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डॉ० हजारीप्रसाद द्विवेदी 
[ अध्यक्ष ( हिन्दी-विभाग ) चरड़ीगढ़ विश्वविद्यालय, पंजाब ] 

डा० कपिलदेव पाण्ढेय का यह शोघ प्रबन्ध ( मध्यक्रालीन साहित्य में 
अवतारबाद ) बहुत सूक-बूक और परिश्रम के साथ लिखा यया है। 
काशी गिशिविद्यालय ने इस प्रबंध पर उन्हें पी. एच. डी. की उपाधि प्रदान 
की है | में इस पुस्तक को कई दृश्यों से महत्वपूर्ण समझता हूँ। भारतवर्ष 
के मध्य कालीन साहित्य में अवतारबाद एक शक्तिशाली प्रेरक तत्त के रूप 
में काम करता रहा है। कई सम्प्रदाय इसके विरोधी रहे है और कभी-कभी 
क्गिषी रहते हुए भी प्रकारान्तर से इसके प्रभाव में आ गए हैं। मध्यकालीन 
भारतीय साहित्य की इस प्रेरक शक्ति को सममे बिना इस साहित्य का 
अध्ययन अधूरा रह जाता है । केक्ल साहित्य ही नहीं; मूर्ति, चित्र, वास्तु, 
संगीत, वृत्य आदि चाछुष कल्ाएँ भी इस केन्द्रीय ग्रेरक भावधारा के समझे 
बिना टींक से समझी नहीं जा सकेंगी। भारतवर्ष की धर्मसाधना बहु- 
विचित्र रूप में प्रकट हुई है। उसकी भन्तनिहित एकता और उसका 
आपाततः दृश्यमान वेचितश्र्य निपुण निरराक्षक को भी चकित कर देते है | 
इस. धर्मेंसाधना का साहित्य बहुत बढ़ा है, विभिन्न संप्रदायों ओर 
उपसंग्रदायों के मृलग्रंथ, उन पर लिखी गईं टीकाएँ, उनकी रसात्मक 
साहित्यिक अभिव्यक्तियों, उनका पूजा-अर्चा-संबंधी साहित्य बहुत विशाल 
है। इस समय साहित्य आर इस पर आधारित कलाइतियों को निरंतर 
प्रेरणा देते रहने का काम विभिन्न प्रकार की दाशनिक विचारधाराएँ करती 
हैं। इस बिपुल साहित्य का अध्ययन बड़ा कठिन काम है। भायुष्मान्‌ 
कपिलदेव ने इसी कठिन कार्य को हाथ में लिया था। संयोगवरश, मैंने ही 
इस कार्य को हाथ में लेने के लिये उन्हें उत्साहित किया था और मुख्े 
बड़ी प्रसचता है कि उन्होंने इस कार्य को मेरी आशा के अनुरूप पूरा 
किया है। मुझे इस प्रबंध की देख-रेख करने का निमित्त भी बनना 
पढ़ा था | 


( ८) 

यद्यपि अवतारवाद का व्यापक प्रभाव मध्यकाल में ही प्रकट हुआ परन्तु 
उसे मध्यकाल की उपज नहीं कहा जा सकता। इसका इविशञस बहुत 
पुराना है। मध्यकाल में सर्वाधिक प्रभावशाली ग्न्‍्ध भागक्त महापुराण 
रहा है। इस प्न्‍्ध में पुरानी परंपराओं के सामंजस्य-विधान का अयल 
दिखाई देता है। परंपरा बहुत पुरानी है | मध्यकालीन भावषारा के भ्रध्ययन 
के लिये प्राचीन परंपरा का अनुशीलन भी आवश्यक है। भायपतों से 
इसका आरम्त हुआ है और उन्हीं के परवर्ती रूप वेष्णव घर्म में यह पृष्ट 
हुआ है । विष्णु या नारायण के एकाधिक अवतारों की चर्चा उत्तर वेदिक 
साहित्य में दी मिलने लगती है। परन्तु मध्यकाल में इस भाषधारा का 
प्रवेश शेष और शाक्त संप्रदायों में भी हुआ है । उत्तर मध्यकाल के अनेक 
निर्गुण मार्यी संप्रदायों ने इस भावधारा का क्टिप जम के क्रिया है पर 
प्रतिकिया ने भी आये चलकर किया का रूप म्रहण्‌ किया है। निर्गुण 
संग्रदायों के अनेक प्रवर्तेक भगवान्‌ के स्वयं रूप स्वीकार कर लिए यए हैं । 
डॉ० कप्लिदेव पाण्डेय ने इस पुस्तक में उनकी प्रच्छुक्ष अवतारवादी विचार- 
घारा को अच्छी तरह से पहचानने का प्रयल किया है | 


वेध्णाव संप्रदाय में मगवान्‌ के अनेक अवतार माने गए हैं परन्तु मुख्य 
अक्तार मानव रूप में स्वीकार किए यए हैं ! पर्म की ग्लानि होने के कारण 
श्रधर्म का जो अम्युत्थान होता है उसके निराकरण के लिये, साधु जनों 
की रक्षा और समाज-पिरोधी असाघु जनों के विनाश के लिये ही) भगवान्‌ 
का अवतार होता है, यह बात गाता में कही गई है । पर आगे चलकर 
इसमें एक और महत्त्वपूर्ण बात भी जोड़ दी गई है। लघुभागवतामृत में 
कहा गया है कि भगवाम्‌ अपनी लीला का विस्तार करके भक्तों पर अनुमह 
करने की इच्छा से अवतरित होते हैं। यह लीलाविस्तार मानत्र्यिह 
को घारण करके ही होता है। यही कारण है कि मध्यकाल में भगवान के 
मानवरूप--तत्रापि समय मानवरूप--की अधिक गहच दिया गया हे | 
राम भोर छष्ण के रूप में भगवान्‌ की यह लीला सबसे अधिक लोकग्रिय 
हुई है। इनमें श्रीकृष्णावतार की कथा अधिक पुरानी भी है भार अधिक 


( ६ ) 
व्यापक भी | पुराने शिल्प में त्रीक्षष्णावतार की दुष्टदवन-लीलाओं का ही 
बाहुल्‍य है, पर बाद में मनुष्य की समस्त रायात्मक वृत्तियों इस रूप को 
केन्द्र करके घन्य हुई हैं। उत्तर मध्यकाल का शिल्प भगवान्‌ ह्ष्णा की 
मानवीय लीलाशों को आश्रय करके ही रूपायित हुआ है । डॉ० कफ्लिदेव 
जी की पेनी दृष्टि इन सभी क्षेत्रों में गई है। उनका अध्ययन व्यापक पटभूमि 
पर प्रतिष्ठित हुआ है । 


ढॉ० कपिलदेव पाण्डेय ने संपूर्ण भारतीय वाडमय का अनुशीलन करके 
अवताखाद के मूल उत्त और उसके पिकासकम को परखा है। इस कार्य 
में उन्हें बहुत बाधाओं का सामना करना पढ़ा है। कहते हैं, भष्छे कामों 
में बहुत विन्न हुआ करते हैं। किल्लों का सामना उन्होंने घेर्य भौर उत्ताह 
से किया है। उन्हें सफ़लता भिली है। भगवान्‌ के अनुयह से ही यह 
कार्य सम्पन्ष हो सका है । इस गमन्‍्य को अ्काशित देख कर मुझे बहुत 
प्रसन्षता हुई है। परन्तु मेरी सबसे बढ़ी ग्रसक्षता इस बात में है कि 
आयुष्मान्‌ कपिलदेव इस कार्य का निरन्तर भिन्‍्तन करते-करते इसमें पूरी 
तरह रम यए हैं। शोर भी काम करते रहने का उत्साह उनमें बढ़ता ही 
गया है। उन्हें दशेन, काव्य, शिल्प, सर्वश्र अपने अध्येतव्य की महिमा 
का सन्षात्तार हुआ है। वे इस दिशा में और भी महत्त्पूर्ों कार्य करेंगे, 
ऐसा विश्वास करने का उचित कारण है। मेरी परमात्मा से यही प्रार्थना 
है कि उन्‍हें अच्छा स्वास्थ्य और लम्बी उमर दें और निरन्तर काम करने 
की मंगलमयी प्रेरणा देते रहें। मुके आशा है कि सहृदय पाठक इस 
परिश्रमपूर्वक लिखे ग्रन्थ का स्वायत करेंगे । 


बह | हजारीग्रसाद दिवेदी 
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लेखक 


प्रस्तावना 

मध्यकालीन साहित्य के अध्ययन में सूफियों और सम्तों में रहस्थवाद तथा 
सगुरा भक्त कवियों में अद्वैत, विक्षिष्टादत प्रश्नति साम्प्रदायिक मास्यताओं के 
विवेचन पर जितना बल दिया गया है उतना अन्य अम्तःप्रवुसियों की ओर 
तहीं, जिनका उस शुग की चिन्ताभारा के विकास में मुझ्य बोग रहा है । 
यों इतिहासलेखकों ने युगविशेष को प्रवृत्तियों का संक्षित परिथय दिया है 
या घिद्ध, जैन, नाथ, सन्‍त, सूफी और खसगुरा साहित्य तथा कबीर, जायसी, 
सूर और तुलसी के विवेषकों ने तंतुसाहित्य में उपलब्ध विचारघाराओं का 
बेज्ञानिक अध्ययन प्रस्तुत किया है, किन्तु इस युग का प्रधान स्वर अवतारवाद 
उनमें उपेक्षित सा रहा है। अभी तक अवतारवाद से सम्बद्ध अधिकांदा विवेखन 
जीष॑कहीन एवं प्रासंगिक हुए हैं ! ह 


स्वर्गीय रामचन्द्र शुक् मे 'अमरगोतसार की भ्रूमिका' तथा सूर और 
तुलसी साहित्य पर लिखित कतिपय निबन्धों में अवतारबाद के सामाजिक एवं 
लोकपरक रूप से परिचित कराया है। डा० हारी प्रसाद द्विवेदों को 'मध्यकालीन 
धर्मताधना, ताथसम्प्रदाय', हिन्दी साहित्य का आदि काल श्रमृति 
रचनाओं में अवतारबाद के विभिन्न तथ्यों पर प्रकाश डाला गया है। निर्मुण 
मक्ति साहित्य के अनुसन्धित्मु स्वर्गीय डा० बड़ध्वाल ने सन्त गुरुओं में उपलब्ध 
अवतारबादी प्रवृत्तियों का संक्षिम विवेधन किया है। श्रीपरशुराम चजुर्वेदी 
ने उत्तरी भारत को सम्तपरम्परा” में सन्‍्तों में प्रचलित अवतारों का 
कतिपय स्थलों पर यथेष्ट परियय दिया है। इसी प्रकार सगुण साहित्य के 
अन्वेषकों में डा० दीनदयालु गुप्त ने अहछाप और बद्धम सम्प्रदाय में कृष्णा के 
अवतारवादी रूपों तथा अन्य कलिपय अवतारबादी सब्यों का विवेखन किया 
है। डा० माताप्रसाद गुप्त और डा० बलदेव प्रसाद मिश्र प्रभृति तुलसीसाहित्य 
के अन्वेषकों ने राम के अवताश्वादी रूपों का न्रूपण किया है । 


इससे तत्कालीन साहित्य में व्यात अवतारबाद के कतिपय उपादानों का 
पता अवश्य चल जाता है, किन्तु मध्यगरुग को प्रमुल चेतना में अवतारवाद का 
क्या स्थान है, हसका निसकररण नहीं होता। साथ ही इन विभिन्न धाराओं 
के कवियों में विद्यमान कुछ सामान्य अवतारवादी तस्‍्वों का आकलन अभी तक 
नहीं हो सका है, जिसके अभाव में इनका मूल्यांकन बहुत कुछ अंध्ञों में अपूर्ण 


( १२ ) 


रह जाता है। क्योंकि व्यक्तितत और सामाजिक मावन ओ के निर्माण में व्यक्ति 
या बर्ग की अपेक्षा प्रवृत्ति विशेष का भी पर्याप्त प्रभाव रहता है। आलोचना 
या प्रतिपादन दोनों दृष्टिकोशों से मध्यकालीन साहित्य की प्रवृत्तियों में 
अवतारवाद का विशिष्ट स्थान है। क्योंकि प्रारम्भ से लेकर अलोच्यकाल के 
अन्तिम चरसा तक रक्षा, रलन और रसास्वादन इन तीम प्रयोजनों से सन्निविष्ट 
अवतारबाद का जन्म तो हुआ देवपक्षीय विष्णु के असुरसंहारक या देवरक्षक 
पराक्रम में, विस्तार हुआ परब्रह्म विष्णु एवं उनके तद्दरूप अबतारी उपास्यों 
में और प्यंवसान हुआ रस के बशवर्तो अवतारी उपास्यों की नित्य और नैमितिक 
गुप्त और प्रकट रससिक्त खीलाओं में । फिर भी अवतारबाद का रूप केवल 
इन्हीं प्रयोजनों तक आबद नहीं रहा अपितु सगुरा साहित्य के अतिरिक्त सिद्ध, 
जैन, नाथ, सन्त और सूफो साहित्य में भो उसके विभिन्न रूप मिलते हैं । 

प्रस्तुत निबनन्‍्ध में लगभग विक्रम की ८वीं शतोी से लेकर १ ७थीं तक विभिन्न 
साहित्य में ध्यापत अवतारबादी रूपों, तस्वों एथं परम्पराओं का विवेचन किया 
गया है। इस सिलसिले में कतिपय रूपों और परम्पराओं के ऋ्रमबद्ध अध्ययन 
के निमित्त यथासम्मव अपने काल से पू्वंवर्तों और परवर्तोी रचनाओं को भी 
सहायता लो गई है। विशेषकर मक्त कवियों में जिन अबतारों एवं अबवतारबादी 
मान्यताओं का विकास हुआ है उनका सम्बन्ध वेंप्ाथ सम्प्रदाय से भो रहा 
है। इन साम्प्रदायिक सिद्धान्तों के विवेचक आचार्योंने अपने मतों की पृष्टि 
एवं प्रतिपादन में वैदिक, महाकाव्य, पौरारिक और पांचरात्र ग्रन्थों को मुख्य 
आधार बनाया है। अतएवं अवतारबादी रूपों एवं सिद्धान्तों के विवेखत के 
निमित्त इन आकर पग्रल्थों की सामग्री का भी उपयोग किया गया है। बयोंकि 
कवियों के आधार पर इस युग का अध्ययन करते समय ऐसी अनेक समस्याएँ 
उठ खड़ी होती हैं जिनका विराकरणा केवल हिन्दों साहित्य में उपलब्ध उपादानों 
के आधार पर सम्मव नहीं प्रतीत होता । इस निब्न्ध के निमित्त सध्ययुग के 
जिस साहित्य का उपयोग किया गया है उनमें अधिकांश ऐसी रचनाय हैं 
जिनका काल निश्चित करना स्वयं एक स्वतन्त्र अन्वेषण का कार्य हो जाता 
है। अतः विवेचन करते समय प्रस्तुत इतिहासकारों के आधार पर उनके 
कालक्रम को मोटे तौर से ध्यान में रखा गया है। सूफी साहित्य के अध्ययनक्रम 
में मैंने रामतन्द्र शुक्न द्वारा सम्पादित जायसों ग्रन्यावली के गतिरिक्त माताप्रसाद 
गुतर के संस्करण का अधिक उपयोग किया है। सन्‍्त साहित्य में मैंने सिल 
गुदुओं के जिन पदों को “गुरु ग्रन्थ साहिब' से लिया है उन पर्दों में पहला एक, 
हो, तीन, चार और पाँच तक का क्रम सिख गुरुओं के क्रमानुसार माना सया 
है। 'राग कल्परुम” और कतिपय हस्तलिखित प्रस्पों से सकऋूलित उन्हीं भक्त 
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कवियों की रचनाओं का उपयोग किया गया है जिनका नाभादास के 'भक्तमाल! 
में उल्लेख हुआ है । 

प्रस्तुत प्रब्ध में भूमिका के अतिरिक्त चौदह अध्याय हैं और अन्त में 
मानवशास्त्र, समाजदास्र, मनोविशान, सौन्दर्यशासत्र और ललितकला की दृष्टि से 
अवतारवाद का सौलिक विवेशन भी किया गया है । 


मूमिका में वैदिक साहित्य से लेकर आचार्यों तक अवतारबाद की उत्तरोत्तर 
विकसित मान्यताओं पर विवार करते हुए यह स्पष्ट किया गया है कि प्रारम्भ 
में अवतारवाद के विकास का बोज विष्णु के पराक्रम में मिलता है। देवासुर- 
संग्राम में वे अपने बलबीर्य के लिए विज्यात हैं। कालास्तर में उनके 
एकेश्वरवादी रूप का विकास होने पर राम, कृष्णा आदि बीरों तथा अन्य पराक्रम 
सम्बन्धी आश्यानों से उनका अबतारबादी सम्बन्ध स्थापित किया गया। 
गीता में जित हैतुयुक्त अवतारबाद की चर्चा हुई है मागवत में उसको 
अपेक्षाकृत व्यापक छूप प्रदात किया गया । भागवत के अनुसार सृष्टि-अवतरण 
और व्यक्तिगत भक्तों के निमित्त अवतरण दोनों में किसी अन्य हेतु की अपेक्षा 
लीला को प्रबान कारण बताया गया। दक्षिण के आल्वारों में विष्णु एवं 
उनके अवतार अत्यधिक लोकप्रिय हुए और दक्षिणी आधार्यों के द्वारा उनका 
प्रचार उत्तर भारत में भी हुआ । 


पहे अध्याय में बौद्ध सिद्ध साहित्य का अध्ययन करते हुए उनमें उपलब्ध 
बैध्णव अवतारवाद सम्बन्धी उपादानों का आकलन और विवेचन किया गया 
है। इसके अतिरिक्त बौद्ध साहिस्प में रिश्ितु वैष्णव और जैन विद्यारों से 
प्रभावित बौंद अवतारबाद की रूपरेशा मिसतो है। विश्वेषकर ऐतिहासिक बुद्ध, 
तथागत बुद्ध, बोधिधरव और वश्घर से सम्बद्ध बौद्ध अवतारबाद के चार रूप 
मिलते हैं तथा शृन्य स्वयं अवतारी और कदशा अवतार-हेतु में परिस्तत हो 
जाते हैं। इस अध्याय में इनका विस्तृत अध्ययन किया यया है। अन्त में 
उत्तरकालीन बौद्ध विग्रहों के अवतारत्व और समन्‍्दयवादी मनोवृत्ति पर प्रकाशन 
डाला गया है| 


दूसरे अध्याय में जेन साहित्य के तिरसठ महापुरुषों के अवतारबादी 
सम्ब््धों का निरूपण करते हुए बताया गया है कि चौबोस तीथ॑छुर इस युग के 
साहित्य में मामबत एवं पांचरात्रों में प्रबलित उपास्यों के सह उपास्य हैं । 
तिरसठ महापुरुषों में मान्य कुछ बलदेव, वासुदेव और प्रतिवासुदेव अन्तिम 
बलदेव को परम्परा में विकसित विष्णु एवं उनके द्वारा विभिन्न अवतारों में मारे 
गये अबुरों के जैनीकृत रूप हैं । 
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तीसरे अध्याय में नाथ साहित्य में उपलब्ध सथ्यों के आधार पर यह 
बताया गया है कि अवतारबाद के विरोधी होने पर भी गोरख, मत्स्येन्द्र और 
दिव उपास्य रूप में मान्य होने के साथ ही नाथ सम्प्रदाय में अबतार और 
अवतारी हैं। गोरखनाथ या अन्य नाथ यों तो इस सम्प्रदाय में क्षिव के अवतार 
माने गये हैं किन्तु शिव के अट्टाइस पौराशिक अबतारों की परम्परा में ये नहीं 
आते । इसके अतिरिक्त इस अध्याय में वैष्णव अवतारों के रूप तथा कषन्य 
कतिपय अवतारवादी तरवों पर विचार किया गया है । 

चौथे अध्याय में दशावतार और सामूहिक अवतार परम्पराओं का क्रमिक 
अध्ययन करते हुए बताया गया है कि आलोच्यकालीन साहित्य में दोनों 
परम्पराएँ अविच्छिष्त रूप से दृष्टिगत होती हैं। इनमें बशावतारों के नाम एवं 
संख्या में स्यूनाधिक परिवर्तित रूप मिलते हैं और सामृहिक अबतारबाद की 
परम्परा में महाभारत और वाल्मीकि तथा हरिवंश, विष्णु और भागवत की 
परम्पराएँ गृहीत हुई हैं । 

पाँचवे अध्याय में सन्‍्त साहित्य के अवतारबादी तसस्‍्वों, रूपों और 
परम्पराओं का निरूपएा किया गया है। मध्ययुगीन अवतारबाद के विवेचन के 
पूर्व संत साहित्य में अभिव्यक्त मानवमूल्य पर विचार करते हुए बताया गया है 
कि अवतार के विकास में केवल अवतरण हो नहीं अपितु उत्क्रमशशील 
प्रवृत्तियों का मी योग रहा है। साथ ही सन्‍तों के निर्मेणा निराकार उपास्य में 
उपलब्ध पांचरात्रों के अन्तर्यामी रूप का विवेचन किया गया है। उसमें 
निहित सगुणा तस्वों और पौराशिक अयतारी कार्यो के अध्ययन से यह स्पष्ट 
है कि वह सगुणोपासकों के अर्थाविग्रह के समान भक्त और भगवान्‌ के 
अवतारवादी सम्बन्ध की रृष्टि से अधिक भिन्न नहीं है। हिन्दी साहित्य में 
जिन्हें सन्‍त की कोटि में माना गया है उनमें अवतारबाद के आलोचक भी 
हैं और समर्थक भी। इस अध्याय में दोनों मान्यताओं का पृथक्‌-प्रथक्‌ 
विवेचन किया गया है । इसके अतिरिक्त युगावतार परम्परा, पेगम्बरी, 
अघतारवाद, बैध्णाब अवतारों के रूप तथा अवतार और अवतारों कबीर इस 
अध्याय के अन्य निरूपित विषयों में से हैं । 

छठे गष्याय में सूफी और प्रमाख्यानक काव्यों के अवतारबादी तस्‍्वों का 
अध्ययन हुआ है। सूफी साहित्य में इस्लाम के एकेश्वरवादी अज्ञाह में निहित 
सगुण और अवतारबादी तत्वों का भागवत के उपास्थ के साथ तुलनात्मक 
अध्ययन करते हुए बत्ताया गया है कि वह पांचरात्रों के उपास्य के सहश निर्गुण 
और सगुरण् दोनों तत्त्वों से युक्त उपास्य है, जिसकी ज्योति से अवतरित पैगम्बरों 
की परम्परा का विकास हुआ। जिस प्रकार राम और कृष्ण गवतार से 
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उपास्य रूप में प्रचलित हुए उसी प्रकार पैगम्बर-पमुहुम्मद साहब भी देगम्बर से 
रसूल अज्ञाह के रूप में मान्य हुए। धन्य इस्लामी देश तथा भारत में प्रायः 
अवतारबिरोधी और अवतारबादी दो प्रकार के सुफी सम्प्रदाय मिलते हैं । उनके 
साहित्य में प्रचलित अवता रवादी विधासों पर पर्यात प्रकाश डाला गया है। 
इसके अतिरिक्त भारतीय प्रेमाज्यानक काव्यों में प्रथलित कामदेव और रति, 
प्रधुन्न, अनिरद्ध, कृष्ण और अन्य वैष्णव रूपों का विवेषन किया गया है । 

सातवें अध्याय में सगुण भक्ति साहित्य के प्रेरक पांचरात्र, मागवत और 
मध्यकालीन वैष्णव सम्प्रदायों की अवतारबादी मार्यताओं और उनके विभिन्न 
हूपों का अध्ययन किया गया है। रामानुज, निम्बाक, माष्द, वक्षम और 
सैतन्य साहित्य में जिन अवतारबादी रूपों की स्थापना हुई है उनमें रामानुज, 
माष्य, और वज्लम साहित्य में पांचराव अवतारवादी उपादान अधिक गृहीत 
हुए हैं तथा निम्बार्क और चैतन्य साहित्य में भागवत के अवतारवादी रूपों को 
अधिक प्रश्नय मिला है। 


आठवें अध्याय में अवतारबाद के अंश, कला, विभूति, आवेश, पूर्ण, ब्यूह, 
लीला, युगल और रस रूपों का क्रमिक विकास एवं विवेबन हुआ है, जिनका 
संगुण और रसिक मक्त कवियों ने व्यूनाधिक प्रयोग या विस्तृत वर्णन किया 
है। प्रस्तुत साहित्य में कवियों ने अंश, कला और विभूति का प्रयोग अधिकतर 
पारिमाषिक अर्थ में किया है, जबकि लीला, युगल और रस रूपों का इनमें 
विस्तार हुआ है। इस अध्याय में लीलावतार, युगल अवतार और रसावतार 
की मध्यकालीन परम्पराओं का विस्तृत बिवेचत हुआ है । 


नौ अध्याय में चौबीस वपु मा चौबीस अवतार की रुढ़िगत अभिव्यक्ति 
एवं उसकी परम्परा पर विचार किया गया है। साथ ही चौबीस अबतारों में 
माने यये प्रत्येक अवतार के क्रमिक विकास और उनके आलोच्यकालीन रूप 
का विवेचन हुआ है। इन अबतारों के विकास में योग देने वाले पौराशिक, 
प्रिथिक, प्रतीकात्मक और ऐतिहासिक तीन प्रकार के उपादानों का विश्लेषण 
करते हुए यह बताया गया है कि मध्यकालीन कवियों में अभिव्यक्त होने के 
पूरब किन रूपों में इनका विकास हुआ । इसी अध्याय में पौराणिक और 
मध्यकालीन उपास्थों के साथ इनके संबन्धों का मी उचित निरूपण हुआ है। 


अंतिम पांच अध्यायों में सगुशभक्ति साहित्य में अभिव्यक्त राम, कृष्णा, 
अर्चा, आचाये, भक्त और विविध उपास्य रूपों के क्रमक विकास और मध्यकालीन 
रूपों का विस्तृत विवेचन किया गया है। राम और कृष्ण के ऐविहापिक और 
साम्प्रदायिक विकासक्रम के साथ मध्यकालीन कवियों में अभिव्यक्त अवतार- 
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अयलारी, और लीला|स्मक रूपों का निरूपएण किया गया है। ग्यारहवें अध्याय 
में वासुदेव-कृष्ण, गोपाल-कृष्ण और राधा-कृष्ण प्रमुति कृष्ण के विभिन्न रूपों 
के क्रमिक अध्ययन के पद्मात्‌ मध्यकासीन साहित्य में प्रचलित कृष्णकर्रामृत 
के गोपीकृष्ण और गीतगोविंद के राधाकृष्ण का अन्तर स्पष्ट किया गया है ! 
भक्त कवियों की काब्याभिव्यक्ति में अर्चा अवतारों का जया स्थान था अभी तक 
हिन्दी साहित्य में समुचित ढंग से इस पर विचार नहों हुआ था । इस निबन्ध 
के आरहदें अध्याय में अर्चारूप के क्रमिक विकास, उनके व्यक्तिगत बेशिष्यों 
तथा वार्ता और भक्तमाल साहित्य में ब्याप्त उनके अवतारोचित कार्यों ओर 
रूपों का विशद विवेचन किया गया है। तेरहवें अध्याय में मध्यकालीन वैष्शन 
आचायों और प्रव्तकों के अवतार एवं अवतारी रूपों के क्रमिक विकास और 
उनके साम्प्रदायिक उपास्य रूपों का निरूपण हुआ है। अभी तक इनके अवतार- 
बादी रूपों के प्रासंगिक उल्लेख हुआ करते थे परत्तु इस अध्याय में रामानुज, 
माध्व, निम्बार्क, वज्ञभ, चेंतन्‍्य, रामानन्द, हितहरियंज्ञ प्रभूति आचार्यों 
और रसिक भक्तों को साम्प्रदायिक परम्परा का अध्ययन करते हुए यह बताया 
गया है कि इनका अवतारीकरण इनसे सम्बद्ध कतिपय विज्ञासों और मान्यताओं 
पर आधारित रहा है । ' 

अंतिम अध्याय में भक्तों के उपास्य रूपों का निरूपा करने के अनन्तर 
उनके विविध अवतारोबित कार्यों का बिवेषन किया गया हैं और वाल्मीकि, 
व्यास, जयदेव, प्रभृति कवियों एवं पुराणकारों की अवतार परम्पराओं का 
परित्रय दिया गया है। 

इस युग में प्रचलित वार्ताओं में मक्तों ओर रक्षिकों द्वारा लोला के निमित्त 
धारण किए हुये सख्ला और सखी रूपों पर भी विचार किया गया है। इसके 
अतिरिक्त अन्य विविध रूपों में आलोच्यकालीन राजा, भागवत, गंगा, यमुता, 
उमा, हनुमान और रामानन्द के द्वादश शिष्ष्यों के अवतारबादी रूपों का 
निरूपण हुआ है । 

अंत में अवतारवाद को प्रवृक्तियों और रूपों के साहित्यगत विक्रास में योग 
देने बाले पोरारिक एवं आलंकारिक दो प्रधान तत्वों का महत्व बताया गया है । 

इस प्रकार इस निवन्ध में बौद्ध सिद्धसाहित्य से लेकर भक्तमाल तक विभिन्न 
रचनाओं में अभिव्यक्त अवतारवादी प्रवुत्तियों के आकलन, विश्लेषण एवं 
विवेचन का प्रयास किया गया है । 

इस महत्‌ प्रयत्ष में सम्बद्ध संदर्भ ग्रन्थों के अतिरिक्त सहृख्रों ऐसो पुस्तकों 
और पत्रिकाओं में मटकना पड़ा है, जिनमें मुझे अपेक्षित सामग्री नहीं मिली । 
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फिर भी उन कृतियों का मैं उपकृत हूँ। इस क्रम में काशी हिन्दू विधविद्यालय 
पुस्तकालय, गागरी प्रचारिशी समा, काशी विद्यापीठ, सरस्वती भवन, 
गोयनका विश्वनाथ पुस्तकालय, पठना स्थित बिहार रिसर्च सोसाइटी, पटना 
विश्वविद्यालय पुस्तकालय, सिन्हा लाइब्रेरी, खुदाबदश ख्वां लाइड्रेरो और बिहार 
राष्ट्र भाषा परिषद्‌ के व्यवस्थापकों का भी उनको अयाधित सहायता के 
लिए में चिर कृतज्ञ हैँ । 

आदरणीय परीक्षक-दय डा० बाबुराम सबसेना और डा० नगेनद्र (अध्यक्ष हिन्दी 
विभाग, दिल्ली विश्वविद्यालय ) ने मेरे प्रवन्ध में जिन तथ्यों की ओर संकेत किया 
था नि:सन्देह उनके आदेशानुसार परिवर्धन और परिमार्जत करने के फलस्वरूप 
यह प्रबन्ध अधिक साज़ोपाज़ु हो सका है। उन्होंने मेरे परिश्रम को जिन 
आशीर्वादों से संवलिस किया है उन्हें मैं सदेव श्रद्धानव होकर ग्रहण करने के 
लिए उत्सुक रहा हूँ। आदरणीय परीक्षक ने अवतारबाद के मनोवेशानिक 
अध्ययन की मोर जो संकेत किया था उसे अन्त में मैंने अपने पुनः तीन वर्षों 
के परिश्रम से यूरो करने का प्रयास किया है। 

मेरा दृढ़ विश्वास है कि वर्षों को इस अनवरत साधना ने अधिक नहीं तो 
कम में कम मध्ययुगीन साहित्य के लिए अनेक नए शोध-विषयों का श्रोगशेश 


किया है! इस शोध के क्रम में मुझे ऐसा लगा कि पचास विषयों पर तो स्वतंत्र 
अनुसंघान के लिए इसमें पर्याप्त सामग्री है । 


मध्ययुगीन साहित्य पर यों तो बहुत पुस्तक निकली हैं, किन्तु वैज्ञानिक दृष्टि 
उनमें से बहुत कम में ही आ पायी है। अवतारवाद पर हिन्दी या अंग्रेजी में 
इस प्रकार की पहली पुस्तक होने के कारण मुर्के अवतारबाद का विस्तृत 
सर्वेक्षण करना पड़ा है। इसी कारण से मुझ किसो व्यक्ति के खंडन या मंडन 
करने का अवसर मो नहीं मिल सका। साहित्य के क्षेत्र में मनोवैज्ञानिक 
दृष्टि से अवतारघाद यदि प्रतीकवाद है तो सौन्दय॑शास्त्रीय दृष्टि से 'रमणीय 
बिम्बवाद' जिनकी वैज्ञानिक स्थापना के लिए मैंने विस्तारपूर्वके विचार किया 
है। सार रूप में यहो कहा जा सकता है कि अवतारवाद सक्रिय जीवन-दर्णशन का 


सिद्धान्त है। संघर्ष और शान्ति ( दुष्ट-दमन और लीला ) दोनों स्थितिषों में वह 
मानव-मूल्यों का चझोतक एवं प्रबल जीवनेच्छा की प्रवृत्ति का सूचक है । 


विगत दस वर्षों से अन्य कार्यों को छोड़कर तन-मन-धन से इसी पुस्तक 
में लगे रहने का परिणाम क्या निकला इसे तो गहरी पैठ” रखने वाले ही बता 
सकते हैं। अनेक अभाशों से भ्रस्त होते हुए भी मुझे एक हो बात का संतोष है 
कि मैं भारती हिन्दी की सेबा करता हूँ। मैं इस पुस्तक की श्रुटियों और कुछ 
चौंकाने वाली अशुद्धियों के लिए बिवेकी पाठकों से क्षमा बाहता हूँ । 


र्‌ म्रृ० आअच भू० 
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, काशी हिन्दू विश्वविद्यालय के गुरुजन डॉ० जगप्नताथ प्रसाद शर्मा और 
डॉ० ओकष्ण लाल के आशीर्वाद से सदा क्ृताय॑ रहा हूँ। हपसाददास जैन 
कॉलेज आरा के प्राचार्य परमहंसराय जो तथा विभागाध्यक्ष प्रो० सीताराम जी 
'प्रमास' का सतत उत्साहवर्डन मुझे सदैव प्रेरित करता रहा है। आचाय॑ 
नन्ददुलारे वाजपेयी, प्रो० जगदीक्ष पाएडेय और डॉ० भुवनेश्वर ताथ मिश्र 'माषव' 
के विचारों तथा परमाशों ने भी मेरी चेतना जगायी है। आदरणीय पाण्डेय 
राषिकारमन शर्मा 'बशन' तथा प्रो० रामेश्वर नाथ तिवारी का खेह सदेव 
मुझे शक्ति प्रदान करता रद्दा है। इस कार्य में किसो न किसी रूप में सहायता 
देने वाले प्रो० जे० सो० दास, डॉ० राम मोहनदास, डॉ० नेमिचस्र शास्त्रो, 
डॉ० पूर्रामासी राय, प्रो" कुमार विमल (पदना विश्वविद्यालय), आचाय॑ चस्द्रशेख्र 
वाठक, पंडित श्रीकृष्ण पंत्त, पं० रामचन्द्र श्ञा और प्रो० राणाप्रताप सिन्हा का 
मैं विशेष कृतज्ञ है। हिन्दी प्रतिष्ठा के छात्र अवधविह्ारी प्रसाद विधवन्धु ने 
अनुक्रमरिका बनाने में जो सहायता दी है, उसके लिए वे मेरे हादिक आशीर्वाद 
के पात्र हैं। मैं अपने विभाग के सभी सहयोगियों और विशेषकर प्रो० मुर्सी 
मनोहर प्रसाद का भी बहुत आभार मानता हूँ । 

गह ग्रंथ काशी हिस्दू विश्वविद्यालय में पी-एच० डी० के निमित्त प्रस्तुत 
किये गये शोषप्रबन्ध मध्यकालीन साहित्य में अवत्तारवाद! का परिवद्धित 
रूप है, जो तत्कालीन अध्यक्ष ( सम्प्रति पंजाब विश्वविद्यालय, चंडीगढ़ ) गुश्वर 
डॉ० हजारो प्रसाद दिवेदी के निर्देशन में लिखा गया था। शरद्धेय गुर्वर आचार्य 
द्विवेदी के स्नेहाशीर्वाद से ही यह कार्य युचारु रूप से हो सका है जिसके चलते 
मैं कमी भो उनसे ऋणामुक्त नहीं हो पकता । 


अन्त में मैं अपने 'मगध विश्वविद्यालय के उप कुलपति डॉ० के० के० दत्त, 
कोशपाल श्री डी० एन० मिश्ष तथा अकृत्रिम पाणिडित्य के घ्मी युरुवर प्रो० 
विश्वनायप्रसाद मिश्र ( अध्यक्ष हिन्दी-विभाग, मगंध विश्वविद्यालय ) के स्लेह ओर 
आशीर्वाद का चिर आकांक्षी हैँ। में चौसस्व्रा संस्कृत सीरीज और चोखम्बा 
विद्याभवन के संचालक वन्घुद्य मोहनदास जी और विद्दुलददास जी गुप का भी 
इतज्ञ हूं, जिन्होंने केवल प्रकाशन ही नहों अफितु अतेक अलम्य प्रंथों के अध्ययन 
को भी सुविधा प्रदान की । 


वाणी कुंज | 


कतिश बाग, आरा कपिलदेव पाण्डेय 
२०-२-१९६३ | 
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ओरिजिन ऑफ रागाज्‌ 

जाए एन्‍्ड मोर लिटी 

आर्ट एक्सपी रियेन्स 

दी आद ऑफ इन्डिया भू दी एजेज्‌ 

दी आए ऑफ चंदेल्स 

दी आद ऑफ पाएवाज 

श्षप्ति पुराण का काव्य शाख्रीय भाय 


आजा रा० 
जाए कथ 6 

आनन्द २० 

सा० स्व० 

ओ० रे० कृ० 

जआा० क्रे० हृन॒० सी० 
इंडियन एन्टीफ्रे० 
इन्ट्रो० ऐस्थे० 

इन० डॉँस 

इन० मेट० रक्त ० 
इन्ट्रो० दु जूकोजी 
ड्ने ० बुछठ ह्र्० 
इन्ट्रो० इन० जा० 
इन० ता० छु० 
इन्ट्रो०ण सा० मा० 
इम्पीरियछ कनौज 
इम० एक्स०, इमेज एक्स्ली० 
इ० इ० ६० क० 


इब्हो ० ऑफ दी व्हर्टिब्रेट्स 
ह० हि० क्वा० प्र 
इन० पेस्थे० 

इ० आर० ह्‌० 

इन० एस० पें० 

हंगो ० हृद० 

उ० भा० सं० प० 

ए्‌० अ० चे० 

घ्० धि० झ० ह््‌० 

ऐे० ञ्रा० 

ए० 3० 

ऐ० 

ऋ, श्रू० स० 

ऋण सा० भा० 


( २० ) 
अध्यात्म रामायण 

दी आट ऑफ कथकक्की 

आनम्द्‌ रामायण 

आटट एण्ड स्वदेशी 

ओब्सक्योर रेलिजस कह्ट 
भाटस एन्ड क्रेफ्स ऑफ इंडिया एन्ढ सीलोन 
इंडियन एन्टीकेरी 

ऐन इन्ट्रोडक्शन टू ऐस्थेटिक्स 

इंडियन डॉस 

इंडियन मेटल सर्कहपचर 

दी इन्ट्रोडक्शन टू जुलौजी 

पेन इन्ट्रोडाशन टू बुद्धिस्ट इस्टोरिष्म 
इनट्रोडक्शन टू इन्डियन जाट 

एन इन्ट्रोडक्द्ान टू तान्त्रिक बुद्धिज्म 
इन्ट्रोडक्शन टू साईनस ऑफ माइथौलोजी 
दी एज ऑफ इम्पीरियछ कनौज 

इमेज एक्सपीरियेंस 

इन्फ्ह्युएस भोफ़ इस्लाम ऑन हन्डियन 
करूचर 

इब्होल्युशन ऑफ दी व्हटिविट्स 

इस्डियन हिस्टोरिकल फ़ाटरली 

इन्डियन ऐस्थेटिक्स ( के० सी० पाण्डेय ) 
इन साइक्को पिढिया ऑफ रेलिजनन प्ण्ड एथिक्स 
इन्डियन स्करुचर ऐन्ड पेंटिंग 

दी इंगो ऐन्ड दी हृद 

उत्तरी भारत की सन्त परम्परा 

एस्पेक्ट ऑफ वंष्णविज्म 

ए न्यु धियोरी ऑफ श्मन इष्दो 

ऐतरेय बआआाह्मण 

ऐतरेयोपनिषद 

ऐस्थेटिक्स 

ऋर्वेद 

ऋग्वेद, सायण भाष्य 


करुप० पेस्थे ० 

क्रठो ० 

कछिक ० घु० 

क० प्रं० 

काव्या० 

काव्या० सा० सं० 

का० प्र० 

का० 3० तत्व 

कॉलि० हम ० 

कृ० इच्हो० 

कण प्योर० री० 

कृ० लि० पक पं० 

केनो ० 

कौ० च०, बैं० शे०, कौ, व० 
भण्डारकर 

क्ा० ढॉ० कौस० हम० 

गी० 

गी० रहस्य, गी० रहू० 

गी० शा० भा० 

गी० रा० भा० 

गु० प्रं० सा० 

गुह्म समाज 

ग्र्प मा० 

गोल पूर्व ला० उ० 

गो० ना» प्रा० या० 


गोरक्ष सि० संण्, गो० सि० सं० 


ध्रिग्स 

५ 

चण० आ० 

चौ० बै० घचा० 

छा०, छा० उ० 

ज० रा० पूृ० सो० लंदन 
ज० रा० एु० सो० अंबई 
ज० रा० पृ० सो० श्रंगाऊ 


( २१ ) 


करपरेटिव ऐस्थेटिक्स ( के० स्री० पाण्देस ) 
कठोपनिषद्‌ 

कहिक पुराण 

कबीर ग्रंथावलझी 

काध्यादर्श 

कास्यारूुंकार सार संग्रह 
काध्यप्रकाश 

काध्य में उदात्त तत्व 

कॉलिरिज ऑन हमेजिनेशन 
कृषटिव इष्होस्युशन 

कृटिक ऑफ प्यौर रीजन 

दी कृष्ण लिजेंड इन पहाड़ी पेंटिंग 
केनो पनिक्त्‌ 


कौलेक्टेड वक्‍र्स ऑफ आर० जी० भण्डारकर 
क्लासिकल डॉसेज ऐन्‍्ड कौस्प्युम्स ऑफ हम्डिया 
सीता 

गीता रहस्य 

गीता शकिर भाष्य 

गीता रामानुज भाष्य 

गुरु अस्थ साहिब 

गुहा समाज तम्त्र 

प्प माईम्ड 

गोपार पूर्व तापनीयोपनिषद्‌ 

गोबर्दधन नाथ औ की प्राकठ्य वार्ता 

गोरक्ष सिद्धांत संग्रह 

गोरखनाथ एफ्ड कनफटा योगीज 

खेतन्थ चरिताबृत 

कौरासी वैष्णवन की वार्ता 

छाम्दीग्यो पनिषद्‌ 

जनंरू आफ रायछ एशियाटिक सोसाइटी 
जअनंलछ जॉौफ रायछ पुशियादटिक सोसाइटी 
जनरू ऑफ रायछ एशियाटिक सोसाइटी 


ज० यी० छो० री० सी० 


( २२ ) 
जर्मन ऑफ विहार एन्‍्ड उड़ीसा रिसर्च सोसाइटी 


जैन० सेल० सिग० फा०, जेन० 
सेल० ग्रूप साइको, जे० ए जेनरल सेलेक्शन फ्राम दी वक्‍्स ऑफ 


सी० क० सी० 
जे० एस० सी० टी० एस० 
ज्याख्य सं० 
द्रा० ने० जा० 
टहु० पमज्ज० ज्ञानसिद्धि 
हू साइको ० 
टू० वच्च० प्रज्ञो ० 


डाँ० शि० 

डॉ० इन० 

डी० सी० मेक० एुलि० 
त० द्ी० नि० भा० प्र० 
त० द्वी० नि० भा० 
सत० सू० 

तथायत गु० 

त० दी० नि० शा प्र० 
तिलोय प० 

चु० ग्र० 

चर « 

तं० छस० 

चे 

त० आ० 

रे 

लक आ० 

न हि 

त० उ०, त५ 

झु० अं० 

दृश रू० 

दाद० द० बा० 

दी० एज द्व० क० 

दो० बा७० चै० बा० 

दी० थ्रो० प्रेन एन्ड० सुप० 


दी० कन्फे० अल्गजाली 


सिगमण्ड फ्रायड 

युंग साइकोलोजी एन्‍्ड इंट्स सोशल मि्िंग 
उ्याख्य संहिता 

ट्रांघफौरमेशन ऑफ नेचर इन टू आर्ट 
टू वज़यान वक्‍स में संकलित शानसिद्धि 
ड्ू साइको लोक्षी 

दू बच्र॒श्रान वक्‍स में संकलित प्रक्षोपायवि- 
निश्यसिद्धि 

डाँस ऑफ शिव 

डॉस ऑफ इन्डिया 

डाक कनसीट भेकिंग जॉफ एलिगरी 
तसश्वदीप निश्नन्ध भागवतार्थ प्रकरण 
तस्वदीप निबन्ध सर्वनिर्णय प्रकरण 
तस्वुफ भौर सूफी मत 

तथागत गुझ्क 

तर्वदीप निबन्ध शास्त्राघ प्रकरण 
तिलोय पण्णत्ति 

तुलसीदास ग्रन्थावली 

तैत्तिरीय संहिता 

तत्तिरीय ब्राह्मण 

तैत्तिरीय आरण्यक 

तेतिरीयो पनिषद्‌ 

प्रवदास ग्रंथावली 

वदशबछपक 

दादूदयाल की बानी 

दी एज ऑफ इमस्पीरियड कनौज 

दो सी चावन वेष्णवन की वार्ता 

दी ओरिजिन ऑफ़ मेन ऐन्ड इटस 
सुपरिशिच्युसन्स हि 

दी कन्फेशंस मॉफ भलगजाली 


दी० डिकस० कोक बाहु० 
दी० रेली० मेन० 
दी० हेट्गी० शिया० 
दो ० को० बागची 
दो०,को० राहुल 
छ० पु० 

धर्म पू० वि० 
घमंदास हा० 

मद गञ्ं० 

मा० प्र० पश्मिका 
जा० शे० सू्‌० 
निकोछसन 

न्यु० हू० 

स्युयोरी थिश्रॉफ़ छामन इवो० 
परम च० 

पष्च पु० 

प० सू० पो० 

परम स० 

पा० स्वा० हु ० 
पुरातत्व, पुरा० नि० 
पु० 

प्रति बि० 

प्रो० ऐस्थे० 

प्र०, प्रश्नो० 

पो० अ० ग्रं० 

म्ि० हु ० 

प्रो० ह्यु० रछे७ चीं० 
फिन० मा० 


( २३ ) 
दो दिक्सनरी भॉफ बाहडॉमी 
दी रेलिजन ऑफ मेन 
दी हेट्रोडाक्सिल आफ दी शियाइटल 
दोहा को शा, प्रदोध चन्त्र बागची 
दोहा कोश, राहुल सांकृत्यायन 
श्रम पुराण 
धर्म पूजा विधान 
घर्मदास की शैब्दावली 
नन्ददास ग्रन्यावली 
नागरी प्रचारिणी पतश्निका 
नारद भक्ति सूत्र 
ट्रांसलेशन ऑफ हृस्टन पोएट्री ऐन्ड प्रोज़ 
न्यु इन्डियन एंटिफ्रेरी 
म्थु थियोरी ऑफ दामन इक्होबयुशन 
पउम्र चरिठ 
पष्मपुराण 
पञ्ञाबी सूफी पोएटस 
परम संहिता 
पाछि साहित्य का दृतिहास 
पुरातत्व निबन्धावली 
पुराण 
प्रतिमा विज्ञान 
प्रोब्लेग्स ऑफ ऐस्थेटिक्स 
प्रशोपनिषद्‌ 
पोहाार कअभिनन्‍दन ग्रन्थ 
प्रि्चिंग शॉफ इस्लाम 
प्रोब्लेस भा हामन प्लेजर एन्ड विहेग्दियर 
फिनौसेनॉलोजी ऑफ माइंड 


फिल्० कॉट, फिल० कॉ० कृ० जज ० दी फ़िलौसोफी ऑफ कोंट, सम्पा० कर्लू० जे० 


फ़िलण आा० हि 
फॉ० डॉ० इन ० 
बोधषिचर्यावतार, बोधि० च० 


फ्रेडरिक साइन छाइबेरी, १९४९ 
दी फिलीसोफो जॉफ आर्ट हिस्ट्री 
फॉक डॉस इन इल्डिया 
बोधि चर्यावतार पंजिका 


( २४ ) 


चौ० गा० दो० बौद्ध गान क्रो दोहा 
खौ० इृक० वौद्धिष्ट इकोनो ग्राफी 

यौदध घ० द्‌० यौड घर्म-दुर्शन 

खु० ० बुद्ध चरित 

बुद्ध ति० बुद्धिज्स इन तिब्बत 

ख० सू० ब्रह्म सूत्र 

जु० उ० बुहृदारण्यको पनिषद्‌ 

अविष्य ० चु० अदिष्य पुराण 

भा० सम्प्रदाय ० भागवत सम्प्रदाय 

सारतीय० प्रेमा० , भा० प्रे. का० भारतीय प्रेमास्यान काव्य 
भा० सि० भारत की चित्रकला 

भा० चि० क० भारतीय चित्रकुरा 

भ० सं० सि० भरत का संगीत सिद्धान्त 
भा० सं० हति० भारतीय संगीत का इतिहास 
भा० का० दा० भारतीय काब्यशासतर की परम्परा 
अ० ना० भरतनाव्य शाख 

भामह भामह कांब्याछंकार सूत्र 
सात>» सं० पज्ञा० भात खण्डे संगीत शारत्र 

भा० नु० ऋ० मारतीय नृष्य कछा 

आा० भा० ह्ञा० प० प्राथीन भारतीय शासन पद्धति 
म० सा० अ० मध्यकाछीन साहित्य में अवतारघाद- 
मराठी घं० बा० हिन्दी को मराठी सन्‍्तों की देन 
मेन मोरछसो ० दी मेन मोरल पेन्ड सोसाहटी 
मलूक या० मलूकदास की यानी 

महान० उ० महानारायणोपमिषद्‌ 

मनोवि० मनोविश्षेषण 

सहा० महाभारत 

महा पु० महापुराण 

महावा० महावाणी 

सहा० सा० नि० महाभारत तास्पय निर्णय 

म० सू० क० कआआयमंहुथीमूल कश्प 

मंसनती ह दी मसनवी 

मिष्ट० ह मिश्सिक्म 


मेक ० एली० दी मेकिंग ऑफ़ पुछिगरी 


मोस० मोले० 

मा० प्राणीकी 

अमआण० पृ धाफ 

मानव हा ० 

मे० जै० ज० 

माइथो ० 

सु० १: «। 

सांडूक्यों० उ० 

यज्जु ० बे० 

युगल शा 

रजब वा० 

रा० कछपत्रुम 

राज० पें० 

राधा० स० सि० पा० 
राणू मा 

रा० मा० ( काशि० ) 
शाम ० सा० स० उ० 
रा० च० 

रा० हि० २० 

रस्० शं० 

रे० फि० साह० रिस० 
रे० सा० कछाइफ० 
रेलि० ऋण उप० 

स्््५ बि० सूछ ० 

छ० वि० अनु० 

छ० सू० 

ल० स्रा० 

ले० जान भार 

बि० भागे 

चे० र० अ० 

ये० मा०, बेदिक साइ० 
जि 4] पु 


( २५ ) 


मोजेज पऐेस्ड सोनेथिव्म 

माध्यमिक प्राणिकी 

मस्स्‍्येन्द्र पद झतकस 

मसानवशासतर 

दी हिग्ट्री ऑफ मेडिग्हल वेष्णवीजम इन उदीसा 
माश्थौछोजी 

सुंडको पनिषद्‌ 

मॉंड्क्योपमिषद्‌ 

मजुवेद 

युगल कतक 

सम्त रजब जी की बानी 

रागकछपहुम 

राजपूत पेंटिंग 

राधावश्चम सम्प्रदाय सिद्धान्त और साहित्य 
रामचरित मानस 

रामचरित मानस ( काक्षिराज् संस्करण ) 
रामभक्ति साहित्य में मधुर उपासना 
रामचम्द्रिका 

रामानन्द की हिन्दी रचनाएँ 

रसगंगाधर 

रेलिजन, फिलॉसोफी ऐण्ड साइक्किछ रिसर्च 
रेलिजन एन्ड दी साईनसेज ऑफ राइफ 
रेखिजन जोफ ऋश्वेद ऐम्ड उपनिषद्स 
छलित विश्तर मूल 

छलितविस्थर अंग्रेजी अनुवाद 

संकावतार सूत्र 

रूघु भागवतारशूत 

छेक्चल जॉन जाट 

बिशुद्धि मार्ग 

वेदान्त रत्न मंजूषा 

बैदिक माहथॉलोजी 

विष्णु धर्मोक्तर पुराण 


वास्तु० श्ञा०, सा« बा० शा०» भारतीय वास्तु शास्र 


बि० पु० 

विययोंड प्ले० शि० 
बे० फे० मुकमेंट 
बे० घ० २० 

बे० सि० २० सं० 
रोमाबोस 

संस्कृत सा० हु० 
सदमे पु० मूल 
सद्धर्म पु० 

सर० कण्ठा० 
स्वयस्मू पु० 

सं० २०, सं० रत्रा० 
सं० शञा० 

सं० दु० 

खं० पा० 

सा० 

साइको ० रस० 
साहको ० अल० 
सां० मानव श्ञा० 
साह० रे० 


साइको ० रे० 


साइको० टाइप, साइको 2० 
# हक 
साइको० एन० स्टडी फेमिल्ली ० 


सिम्बो ० 
सा० वा० 
सा० कोहा० 
साध० मा० 
सा० दु० 
सेको० 
से० बी०, सेंस० बीं० 
सू० दि० साहि० 
सू० सा० सा० 


( २६ ) 


विष्णु पुराण 

बियोंड दी लेजर प्रिंसपुल 

बेष्णब फेथ ऐण्ड मुवर्मेंट 

केण्व धर्म रब्नाकर 

वेष्णव सिद्धान्त रत संग्रह 

बेदान्त परिजात और वेदान्त कौस्तुम 

संस्कृत साहित्य का इतिहास 

सद्धम पुंडरीक मूल 

सद्धम पुंडरीक अनुवाद 

सरस्वती कण्ठाभरण 

बृहत्‌ स्वयम्भू पुराणम्‌ 

संग्रीत रतक्ञाकर 

संगीत शाख 

संगीत दर्पण 

संगीत पारिजात 

साहित्य 

साइकोलौ जिकल् स्टडीज इन रस 

साइकोलोजी ऐन्ड अछकेमी 

सांस्कृतिक मानवज्ञास्त्र 

ऐन इन्ट्रोडक्शन टू दी साइकोलॉजी ऑफ 

रेलिजन 

साइकॉलोजी एन्ड रेछिजन ( युंग ) 

साइकॉलोजिकल टाहप 

साइको एनलिटिक स्टडी जॉफ दी फेमिली 
सिम्योलिज्म 

सन्त वाणी अंक 

साहित्य कोश 

साधनमाला 

साहित्य दपण 

सेकोहेश टीका 

सेंस ऑफ बयुटी 

सृफीसमत और हिन्दी साद्दित्य 

सूफीमत साधना भौर साहिष्य 


सूरदास मदन मो० 
सि० सि> प० 
सि० अण० हु ० 
सट० इस० मि० 
सौन्दर० 

सौ त० 

सूर०, सूर० सा० 
सूर० सा० 

सौ० श।० 

सुं० ग्ं० 

सु० ब्यूह 

स्कन्द पु० 

हा० शा० 

शून्य पु० 

हरि० पु० 
हुजवीरी ० 

हि० प० लि० 
हि० सू० क० का ० 
हि० का० धारा 
हि? म० सं० देन 
हि ऐस्थे० 

हि० अनु० 

हिन्दू साइकों ० 
हि 

हि० वक़ो क्ति, बक्र० जी० 


( २७ ) 


सूरदास मदनमोहन 

सिद्ध सिद्धान्त पद्धति 

सिक्रेट ऑफ़ अनलहक 
स्टडीज हन हस्कामिक मिस्‍्टीसिउस 
सौम्दरनन्द 

सौन्द्य तत्व 

सूर सागर 

घूर सारावलीं 

सौन्दय शाख 

सुन्दर अन्थावली 

सुखावती ब्यूह 

स्कन्द पुराण 

शतपथ आह्वण 

शुन्य पुराण 

हरिवंश पुराण 

कास्फ अल महयूत 

लिटरेरी हिस्ट्री ऑफ परसिया 
हिन्दी सूफी कवि और काव्य 
हिन्दी काब्य धारा 

हिन्दी को मराठी सन्‍्तों की[देन 
हिस्ट्री ऑफ एस्थेटिक्स 
हिन्दी अनुशीरून 

हिन्दू साइकॉलोजी 

हिन्दी 

हिन्दी वक़ो रिश जीवित 


विषय सूची 


प्रस्तावना 
संकेत कौर संक्षेप 


पीठिका 


अवतार और अवतारवाद-अवतार द्ाब्द के प्रयोग और अर्थ-बेदिक- 
ब्राह्मप-पाणिनि-मद्दा काम्य काछ-पुराण-बौद्ध-जेन-नाथ-संत-सूफो-सगुण 
साहित्य-अवतारवबाद की सीमा । क्षवतारवाद की पूर्वपीठिका-वेदिक साहित्य- 
उपनिपद्‌-यक्ष अवतार-क्षत्रिय देव-श्याम वर्ण-विश्यगुण-दिव्य देह-उपास्य 
बरढ्ा-माया ।  बेदान्त सूत्र ' महाकाब्य-मद्दाभारत-वात्मीकि रासायण १ 
गीता । विष्णु पुराण । पांचराग्र-भागवत-आरुवार और आचाय | 


पहला अध्याय 
बोद्ध सिद्ध साहित्य 

सिद्ध-साहित्य में वेष्णव अवतारवाद के उपादान-सिद्ध-साहिस्य में 
परम्परागत और समकालीन भागवत तश्व-भागवत पुराण और लंकावतार 
सूत्र-सिद्धकालीन बौद्धतंत्र जोर सिद्ध साहिस्य-हयऔव--भागवत और शाक्त 
तल्व-त्रिदेव-जगख्ताथ-भरा-निष्कर्ष । 

बुद्धू का अवतारवादी विकास-लोकोस्तर रूप-द्व्य जन्म-पुनर्जन्म- 
अनन्त बुद्ध-चौबीस बुद्धजन और भागवत मत में चौबीस संख्या-चौबीस 
अतीत बुद्ध-प्रस्येकश्ुुद्ध-सस्यक सम्बुदू-धंता बुछू, निष्यन्द बुद्ध और 
निर्माण बुद्ध-मानुषी बुद्ध--ऐतिहासिक चुद्धू का अवतारवादी उपास्य रूप- 
सामूहिक देव अवतार--अवतार वेशिष्टथ-नारायग से अभिहित-बौद्धचरित 
ओर सौस्द्रनम्द | अवतार-प्रयोडन और अवतारी तथागत बुद्ध-सथागत 
बुद्ध का अवतारवाद-विग्रह रूप-बौद्ध अवतारबाद के पौराणिक ( सीथिक ) 
रूप -युगावतार-( अथर्व ) बेदिक विरज् प्रथम बौछू अवतार-मायोपम और 
स्वप्नोपम अवतार-पंच तथागत या पंच्ध्यानी बुश्ध-उपास्यवादी भवतार- 
सपास्य रूप-अवबतार प्रयोजन-सिद्धों के अस्तर्यासी ! बोघिसरववाद-उत्कमण- 
शीछता-बोधिसरव का अवतार-अवतार प्रयोजन-पंच बोधिसरव । अवछो किते- 
श्वर-विविध रूपधारी-युगल रूप-विष्णु के तदुरूप।मंजुश्नी-अवतार प्रयोजन- 
उपास्य और प्रत्रतेक-किष्णु के स्वरूप । मेज्नेय-निष्कष । बौद्ध सिस्ध- 


( ३० ) 


चर्यापद का प्रतिपाध चर्या-उत्क्रणशील सिद्ध उपास्य-सिर्दों 'के सगुण 
उपास्य-सिद्ध-उपास्यों में अवतार-भावना-सिद्ध गुरु। कायवाद-घर्मंकाय- 
विविधकाय-सम्भोगकाय-निर्माणकाय । अबतारी शून्य । अवतार हैतु करुणा- 
धमंसेज या करुणमेघ। वद्धयान के अवतारी उपास्य देव-आदि बुद्ध- 
घाड्गुण्ययुक्त-नियुंण और सगुण रूप-अबतार रूप-अबतार हेतु-सायात्मक 
ओर लीलात्सक । बज्धघर या वद्धसस्व-उपास्य रूप-विभूति रूप-युगछू रूप- 
अचतार प्रयो न । हेशक-अवतार प्रयोजन-आदि-बुद्ध के अर्चा विग्नह। स्वयम्भू- 
अवतार प्रयोजन-स्वयग्भू और जगन्नाथ-मुनीन्द्र । निरंजन-निरंजन और 
कूर्म-निरंजन और हिन्दू देवों का हस्छामीकरण | धर्म ठाकुर-बौद्ू विकास 


क्रम-निरंजन रूप-विप्णु और दशावतार रूप-वृद्ध रूप-उत्तरकालीन रूप । 
३०-८० 


दूसरा अध्याय 


जन साहित्य 
पडम चरिउ-ऊूचमण और राम हरि-हरूघर के अवतार-छचमण में विष्णु- 
सूचक संकेत-अवतार प्रयोजन--ब्रिषष्टि मद्रापुरुष+चौद्ीस ती्धैकर-बिष्णु 
एवं अवतारों के तद्रूप-अवतार प्रयोजन-उत्क्रणशीरू. प्रवृत्ति-चारह 
चक्रवर्ती-बलदेव-वासुदेव और प्रतिवासुदेव-कृष्ण-चलदेव . पूर्वकाछीन जेंन 
सुनि-दशावतार-अन्य वेष्णव अवतारों के रूप-कृर्म-वराह और नृसिह- 
वामन-अन्‍्य वेष्णब जबतार । ४८ १-१०२ 


तीसरा अध्याय 

नाथ साहित्य 
मस्स्थेन्द्रनाथ-अवलोकितेश्वर के अवतार-शिव के जवतार । ग्रोरखनाथ- 
अवतार प्रयोजन-उपास्य एवं अवत्तारी । नौ नाथ-शिव जौर उनके अवतार- 
शक्ति में अब्तारत्व-वेष्णण अवबतारों मरे सम्बन्ध-सृष्टि अवतारक्रम-पिंढ, 
ब्रह्माण्ड और विराट पुरुष-नाथ गुरु और अवतार तत्त्व । वेष्णव अचतारों के 
रूप-अवतारों की आछोचना-आत्मस्वरूप राम-छुः गुणों से युक्त कौन है? 
कपिछानी शाखा । १०३-१४० 


चौथा अध्याय 


दशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा | दशावतार-निष्कपष । 
सामूहिक अवतार-निष्कर्ष । १४१३-१६ ८ 


( ३१ ) 
पाँचवाँ अध्याय 
संत साहित्य 
मानव-सूझ्य की प्रतिष्ठा-मध्ययुगीन जबतार संत-अन्तर्यामी-हृष्टदेव में 
सगुण तरव-इृष्टरेव में अवतारवादी पौराणिक तस्व-जनश्ुतिपरक अवतारी 
कार्य-सं्ों के अवतारबादी दृष्टिकोण-लाम्प्रदायिक रूप-पेगग्वरी रूप-अवतार- 


बाद की आक्कोचना-युगावतार परम्परा-वैष्णव अवतारों के रूप-नृर्लिह-राम-- 
कृष्ण-गुरु में जवतारश्व-अवतारी कबीर । १६९-२३७ 


छठा अध्याय 
सूफी साहित्य 


अज्ञाह-आदि रूप-निगुंण और सयुण-व्यूड के समानान्तर रूप-मानवीय- 
भाव-विविध गुण-निर्माण और प्राकव्य-युगल रूप और किशोर-किशोरी 
रूप में प्राकट्य-अववतार प्रयोजन-छीकास्मक प्रयोजन-सृष्टि अवतारक। पेरस्वर- 
हिन्दू अवतारबाद और पेंगस्वरवाद-बोधिसत्ववाद और पेगर्बर बाद--- 
कुरान में पेगस्वर-पंगस्वर मुहम्मद साहव-सुदृस्मद जबतारों के मूल स्रोत- 
उपास्य मुहम्मद लाहब-सारतीय सूफी काव्यों में मुहम्मद साहब-परवर्तों 
उपास्य रूप। ज्योति अवतार-परम्परा-वर्ली-बलो और पेगस्वर-इसास- 
सानव अवतार-इनलानुल कामिर या पूर्ण सानच-कुरान । इस्लामी भोर 
सूफी अवतारबादी सम्प्रदाय-शिया मत एवं सम्प्रदाय-भारतीय जवतारचाद 
से सार्य-सात इसाम-वारह इसास-अवतारवादी सूफों सम्प्रदाय-हुरूली- 
हज्लाजी-अन्य सरप्रदाय । भारतीय अवतारवादी सूफो सम्प्रदाय-हिन्दू 
अवतार समन्वय-दुशावतार । प्रेमास्यानक कार्यों के पात्रों में अवतारत्व- 
जालंकारिक और सास्प्रदायिक अवतार पद्धति-कामदेव-रति-प्रेमास्यानों में 
विष्णु के अवतार पात्र-सूफी प्रेमाख्यानों में विष्णु के अवतार प्रसंग-हिन्दू 
प्रेमाख्यानों में वेष्णम जवतारबाद-ऋिक पुराण और जायसी की पद्मावती 


कधा-निषप्कृप । २३६-३०५ 
सातवाँ अध्याय 
पांचरात्र भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय 
भारावत-स्थानगत रूप । कालागत रूप-क्राक्ाबतार-कलपाचवतार- 


मस्वन्तरावतार-ब्रुगावतार । कार्यगत-पुरुवावतार-पुरुष का क्रमिक विकास- 
गुणावतार-श्री सरप्रदाय-अक्य. सम्प्रदाय-हद या वज्ञलम सम्प्दाय-निम्वाक 
सम्प्रदाय-चैतन्य प्तम्प्रदाय । ३०६-३४२ 


( ३२ ) 


आठवाँ अध्याय 
अयतारवाद के विधिध रूप 


अंश-कछा-विभूति-अंश, करा और विभूति, भावेश-पूर्णावतार-आ्यूह- 


रूप-लीछा रूप-युगऊू रूप-युगनद्धू और चैतन्य सम्प्रदाय-रसरूप । 
ः ३3४३-४० ४६ 


नोबाँ अध्याय 

चोबीस अवतार 
मत्स्य-प्रजापति का अवतार । वराह-कुर्म-वृसिंह-वासन ।  परशुराम- 
ऐतिहासिक-अवतारत्व का विकास-बुद्ध-बौद्ध धर्स में भवतार बुद्ू-अवतारी 
एवं उपास्य-वेष्णव अवत्तार एवं विष्णु से सम्बन्ध-हिन्दू पुराणों में बुद्ध का 
रूप । कल्कि-ऐतिहासिक रूप-पौराणिक रूप । हयग्रीव-व्यास-प्थु-गजेन्द्र- 
हरि-प्रतीकात्मक-व्याक््या । हंस-मनु-मन्वन्तर-यज्ञ-पुरुष-मानवी कृत रूर्पी 
का विकास।. ऋषभ-प्रुव-प्रिय-वर दैन-धस्वस्तरि-नर-नारायण-दत्ताब्रेय- 
कपिल-सनकादि-नारद्‌ और मोहिनी । ४०४-४९६ 


दसवाँ अध्याय 
श्री राम 
पेतिहासिक विकास-साम्प्रदायिक राम-मध्यकारीन सम्प्रदाय में राम- 
राम अवतार-अवतार हेतु-अवतारवाद से उसका समन्वय और सामंजस्य- 
प्रयोजन समन्‍्वय-तुलसी दास और अवतारवादु-उपास्थ राम, अवतारी- 
रामावतार का उत्तर-कालीन रूप । ४३९७-७१ ५ 


म्यारहवाँ अध्याय 
श्री कृष्ण 
पेतिहाासिक विकास-वासुदेव कृष्ण-लामप्रदायिक-गोपाक कृष्ण-राधा- 
कृष्ण-अंज्ञावतार-साम्प्रदायिक रूप-निम्बाक-वश्चम-चैतन्य-सम्प्रदाय में 
श्रीकृष्ण के रूप-मध्यकाछीन सम्प्रदायों में उपास्य रूप-भक्त कब्रियों में 
अवतार रूप-पर रूप हरि-अन्तर्यामी-आागतिक रूप-अवतारी श्रीकृष्ण- 
अवतार परिचय-छीलकावतार-प्रयोजन । ७५२०--७५७८ 


( हेई ) 


बारह॒वाँ अध्याय 
-अर्थावतार ह 
अर्थावसार परस्परा-पांत्रराजसंद्िता सुग-अर्चा रूप का वेशिष्व्य-रास- 


भक्ति शाखा में अर्चा रूप-कृष्ण भक्ति शाखा में अर्चा रूप-वार्त्ाअंथों में अर्चा 
रूप-भक्त के निमिस् प्राकज्य-अगज्नाथ अवतारी-दाकुर दरबार | ५४९-५७५ 


तेरहवाँ अध्याय 

आचार्य प्रवर्तक 
आवाय अवतार-रामानुज-निरवाकं-माध्य-वज्ञ म-रामानस्वु-बक्ष माचाय 
अवतार प्‌ृव॑ अवतारी-विदृरुमाथ और गोपीमाध- वैतस्य-श्रीह्षित हरिवंश- 
हरिदास | ७७६-५५९८ 


चौदहवाँ अध्याय 


विविध अवतार 
भक्त-उपास्य रूप-प्रयोजन-भागवत-रंगा-बमुमा-उमा-हनुमान-हाज- 
दुरवारी कार्ब्यों में राजा्भों का जअजवतारस्‍्व-पौराणिक और आलंकारिक 
तर्व-निष्कर्ष । ५९९-६२७ 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में अव॒तारवाद 


विवेचन की आवश्यकता-स्थापना-सत्ता और शक्ति-सत्ता और कझक्ति- 
का जवतरण-निराकार का साकार होना-अजायमान का जन्म होना-असीम 
का सस्सीम होना-पूण का अंश हो ना-शक्ति-अवतरण-अभिव्यक्ति- प्राकृतिक 
झक्ति-अवतरण-द्विरूपास्सक प्रकृति झक्ति-देवी शक्ति का देवत्व क्या है! 
प्रातिभ अभिश्यक्ति और प्रातिम अवतार-अवतार बोधक प्राकृतिक ब्यापार- 
सूर्य ओर चन्द्ू-ब्रादल और बर्षा-उल्कापात-आध्म चेतना और जम्म-वंश- 
पर+परा-पराक्रम-नेतृरत । ६२६-६५१ 


विकासवादी अध्ययन कम 
पौराणिक उपादानों का वेशिष्व्य-प्रतीकीकरण-पुराण-प्रतीक-विफासवादी 
उपादान और पौराणिक प्रतीकों की तुछना-अवतारवादी प्रतीक सम्धि युग 
के द्योसक-मानव झासख््रीय और अवतारबादी काल-विभाजन-पौराणिक सृष्टि का 
वेशिप्व्य-युग-कम-नवजीय जुम-सूर्सिह-मानय सभ्यता युग-विच्णु-प्रजापति- 
मचु-ऊझूघु मत्स्य-मर्स्थ-कृहत्‌ मत्स्य-कुमं-समुत्न-सत्थत पुक प्रतीकात्मक 
है म० अ० भ्रू० 


( ३४ ) 


साहुरूपक-विश्ुजीव कूमं-पराह- छू सिंद-द्रिण्यकशिपु की प्रतीक कथा-वामन- 
बारूखिश्य-सनस्कुमार-चौरासी लक्ष योनियों के भानुवंद्िक क्रम से अवतरित 
मानव-मानव सम्यता युग-परशुराम-श्रीराम-साँस्कृतिक प्रतीक राम- 
श्रीकृष्ण-सांस्कृतिक भ्रतीक-छु ढक हिकि । ६५१-६६० 


मन्तेविज्ञान के आलोक में अवतारवाद 

मनोविज्ञान का ईश्वर-विभिज्लरूप-विश्वास और अनुभूति का विपय- 
आदर्श अहं या अहं आव्श-आर्दृश जहं का अवतरण-पुराकहपना की समता- 
मनोशक्ति ( लिविदो ) की उद्तम सत्ता के समकत्ष-उपनिषद्‌ ब्रह्म काम 
शक्ति के समफक्त-लिविडो! राशि और ईश्वर-अचेतन उपादान पथ झात्स 
स्वरूप ईश्वर-सामूद्विक प्र्यय-मनुष्य सापेक्ष-ईश्वर और परमेश्वर-ईश्वर भाव- 
प्रतिमा के रूप में-ईश्वरत्व का सूल उत्स एवं विकास-ईखर-निर्माण के खूल 
में पिवा-माता और नेता-प्रतीकृ-साहिस्यिक-बिग्व या प्रतीक-जंवन्त 
प्रतीक-प्रतीकीकरण में 'छिविडो! एवं अचेतन का योग-भारतीय श्तीकी का 
मनोवेशानिक वेशिष्ट्य-नाम और रूप-अवतार प्रतीक-अ्वतार-प्रतीर्को 
का नवीमीफरण, उद्धारक अवतार-प्रतीक--अवतार-प्रतीकों का भारोपीय 
विकास-जन्‍्तु प्रतीक-मत्स्य-प्रतीक-वराह-पशु-मानय प्रतीक-मानवीक्ृत था 
मनुष्यवत्‌ प्रतीक-वामन-देवीकृत प्रतीक-पृर्ण पुरुष या विराट पुरुष-आत्म- 
प्रतीक के रूप में अवतार-प्रतीक, शिक्ष प्रतीक, प्रतीक, प्रतिमा ओर 
विभ्य-प्रतिसमा-अवसार प्रतिमा-आध्म प्रतिमा-भांव-प्रतिमा ( आकेटाइपफ्ल 
इसेज ) -छाया-एनिसा और  एनिमस-धभालोचना-पुरातन -प्रतिमा-युगल 
प्रतिमा-भाव-प्रतिमा और पुरा कथा। पुरुषोत्तम-अवतारबाद की मनों- 
वेज्ञानिक प्रक्रियाएँ और उसके मूल प्रयोजनों का मनोविश्चेषण-अवसारबाद 
भऔतिक सत्य से अधिक मनोनेशानिक सत्य है-भछा और बुरा-नेतिक-भर्ह 
का प्रतेषण तथा पूर्ण, अंश और भावेश्-आस्म सम्मोहन-क्रीड़ा बृलि ओर 
अजुकूलित लीला-म्यक्तिकरण-मनोकुंठात्मक मनोविदुकता । ६९०-४८७ 


सौन्दर्य शास्त्र के आलोक में अवतारबाद 
सौन्दर्य-बोघ-सामास्य आकर्षण-कौरूप्य-रमणीय विम्बवाद-प्रतिमा 
ओर विम्ब-रमणीय विम्ब-सयुण रमणीय बिस्थ-निर्गुण रमणीय विस्थ- 
विम्ब-प्रतिविस्भवाद--र सणीय विस्त्रीकरण-रमणीय छुवि से युक्त सावब- 
भप्रतिमा-रमणीय रस-रमणीय_ आलम्बन बिग्ब-स्थायी माय प्रियस्थ-- 
मिषेधासकता-भाव औौर संवेदना-भाव भौर संबेग-रमणीय रस के उद्ीपक 


( ह३े५ ) 


पौरागिक तस्‍्व-रमणीय चेतना-र२सणीय समानुभूति-रभणीय समानुभूति और 
प्रध्यमिश्ञान-समानुभूति के मूल में प्रत्यय बोध-विश्वातीव रमणीय समानुभूति- 
शक्मानन्‍स्द जौर समानुभूति-रसानम्द और समानुभूति-सामान्य अनुभूति 
और रमणीयब कलानुभूति-रमणीय बिम्बोद्भावना-प्रतिमा-रचनात्मक 
सूझ-स्वयं प्रकाश ज्ञान या सहज शान-स्फुरण-स्फोट-प्रेरणा-कक्पना- 
सूजनाप्मफ कहपना-अवतारवादी कदपना का वेशिप्व्य-स्वपश्त-कीढावृसि- 
विषय और रूप-सजनात्मक भाव-प्रतिमाएँ-छुजनात्मक रूपाम्तर-कृति- 
अलेंकरण-अम्यो क्ति-धाहक-रमणी य जादर्शवाद-अवतार सौन्दर्य ससीम में 
असीम का दर्शन है-मानव-सौन्दर्य प्ररयय या भाव का अवतार-अवतारस्व 
परम जहां की अभिन्‍्यक्ति को एक कला दै-कलाकृति का सौन्दर्य और आदश- 
कछा की दृष्टि से अरह्म के प्राकट्य का रहस्य-कछाकृति और अपतारकृति- 
कछाभिष्यक्ति और अवताराभिन्यक्ति । 


उदास और अवतार 

उदास और 'सब्छाइम' की समस्तासयिक विशेषता-उदास अलंकार- 
उदास का अथुनातन चिन्तन-उद्ाक्तोपासना-उदात्त के विभिन्न तश्व- 
उदास कौर उस्कप-मध्यक!सीन साहिर्य का अवतारवादी उदाक्त-मध्य- 
कालीन भक्तों का रमणीय उदाक्त -निषकर्ष-अवतारवादोी उदात्त मानव 
मूक््य फा चयोतक मनुष्योदास है । ७८७-५९१८ 

भारतीय ललित कलाओ में अवतारधाद 

माश्तीय छलित कछार्णजो का परारपर आदर्शवाद-काध्य-अवतारवादी 
कछा का वेशिप्ट्य-कला स््रष्टा अह्य-सद्द्य अह्य-संगीत-रास-रागिनिर्यों का 
अवतारबादी क्रम-संगीत प्रिय विष्णु का प्राकव्य-अवतार भक्त और संगीत- 
नृत्य अवतारों के नाम पर प्रचरित न॒स्य को हस्तमुद्गायं और न॒स्य--शाखत्रीय 
नृत्य और अवतारबाद-भरत नाव्यम-कथकली-रास और उससे प्रभावित 
नृत्य---मणिपुरी नृत्य-कस्थक नृत्य-क्ोक-नृत्य-दृशावतार नृत्य--रामलीला- 
कृष्ण छीला. नृष्य-अन्य अवतार-नृत्य-चिनत्रकका-परास्पर आदक्षवाद-रस 
इृष्टि-चित्रकडा का अजवतारबादी उज्धव और वेशिष्व्य-मध्ययुगीन 
अवतारबादी खित्र-शैली का विकास-मुगरू शैली-राजपूत शेछी-पहाड़ी शेली- 


मूर्तिकला-धास्तु कला-समापन । ९६५९-१००७ 
सन्दुग्रस्य । १००५-१०२७ 
अनुक्रमणिका । १०२४ 


9७६“ 


पीठिका 


पीठिका 


भाश्तीय साहित्य में अचतारवाद का विशिष्ट स्थान है। यद्यपि मध्य- 
कालीन साहित्य के मुक्य प्रेरणा-खोत रामायण, महामारत और पुराण ग्रंथ इस 
विश्वास से प्रभावित कथाओं से भरे पढ़े हैं फिर सी यह प्रश्न भसी तक 
विव्रादास्पद ही घना हुआ दे कि इस अवतारवाद का जारंभ कहां से हुआ | 
जिन महाकाध्योंरासायण और सद्दाभारत में इसका उसकेशख मिलता है उन्हें 
आधुनिक इतिहासकार मूझ रूप में इनका समर्थन करने में दविचक प्रकट करते 
है। कहा जाता है कि यद्यपि इसके वर्तमान रूप से अवतारबाद का समर्थन 
मिल जाता है तदच्यापि इनके मूल रूपों में ऐसा कुछ नहीं था जिससे अवतार वाद 
का समर्थन हो सके | जो छोग पेसा कहते हैं उनके मन में यह यात बेंठी हुई 
है कि प्रायीनतर वेदिक साहित्य में अवतारवाद का कोई स्थान नहीं था । 
परन्खु विचार करने से इस घारणा में बहुत अधिक सश्चाई नहीं मिलेगी। 
फर्कुृहर मे महाकराब्यों में अचानक मिल जाने बाली इस प्रवृत्ति में वेद्क 
उपादानों का समावेश देखकर यह संकेस किया था कि बंदिक साहिसश्य का, 
अवतारवादी तस्वों की दृष्टि से, पुनर्विवेचल होना चाहिएु।' इस दृष्टि से 
अवतारबाद के विकास में योग देने बारे वेदिक उपादानों पर विचार कर छेने 
की आवश्यकता होती है । इसके पूर्व ही जिस अवतार शब्द से अबतारबाद 
का निर्माण हुआ है उसके प्रयोग और परिभाषा की सीमा भी विचारणीय है। 


अबतार और अवतारबाद 


अखतार शब्द फे प्रयोग और अथेः- 

बेदिक साहित्य में जवतार दाइद का स्पष्ट प्रयोग नहीं मिलता, किन्तु 
'अवत' से बनने खाले 'अवतारी? और 'अवतर' दाब्दों के प्रयोग संद्िवाओं औौर 
ब्राह्मणों में मिलते हैं। ऋ० ६, २५, २ में 'अवतारी' शब्द का प्रयोग हुआ है। 
सायण के अभुसार इस मंत्र का अर्थ है हे इन्द्र ! तू इन मेरी स्वुतियों से शत्रु- 
सेनाओं की हिंसा करती हुई मेरी सेना को रक्षा करसा हुआ झत्रु के कोप को 
नष्ट कर दो और इन स्तुतियों से ही यज्ञाद्रि कर्म के लिए पूजन करने वालों के 
अम्तराय, विल्च था संकर से पार करो / सायण ने दूसरी पंक्ति में प्रयुक्त 
अवतारी? का तात्पय॑ 'जन्तराय,' 'विज्नञ' गा 'संकट' से किया है। 'जो यज्ञादि 


*. आए छा० रृ० [लि० फुरकहर पूए ८७ । 

५२. ऋ० हे, २५, २ 
अभि: खूधें मिचतोररिपरण्यश्ष सित्रस्थ ब्यवया मच्युमिन्द्र । 
अभिर्निश्वा अभियुजों विधूचीतया् बिश्योध्वतारादासीः । 


छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


कर्म के लिए पूजन करने बालों को अंतराम से पार करो!” में स्पष्ट है। अर्थ 
के अनुसार विष्णु के परवर्ती अवतार-कार्य से हस शब्द का कुछ सास्य दीख 
पड़ता है । क्योंकि विष्णु का अवतार मी संकट से मुक्त करने के लिए होता 
रहा है। अतः इस शब्द के भावार्थ के अनुसार यह अनुमान क्रिया जा सकता 
है कि इन्द्र जिस मकार यज्ञादि कर्म करने वाले माजमानों का विप्न नष्ट करता 
रहा है याद मैं विष्णु की यह कार्य मिला सम्भवतः इसी से उनके मानवरूप 
को अवतार कहा गया । 

' झबतारी के अनन्तर 'अवतृ' से ही बनने वाला एक दूसरा शब्द “अवक्तरँ 
शधर्व $८, ३, ५ में मिलता है ।* सायण के अनुसार “अत्यन्त रक्षण में समर्थ 
जिसमें सारभूत अंदा हो वही घअवत्तर कहा जाता है ।? इस मंत्र का भाष्य 
करने के उपरान्त सायण ने पुनः 'अवशर' हाब्द के निर्माण पर विचार किया 
है। उनके मतानुसार रक्षणार्थक 'अब' धातु से लट के स्थान में दाव आदेश 
करके उससे प्रकर्ष अर्थ में “तर॒प' प्रत्यय से यह शब्द घना है ।” सायण की 
इस «्युत्पति के अनुसार 'अवक्तर' में रक्षा का भाव विद्यमान है। अवतारवबाद 
के सुख्य प्रयोजनों में रक्षा का भी स्थान रहा है। इस विचार से “अवत्तर! का 
भावार्थ अवतारवाद की सीसा से परे नहीं है। फिर भी इस वास का ध्यान 
रखना आवश्यक है कि साथण चौदहवीं शताब्दी में हुए थे और मध्यकालीन 
अवतारवाद से भी ये अवश्य ही परिश्ित होंगे । 

“अवतर' शब्द का पुनः प्रयोग शुक्छ यजुवेद में हुआ है ।” इस मंत्र में 
प्रयुक्त अवसर! प्रायः उनरने के अर्थ में शीत हुआ है । अंग्रेजी टीकाकार 
गृफिथ ने सम्भवतः अबतर के ही अथ में अंग्रेजी स्‍/)९82077त? शाडद का प्रयोग 





१, ऋ० ६, २५, २ स्ा० भा० 
पजादि कर्कृते यजमानायावतारी: विनाइय ।! 
२, अथर्व १८, ३, ५ 
उपधाम वेतसनभ अवत८तरः नदीनाम्‌ । 
अप्ने पित्तम अयाम असि । 
३, अथर्वे १८, ३, ५ सा० भा० 
“अवत्तरः अतिशयेन अपन्‌ रक्षणसमर्थ: सारभुतांशों विथले! । 
४. अथ्े १८१४५ सा० भा० 
अचत्तर इति । अव रक्षणे इत्यास्मात्‌ छट झत्रादेश: । 
ततः प्रकर्षाधी तरप्‌ । 
५. यजु० १७, ६ 
उप ज्मन्तुप वेतसेजतर नदीब्वा । अभी पित्तमपामसि मण्डूकि तामिरा गहि 
सेम॑ नो यज्ञ पाक वर्ण९/शिवं कृथि ॥ 


किया है ।! अवतारचादी साहित्य में जजतार का अर्थ उत्तजा भी किया जाता 
र्द्दा है । 

हस अभुशीलन से यह स्पष्ट है कि मध्यकाक्ीम या आधुनिक भाष्यकारों 
अथवा टीकाकारों के अनुसार 'अधतारी,' 'अवत्तरः और 'अवतर' के अवतारपरक 
क्र्थ करिए जा सकते हैं। परन्तु इनके प्रयोग मात्र पर ध्यान जाते पर यह 
स्पष्ट हो जाता है कि ये बेदिक काल के ध्यापक या अधिक प्रधक्तित अऋबदों में 
से नहीं थे । 


ब्राह्मण 

झाद्ाणों में मी अवतार शब्द का अस्तित्व विरछ जाम पढ़ता है। 
तेत्तिरीय श्राप्णण २, ८, ३, ६ में 'अवतारी' का प्रयोग हुआ है । किस्तु मंत्र 
यही है जो ऋ० ६, २०, २ में मिछना है। इसलिए “अवताशी' धाठद के 
प्रिशेष क्षर्थ थेपर्य को सम्मावना नहीं जान पढ़ती । इसी प्रकार शतपथ 
ब्राह्मण ९, १, २, २७ तथा मंश्रायणी संहिता २, १०, १ में यजुवेदीय मंत्र में 
प्रयुक्त अवतर कंच्र के लाथ ही उक्त हुआ है। अतः यहां भी 'अबतर' का 
सर्थ वही माना जा सकता है | 


पाणिनि 


संहिताओं और बाद्वार्णों के झमन्‍्तर पाणिनि की अष्टाध्यायी ३, ३, ३२० 
में 'अवेतृद्लोघंज' सूत्र मिलता है। यहां 'अवतृ' से निर्मित होने वाले जवतारी, 
अवक्तर या अवतर की कोई चर्चा नहीं है, किन्तु 'भवतार! और अवस्तार! का 
उस्छेख हुआ है ।* पाणिनि ने अबतार को “अवतारः कृपादेः' के रूप में उदाक्षत 
किया है। यहां शवसार का अर्थ कु्ये में उतरने के अर्थ में किया गया है। 
इससे स्पष्ट है कि पाणिनि काछ में अवतार” का प्रयोग उतरने के अर्थ में 
होता रहा है। इतिहासकारों के अनुसार पाणिनि का काछ ई० सन्‌ के ७०० वर्ष 
पूर्व माना जाता है ।* फलतः ई० सन्‌ के ७०० पूर्व तक अवतार” बाब्द का 
अस्तिरत्र मिलता है जिसका प्रयोग उसरने के अर्थ में होता रहा है। बाद के 
प्रतंजल्ि पृष शन्य भाष्यकारों ने इस सूत्र की विशेष व्याख्या नहीं को है। 
मध्यवर्तों वेयाकरणों में वामनजयादिस्थ ने काशिका में तथा अश्वमभटट ने 


१. यज़ु० १७, ६ ग्फिय अनु० 
प९३त्शाते प्रौ०॥ (6 ९, पं फ्टकते, टाएटा5; 
पशछप ४४५ पे ही, 0 4(9ग0ं ० ९ ऋक्तांट:ए, 
२. अष्टध्यायी ३, ३, १२० अंगतुखोधभ! अवतार: कृपदि:, अवस्तारों जवनिका । 
'... है. संस्कृत सा० ६० । बकृदेव उपाध्याय सं० २०१२ | पृ० श्३४ । 





धर मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मिताक्षरा में आछोव्य पाणिनीय सूत्र की किंचित विस्तृत व्याख्या की दे ।' किंस्तु 
इन वेयाकरणों की ब्याख्या से 'अवतार' शब्द का कोई नवीन अर्थ नहीं निकलता । 
क्योंकि पाणिनि का ही 'अवतारः कूपादेः” पुनः पुनः उदाह्षत होता रहा है । 

परन्तु हिन्दी विश्वकोशकार श्री नगेग्द्रनाथ बसु ने अवतार धाइवू की 
व्युस्प्सि पाणिनीय सूत्र के आधार पर बतछाते हुए इस दाब्द के अनेक अर्थ 
बतखाये हैं । इनके अभुसार ऊपर से नीचे भाना, उतरना, पार होमा, शरीर 
चारण करना, जम्म गअहण करना, प्रतिकृति, लकछ, प्रादुर्भाय, अबतरण और 
अंशोकूय के लिए अवतार शब्द का श्रयोग होता रहा है ।* 'अवतार' के स्थान 
में भी पर्याय के रूप में इन शब्दों का प्रयोग रक्षित होता है । 

महाकाव्य काल 

गीता सें जहां भवतारवाद के सेद्धान्तिक स्वरूप की चर्चा हुई है, वहाँ 
जवतार की अपेज्षा संभव, भारमखजन और दिष्य जन्म का प्रयोग हुआ है ।* 
याक्मीकि रामायण में मनुष्य शरीर धारण छौर महासारत के प्राचीन कहे 
जाने वाले अंश नारायणोपास्यान ३३५। २ में 'जन्म कृत! ३३५, १९, ३० और 
३३९०१ में 'निःखृत', ३३९१४ में जञाता', ३४५॥१२ में, 'रूपमास्थिता 
और ३३९।६४ में 'प्रादुर्मावः का प्रयोग हुआ है। उक्त सभी प्रयोगों में 
ग्रादुर्भाब! अधिक विचारणीय है। इसके प्रसंग में श्वत्तद्वीपवासी नारायण 
नारद से अपने अवतार के निमित्त 'प्रादुर्भाव! शब्द का प्रयोग करते हैं । इस 
जाथार पर जवतारबाद के चोतक शब्दों में प्रादुसत्र जधिक प्राचीन प्रतीत 
दोता है। क्‍योंकि केनोपनिषद्‌ में भी यक्ष के प्रकट होने के अर्थ में 'प्रादुर्भाव! 
का प्रयोग हुआ है |” आदुर्भाव के अतिरिक्त महानारायणोपनिषद्‌ २, १ में 
धह्य का जन्म सूचित करने के लिए “विजञायमानः” बाडद व्यवह्डत हुआ है । 
इस उपनिषद्‌ के 'विजायमान' का प्रयोग भी शअजिक प्रार्चानतर ज्ञात होता 
है। शुक्र यश्षवेंद के ३५१९ में प्रयुक्त 'जजायमार्नों बहुधा त्रिजायते' से हुसकी 
परिषृष्टि हो दी है । 

उपयुक्त हाडदी के जनन्‍्तर आश्मरध्य, माम के एक प्राचीन ऋषि मे 
सस्समचतः आविर्भाव के अर्थ में अभिव्यक्ति! हादद का ब्यवहार किया है ।* 


४. काशिका । तीसरा सन्‌ १९२८ । बनारस पृ० २४१ अन्नमुभद्ठ की मिताक्षरा पा० 
स० ३, ३, १२०, द्रष्टन्य ! 

२, हिन्दी विशिकोश जी० र पू० १७५ गीता ४॥६-५९ | 

४. वा० रा० १, १६, ३ और महा० १२, ३३५७, ३३९, ३ अध्याय । ५. केन० 8, २ । 

६. महा: १२, २८, ५ में एक अश्मक कृषि का दार्शनिक जनक के साथ उल्ेख हुआ हैं 
फिर भी यह कहना कठिन है कि दोनों एक दी हैं या मिन्न-सिन्न । 


इसका उल्लेख दातरायण ने अइासूच ९, २, २९ में किया है। जतसपुन प्राश्षीत 
जवतारबाद के झापक झददों में 'अभिष्यक्ति' का महत्व भी स्वीकार्य है । 
पुराण ह 

क्राछास्तर में विष्णु पुराण के काछ सक 'अक्तीर्ण' था 'अवतार' शब्द 
विष्णु की उत्पक्ति या असम धोचक हाब्द के रूप में प्रचलित हो सुफे थे ।' 
श्रीमज्ञागवत में अवतार शाबद के साथ-साथ 'सजन! और 'जायमाम? का भी 
व्यवहार हुआ है ।' भागवतकार ने प्राचीन और परवर्दी दोनों प्रयोगों को 
अद्ण किया है । 

थवि प्रियेश्य शब्दों के क्रमिक प्रयोग का अध्ययन किया जाय तो सेद्धाम्तिक 
क्षयतारधाद के विकास में क्रमशः विजञायमान, प्रादुर्भाव, अभिव्यक्ति के पश्चात्‌ 
ही अवतार! का स्थान माला जा सकता है। इससे स्पष्ट है कि सेद्वान्तिक 
अजवतारबादु के हयोतर 'जवतार' के पूर्यवर्ती कतिपय शब्द प्रचलित रहे हैं + 

मध्यकालीन साहिस्य में अवतार' शब्द ही केवछ अवतारवाद का बोचक 
नहीं रहा है. अपितु पूववर्ती प्रयोगों की भाँति इस युग में भी उसके नये-नये 
पर्याय दीख पहले हैं। स्वयं अवतार शब्द का कहीं अर्थ संकोच और कहीं 
अर्थ विस्तार होता रहा है। इस युग में बौद्ध, जन, नाथ, संत और सूफी 
इन पाँच समप्रदायों को अवतारबादी यहीं कद्दा जाता, फिर भी इनके साहिस्य 
में जवतारवादी तस्बों के साथ-साथ 'क्वतार! और उसके पर्यायवात्री शब्द 
मिलते हैं । 

षोद्ध 

बोद्ध साहित्य के विख्यात सहायानी ग्रंथ 'सखम पुश्वरीक' में क्रमशः 
अवतीय, कवतारिता, के अतिरिक्त अवतारबोधक जातः, उत्पन्न, प्रादुर्भाव शब्द 
ब्यवद्टडत हुए हैं ।? इलमें 'प्रादुर्भाव” शब्द सर्वाचिक प्रचलित रहा है। तथागत 
गुड़ाक में निर्माण और निष्कान्स, कायघारण तथा अवत्तारण जैसे अवतारसजक 
चडद मिरते हैं ।* 'मंज प्रीमूछ कलप' में 'अवतारयेत', अवबतारार्थ के अतिरिक्त 
समागत और जआाविष्ट छब्दों का प्रथोग हुआ है ।" इसकी पररुपरा में मान्य 
सिद्ध साहिस्‍्य में भी अवतार और उसके पर्याय मिलते हैं। 'बौद्धगान थो 
वोह! में 'अवतरित, निर्माणकाय, जायते प्रकृति प्रयुक्त हुए हैं इनमें 


2, नि० पु० ५, १, ६० । २. भाः १, ३, 5 सूजन, १०, ३, ८ जयमान । 
३. संद्धम पुण क्रमश: पृ० १३६, १०१, १२८, १२५, २४०। 

४. तेबागत गुहायक क्रमशः पू० २, ५०, १२८ । 

५. मंजुश्रीमूढकस्प ऋमझ: पूृ० ५०२, २०२, २१६, २३६-२३७ । 

६. बौदगान औ दोहा ऋमझः शए० ६१२, ९६, ५३ | 
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निर्माणकाय बौद्ध क्षततारदाद के अमुसार शवतारवादी काय है। वागचओ के 
दोहाकोश में . 'बिदि्ट निर्माणकायों च जायते' जैसे प्रयोग मिलते हैं । इसी 
अंथ में पुक णि अऋ-पहुघर-वेस 'निज-प्रभुधर-वेश” का ष्यवहार हुआ है।* 
राहुछू जी द्वारा सम्पादित दोहाकोश में 'घोमिसभ्य क्षकम्पित अबतरे?, काय 
घारण और 'समुण पहसे' जैसे अवतारवादी प्रयोग मिलते हैं । इससे सिद्ध 
हो जाता है कि सिद्ध साहित्य में बौद्ध अवतारधाद से सम्बद कतिपय 
आअतसारवादी शब्दों का प्रयोग होता था। 


जैन 
जैन साहित्म में जवतारचाद के शापक प्रायः अवतार! शब्द से ही 
रूपान्तरित शब्दों के अपक्रंदा रूप प्रधलित रहे हैं। इनमें ओयरेवि, अयहण्णु, 
अययरिउ, अवयरेदि तथा हरिवंश पुराण में 'प्ंड गउ! (प्रकट दारीश) प्रयोग 
में दीख पड़ते हैं । उक्त सभी द्ाब्दों का भ्यवहार अम्स या अवतार सम्बन्धी 
पौराणिक अर्थों में ही विशेष रूप से होत। रहा है । 


नाथ 

नाथ साहित्य में अवतार शब्द का प्रयोग अबतारों की आलोचना या 
भत्सना के असंग में हुआ है। उदाहरण के लिए 'विस्न दूस अवतार थाप्यां', या 
दल अवतार औतिरीया' का उद्धेख पूर्व मध्यकालीन युग में प्रचलित दृह्मायतार 
की आलोचना के कम से हुआ है ।" नाथ सिद्धों की बानियों में पुनर्जन्म के 
अर्थ में 'अबतार' शब्द का अधिझ प्रयोग मिलता है। 'पआर्मे गदहा रोमें सूकर 
फिरि फिरि छे अवतार', “न मरे जोगी न ले अवतार', “प्रिथीनाथ ते भरिं 
औतरे”* में अवतार जन्म की अपेक्षा पुनर्जन्म का क्ापक दीख पदता है । 


सत 
अवतार शब्द के प्रयोग की दृष्टि से संत पू्व॑ंवर्तों सिद्धों की परर्परा में रहे 
हैं। परन्तु जन्म या पुन्जन्म के अतिरिक्त इन्होंने पौराणिक भबतारों के लिप 
भी अवतार” शब्द का व्यवहार किया है । कबीरदास के एक पद में 'प्राकट्य' 
के अर्थ में “निकर्से! का प्रयोग हुआ है ।* पर कबीर और दादू दोनों ने 'अब- 


१. दोह्ाकोश । बायची । पृ० ९४, ९६, १५९ । 

२. दोइाकरीश । राहुरुजी । क्रमशः प० २३७, २ २९, ह३। 
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तार” का अबोग भाषः पुन्जस्म था दुर्लत मनुष्य जन्म के किए किया है।* 
मरारी संतों में नामदेव ने अवतार के जथ में 'देह धरिठ', बदिणायाई ने 
'प्रमर भयो? केशव स्वामी ने 'मयों सगुण” का व्यवद्ार किया है ।' संस रैदास 
ने दुर्लभ मनुष्य जन्म', गुरु अर्जुन मे 'पौराणिक अब॒तार', महक वास मे “भक्त 
जन्म! रजवब मे जारमा के आविर्भाव की अभिम्यक्तित 'अवतार! शब्द के प्रयोग 
द्वारा की है ।* 

इस प्रकार संद साहित्य में जबतार पौराणिक जयतारों के सम्दोधन के 
अतिरिक्त जन्म, पु"रर्जन्म, ममुष्य तथा भक्त जन्म के किये प्रयुक्त हुआ है । 
साथ ही पौराणिक अवतारधाद के सूचक शब्दों एवथं पदों में देहघारण, आकट्य 
और सगुण का ध्यकहार किया राया है । 


सूफो कवियों में 'अवलार! और निर्माण शब्यु अधिक व्यवद्वत होते रहे हैं । 
यो अवतार! शब्द तो जनम और सारतीय अबतारों का परिचायक रहा दै । 
किंतु निर्माण शब्द सूफ़ो अवतारबाद का चोतक होने के कारण पारिभाषिक 
महर्व रखता है। क्योंकि हुलुला शब्द सें अवतारवादी जन्म की भावना 
अर्न्निहित है, इसलिए इस्लामी देशों में मरवृद््‌ टहरा कर इसका घोर विरोध 
होता रहा है । अतः अवतारवाचक हुदूछ! के स्थान में 'निःश्त', 'खूजन! और 
(निर्माण” बोधक दाबदोीं का अधिक प्रचार हुआ । जायसी ने भी पद्मावत के प्राराभ 
में 'कीस्हेसि' फा अधिक बयोग किया हैं। यहां कीम्हेंसि में सृष्टि अवतार का 
व्यापक क्र्थ अंतनिहित विद्ित होता है। ही से 'कीम्हेसि बरन बरन औतार 
में प्रयुक्त 'औतारू! का तासपर्य विविध प्राणियों के आविर्भाव या जन्म से रहा 
है ।” जायसी के पूर्ववर्ती कवि मंझन ने भो जन्म के ही अर्थ में 'अवतार' झदद्‌ 
का प्रयोग किया है ।* जायसो ने भावम-अवतार के लिए अवतार शब्द सी 


याक 
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अहण किया है ।* परन्‍्तु यहां अवतार अभिष्यक्ति या प्राकत्य का सूचक है | 

अतएक सूफी साहित्य में अबतार शब्द का प्रयोग मुख्यतः जन्म के 
अर्थ सें दी फ्रायः होता रहा है, किर भी निसघारण, सूजन, निर्माण भादि 
पर्याय सूकी अवसारवाद के भोतक रहे हैं । 

समूण साहित्य 

सगृण भक्ति साहित्य यों तो सुरुय रूप से अवतारबादी साहित्य है। 
किंतु सध्यकालीन कवियों और वात्तांकारों में अवतार की अपेक्षा 'प्राकट्य! 
अधिक प्रचलित रहा है। गोस्वामी सुरूसीदास ने 'अबतार' का प्रयोग 
परम्परागत अर्थ में किया है।* साथ ही 'पग्राकटय! और “नर-तन-धारण' सूचक 
पद इनकी रध्नाओं में अधिक मिलते हैं ।? रूप की उपासभा करमे वाले 
अभश्रदास और नाभा दास ने सम्भवतः अर्चाचतार रूपके दयोतक 'रूप' पाब्द का 
ब्यवहार राम या अन्य पौराणिक जवतारों के लिए किया है।* 

कृष्ण भक्तित साहित्य के कवियों में सूरदास ने अवतार के अर्थ में प्रायः 
'प्रगर! का व्यवहार किया है।” चैतन्य सम्प्रदाय के भक्त कवि सूरदास 
मदनमोहन के परद्दों में भी अचतार के लिए स्लामान्यतः 'प्रगट! का प्रयोग हुआ 
है।* इस प्रकार कृष्ण भक्त कवियों में प्राकव्य' या 'प्राकट्य' बोधक छड्दों का 
श्रषिक प्रयोग होता रहा है। इन कवियों में मीरा बाई ने भवतार या प्राकटय 
के स्थान में 'पधारना!, जन्म छेना, उतरना आदि क्रिया पर्दों का अधिक प्रयोग 
किया है ।* फिर भी कृष्णसक्ति साहित्य में 'प्राकदय' का सर्वाधिक प्राधान्य 
रहा है | विशेषकर 'प्राकटय! अवतार की अभिव्यक्तित के छिए थार्सा ग्रंथों का 
खोकप्रिय शब्द रहा है । 

इस प्रकार अवतार! शब्द के स्वरूप और प्रयोग-विवेचन से स्पष्ट है कि 
प्रारम्भ में 'क्षयतार' का प्रयोग उतरने के अथ में होता था। काछास्तर में 
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विष्णु के जन्म, आदुर्भाव एवं अंशोदूमव से हसका सम्बन्ध हुआ । अवतास्बि- 
रोधी सम्पवाथों में जवतार वाब्द का ताप्ययं पौराणिक जबतारों के अनन्‍्तर 
था मसुच्य के सामान्‍य जन्म के अर्थ सें प्रचकित हुआ । अवत्तारवाद से सस्व- 
न्थित इसके पर्याय के रूप में प्रादुर्भाव, निर्माण, छूजन, सगुण रूप, काय- 
घारण, मर-सम-धारण और प्राकट्य आलोश्य साहित्य में विशेष रूप से 
ध्रचलित हुप्‌ । 


अधतारबाद की सीमा 


जहाँ सक अवतार और उसके पर्यायवाचती शाददों का अवतारवाद से 
सम्बन्ध है, वहाँ निश्चय ही अवतार चाब्द सामान्य उत्पक्ति या अम्म के अर्थ में 
नहीं लिया जाता। अतः विष्णु था अज़न्मा ईश्वर के जन्‍म या उत्पत्ति के 
सिद्धान्त को ही अवतारबाद कहा जाता रहा है। आखोच्यकाल में इसका 
सम्बन्ध मध्यकारलीन उपास्यों या इ्टदेवों के साथ स्थापित किया गया । फिर 
भी इनका यह जन्‍म या प्रादुर्भाव निष्प्रयोजन या अनाथास नहीं था बक्षिक, 
रक्षा, वरदान, संहार, जन-कए्याण, ज्ञान, घोंग और भक्ति का प्रसार सथा 
लीछा और रस की क्श्रिष्यक्ति आदि प्रयोजन भी इसके साथ ही समाविशट 
रहे हैं। फछतः संक्षेप में अवतारधाद विष्णु या अन्य उपायों के हेतु युक्त 
जग्म का परिथायक है । 


अवतारबाद की पूर्व पीठिका 
वेदिक साद्वित्य 

प्रारम्भिक अवतारदाद का सम्बन्ध मुख्य रूप से विष्णु से ही समझा 
जाता रद्दा है, पर जहां तक विष्णु के प्रयोजन सद्दित जन्म लेने का प्रश्न हैं वह 
वेदिक साहिस्य में विरछ है। फिर भी जिन उपादानों से महाकाण्य एवं 
पौराणिक विष्णु तथा उनके अबतारों का विकास हुआ है, उनमें से अधिकांश 
का विष्णु की कपेक्षा इन्द्र और प्रजापति से अधिक सम्बन्ध रहा है। 
कालाम्तर में सर्वभेेष्ठ होने पर उम सभी को विष्णु पर आरोपित किया गया । 


वैदिक विष्णु अपने प्रारम्भिक रूप में अन्य देवों के समान एक देवता 
मात्र हैं। फिर भी उनमें कुछ ऐसी विशेषताएं इष्टिगत द्वोसो हैं जिनसे थे 
महान्‌ था सर्वश्रेष्ठ अने होंगे। जवतारयाद के प्रमुख प्रयोजनों से रक्षा या 
असुरों से युद्ध के निभिसत जिस घर एव पराक्रम की आवश्यकता मामी गई 
है वह देदिक विष्णु में पर्याप्त मात्रा में विद्यमान है। उन्होंने सीन पय से 
हस जगत की परिक्रमा की है जिससे खारा जगत उनके पेरों की धूलि से 





श्र्‌ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


छिप जाता है ।* ये जरात के रक्षक हैं, उनको आघात फरने बाला कोई 
महों हे । इन ऋतचाओं में उन्हें समस्त धर्मों को धारण करने बा सी कहा 
गया है।* विष्णु के कार्यों के बक पर ही यजमान्‌ अपने शर्तों का अनुष्ठान 
करते हैं । हसी मंत्र में थे इस्द् के उपयुक्त सखा बतछाए गाये हैं ।* कोय के 
अनुसार विष्णु इन्द्र के मित्र और वृश्चचध के सहायक हैं। ऋ० १, २२, 
२० और २१ में हैनके परम पद्‌ की भी चर्चा की गई है। ऋ० ७, ९९, १ 
में विष्णु धेनु या सुन्दर गौ बाली पृथ्दी के घारक बसलाए गये हैं। ऋ० १, 
१०५, ६ के अनुसार इन्होंने काल के ९७ अंधों को चक्र के समान परिशलछित 
कर रखा है। ये नित्य तरुण भौर कुमार हैं। वे युद्ध में जाद्वान करने पर 
जाते हैं। इसी मंत्र में 'दृददच्छ्रीरों” अर्थाव्‌ घ्टत शरीर भी उन्हें कहा गया 
है। तीन पादक्षेप से तीनों लोक मापने के कारण संसार उनकी स्तुति करता 
है । इसी सूक्त के दूसरे मंत्र में उनके पराक्रम को सिंह के सश्क्ष कहा गया 
है।” हिन्दी टीकाकारों के अलुसार स्तोतारवामी, पारूक, शज्नु रहित तरुण 
विष्णु के पौरुष की स्तुति करते हैं ।* ऋ० ७, ४०, ७ देवता विष्णु के अंश 
बतरझाए गए हैं । तथा ऋ० ७, १००, १, रे में विष्णु मनुष्यों के हितेषी 
शुवं सेब्य हैं। वे सभी के मनोरथदाता ओर द्वितकारी हैं । इस सूक्त के 
मंत्र में कहा गया है कि पृथ्वी को मनुष्य निवास के लिये देने की इच्छा 
करके खुजम्मा विष्णु ने पृथ्वी का परदक्मण किया था भौर विस्तुल निवास 
स्थान बनाया था ।” वे युद्ध में अनेक प्रकार के रूप धारण करने बाले हैं । 
बशतपथ ब्राह्मण” के अनुसार विष्णु अपने तीन पद विक्षेप के द्वारा सभो देवों 
की भक्ति प्राप्त कर श्रेष्ठ चन जाते हैं +* 'तेक्तिरीय संहिता! के अनुसार तीन 
पद्‌ से वामन रूप धर कर वे तीनों छोक जीत लेते हैं ।** 


कतः विष्णु के उक्त रूपों से स्पष्ट है कि विष्णु इन्द्र-सखा, बछ-विक्रम 
से युक्त मनुष्य के द्ितेषी, प्रृथ्वी को पादाक्षेप से जीतनेवाले तथा उसके 
घारणकर्ता हैं। ये सभी देवताओं की झक्ति से युक्त होने के कारण उनमें 
श्रेष्ठ हो जाते हैं । 

अवतारवादी उपादानों की दृष्टि से इनमें वामसन और दुसिदावतार के 
मूछ रूप का अनुमान किया जा सकता है। 


किन लक ल्‍ ल्‍न तल ओ्ल्‍ न्‍नड नल *५ 








१, ऋ० १, २३९, १६ २, ऋ० १, २२, १८ ) ३. ऋ० १, २८, १९% 
४. रें० फी० ऋ० उ० कौथ० पृ० १००।.. ५. १, १८४, २ और ४ | 

६. ऋ० १, १०५, ४ राम गोविन्द तिवारी का हिन्दी ऋग्वेद द्रष्टन्य । 

७, ऋ० ७, १००, ४ <. ऋ० ७, १००, ६ । 

९, शा० जआा० १, ९, ३२९ । १०. तैं० सें० ११, १, ३, १। 


पीठिका १्छ 


इसके अतिरिक्त पौराणिक अबतारबादी रूर्पो के विकास में सदायक 
हद, प्रजापति जादि तश्कालीन श्रेष्ट देवों श्रे शम्बद अन्य कतिपय उपायान 
भो उल्लेखनीय हैं! 

पुराणों में भूभार हरण को अवतारबाद के प्रमुख प्रयोजनों में माना 
गया है। आयः देवता और इन्द्र असुरों से प्रथ्वी की रक्षा के निमित्त 
परकेश्वरवादी विष्णु से सहायता छेते हैं। अथव संदिता के एथ्वी सूक्त के तीन 
मंत्रों से उक्त प्रयोजन के मूल रूपों का आभास मिलता है। अथर्य ११, १, ७ 
के अनुसार ज्यन न करने वाले देवता सदेव सावधानी से एथ्वी की रक्षा 
करते हैं। अथर्व १२, १, १० के अनुसार अश्विनीकुमारों द्वारा निर्मित 
पृथ्वी पर विष्णु से विक्मण किया है और हन्त्र ने इसको द्ाञु रहित करके 
अपने वश्च में किया था। यहां देवता, इन्त्र तथा विष्णु से उन्हीं सम्बन्धों 
का भान होता है जिनका पुराणों में एकेश्वरवादी विष्णु के अवबतारों से रहा 
है। जथव १२, १, ४८ में कहा गया है कि हात्रु को भी घारण करनेवाली, 
पाप पुण्य से युक्त शव को सहनेवाली, बढ़े बड़े पदार्थों को घारण करने 
वाली और वराह शिसकों खोज रहे थे वह शथ्वी वराष्ट को ग्राप्त हुई थी। 
यहां विष्णु के वराहावतार से जिस पृथ्वी का सम्बन्ध है उसका संकेत 
मिलता है । 

इस प्रकार विष्णु के अवतारबादी रूपों में जिन मत्स्य, कूर्म, वराह, 
नूसिह, वामन प्रसृति रूपों को सस्वछ्धू किया गया है उनमें नृ्सिह और 
बामन के असिरिक्त मत्स्य, कूर्म और वराह के जो आाण्यान “तत्तिरीय संहिता! 
एवं ब्राह्मणों में मिलते हैं उनका सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा प्रजापति से है । 
महाभारत! एवं “विष्णु पुराण” तक् हन तीनों का सम्बन्ध प्रजापति से ही 
मिलता रहा है ।' विष्णु के देवाघिदेव होने पर काछास्तर में उन्हें विष्णु 
का अवतार माना गया । 

हसी प्रकार वेदिक इन्द्र से भी सम्बद कतिपय अजवतारवादी उपादानों 
का जारोप बाद में चलकर विष्णु पर किया गया है। विशेषकर अवतारवाद 
का सम्बन्ध जहां माया से उत्पन्न होने या विविध रूप घारण करने से दे 
यहां हस प्रवृत्ति का विशेष सम्बन्ध सर्वप्रथम यंदिक इन्त्र से छक्षित द्ोता 
है। क्र० ६, ४७, ३८ के पुक मंत्र में हन्द्र के माया ह्वारा रूप प्रहण करने 
की चर्चा हुई है | जृू० उ० २, ५, १९ में पुनः उसका उद्ेख हुआ है ।* 





१, चौदीस अवतार में इन पर विस्तारपृ्बंक विचार किया गया है। 
२. बृ० ६, ४७, १८ इन्द्रों मायातिः पुरु रूप स्यति । 


ह म० अ० भू० 


श्ष् म्रध्यकालीन साहित्य मे अवतारबाद 


उपनिषद्‌ 


किस्तु उत्पक्ति सूचक अवतारवाद की प्रदृत्ति का दर्शन सर्वप्रथम यजुवेद 
में प्रयुक्त 'पुरुष सूक्त' के एक मंत्र में दृष्टिगत होता है। वहां पुरुष को अजन्मा 
होते हुए भी जन्म लेने वाला बतछाया गया है।' “महानारायणोंपनिषद्‌! में 
इस पबृत्ति का सौर विस्तारपूर्वक उल्लेख करते हुये उसे अतीत, वत्तमान 
और भविष्य तीनों कार्छों में जन्म लेनेवाछा कहा गया है 


यक्ष अवतार 

'करेनोपनिपद्‌” के एक स्थान में सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म के यज्ञ रूप में प्रकट 
होने का प्रसंग आया है ।* इससे विदित होता है कि येविक कार में अवतार- 
बाद के मूल प्रेरक उपादान अवश्य विद्यप्तान थे। यहाँ यक्ष कथा के अध्ययन 
से यह स्पष्ट है कि उसमें प्रारम्भिक अवतारबाद के तस्‍्व उपलब्ध हैं। पिष्णु 
जिस प्रकार प्रारम्मिक अवतारवाद में देवताओं का पक्ष लेनेवाले ईश्वर हैं, 
उसी प्रकार केनोपनिषद्‌ का ब्रह्म भी देवपच्षीय अद्ष हैं । क्‍योंकि 'केनोपनिपद्‌! 
३, १ में कहा गया है कि घह्म ने देवताओं के लिए विजय प्राप्त की थी । उस्र 
शद्म की विजय से देवता गौरवान्वित हुए थे। उनके मन में विजय का 
अभिमान हो गया था। इसी से 'कनोपनिषद्‌” ३, २ के अनुसार ब्रह्म देवताओं . 
के मन का अभिमान नष्ट करने के लिए प्रादुभूत होता है। 

सम्भवतः यक्ष कथा के अवतारवादी रूप को देखकर ही कुछ हतिहासक:रों 
ने इस उपनिषद को परवती समझा है । परन्तु यक्ष कथा या यक्ष अवतार 
क्रेनोपनिषद्‌” के लिए नया नहीं है, अपितु 'वृह्दारण्यकः ७, ४, १ में यक्ष का 
उल्लेख हुआ है। वहां यक्ष को प्रथम उश्पन्न सत्य बहा कहा गया है।” प्रस्तुत 
यह्ष ब्रह्म के सत्य कहे जाने से यह भी स्पष्ट विदित होता हे कि उपनिषव्‌ 
काछ में ही आविभूंत श्रह्म या देवाधिदेव को सत्य ब्रह्म की संज्ञा प्रदान की 
गई थी । काछान्तर में विष्णु या मध्यकालीन उपास्यों के आविर्भूत रूप को 
इसी परम्परा में सत्य माना गया । 

अवतारबाद की पुष्टि में यक्च कथा से दूसरा महत्वपूर्ण निष्कर्ष यह 


१, यज्जु ० १२, १९ अजायमानों बहुपा विजायने। 

२. एपद्दि देवः प्रदिणो:नु सर्वा; पूर्वी दि जानः से उ गर्भे अस्त: । 
स विज्ञायमानः स जनिष्यमाएः प्रस्यंटमुख्वस्तिष्ठति सबतोमुखः । 
महाना 5० २, * । 

३. कैनों० 8. २। 

४. ह० 3० ७, ४, १ यश प्रथमर्ज वैद सत्य अश्लेतिः । 


पीठिका १५ 


निकलता है कि विष्णु-सखा इन्द्र उत्तरोत्तर छघुतर तथा विष्यु की सहायता . 
के अभाव में असमर्थ होते रापु॥ किनोपनिषद्‌” ३४, १ में भी इन्द्र की छघुता 
और शह्य की श्रेष्ठता स्थापित हुई है। यक्ष देवताओं का अभिमान यूर करने 
के लिए भादुभूंत होता है । इसलिए उक्त कथा में भवतारबादी प्रयोजन का 
अस्तित्व भी विद्यमान है। अतः बेदिक यक्ष कथा को अवतारवबाद का 
आरग्भिक स्रोत साना जा सकता है ! 


झ्षत्रिय देव 

अवतारबाद के पेतिहासिक क्रम के अनुसार श्रीकृष्ण तथा राम दोनों 
विष्णु के भारस्मिक अथतारों में माने जाते हैं। महाभारत” और '“वादमीकि 
रामायण! में देवों के सामुहिक अदतार का सम्बन्ध चत्रियोँ से ही अधिक 
रहा है । देवी राज उरपत्ति के समर्थक मनु ने मनुस्टृति में राजाओं के शरीर 
में विभिन्न देवों का अशावतार माना है। वेष्णब अवतारवाद में अन्रिय राम 
और कृष्ण नत्कालीन ग्ाह्मण भक्तों के उपास्थ रूप में प्रचलित हुए । उक्त 
सभी प्रवृत्तियों क मूल में 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌” के निम्न उल्लेखों का महत्व 
आँका जा सकता है। द्रू० ३, १, ४-३१ के अनुसार ब्रह्म अकेले होने के 
कारण विभूतियुक्त कर्म करने में समर्थ नहीं था। इस कार्य के छिए उसने 
इन्द्र, वरुण, सोम, रुढ, सेघ, यम, रत्यु और ईशानादि को उत्पन्न किया । 
अतः क्षत्रिय से उस्क्ृष्ट कोई नहीं है। इसी से आह्यूण नीचे बेठ कर च्त्रिय की 
उपासना करता है । 

इस कथन से उक्त सभी मान्यताओं की पुष्टि होती है तथा यह भी 
स्पष्ट हो जाता है कि सामूहिक अवतार, अंशावतार, विभूति अवतार दस 
सभी का कोई प्राचीन रूप भी था। किंतु इस कथन में क्षयतारबादी साहिस्य 
के लिए सबसे अधिक प्रेरणादायक चअइश्रिय उपास्य की भावना रही दै जिसने 
राम-कृष्ण को उपास्य सिद्ध करने में सहायता प्रदान की और ग्राह्ष्णों ने 
चशत्रिय अवतारों को उपास्य ही नहों साना अपितु इस मंत्र के कथनाजुसार 
अपना यश भी उन्हीं में रपापित किया । 


श्याम घर्णे 


उपनिषदों में अवसारवाद के कतिपय पोषक सक्तय मिछले हैं जिनका 
अवतारयादी छाहिस्य में ब्यापक प्रसार हुआ । उन उपादानों में श्याम वर्ण 
सी महस्वपूर्ण है। विष्णु और उनके राम-क्रृष्णादि अवतारों के झरीर श्यास 
वर्ण के माने जाते रहे हैं। इस परम्परा में 'छान्दोग्योपनिषद्‌' ८, १३, $ के 
मंत्र को छिया जञा सकता है। इस मंत्र में अहम के उपस्थ रूप की चर्चा करते 
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हुए कह! गया है कि "में श्यास अद्य से वर अहा को प्राप्त होऊं और शबल 
से श्याम को प्राप्त होऊं । इस मंत्र में प्रतिपादित श्याम बर्ण को विष्णु और 
उनके अबसारी उपास्थों पर आसानी से जारोपित किया जा सकता दै। 


दिव्य गुण 
विष्णु और वेष्णव सम्प्रदाय के अबतारी उपास्य रूपों सें छुः गुणों का 


संग्रोग साना जाता था । बाद के वेष्णव सम्प्रदायों में गुणों की संरुया उत्तरोश्र 
बढ़ती गई । इन गुणों में से कुछ का अस्तित्व “श्रेताश्वतरोपनिषद्‌” में मिलता 
है| श्वेता: ३, ८ में प्रसिद छः गुणों में से शान, बल और क्रिया का उच्चेख 
हुआ है। इसके अतिरिक्त सच्यकालीन अचित्य कल्याणमय गुण्णो के विकास में 
'ऐेतरेयोपनिषद्‌? ३, १, २ में आये हुए सज्ञान, लाज्ञान, विज्ञान, भज्ञान, 
सेधा, दृष्टि, इति, मति, मनीषा, जूति, स्खति, संकरप, कृठु, चसु, काम, चश 
का भी योग सम्भव हो सकता है । 


दिव्य देह 


अवतारवादी साहित्य में अवतारों के शरीर को दिव्य शरीर समझा जाता 
रहा है | इसी से उनके जन्म और झस्यु को लेकर अनेक खलौकिक कल्‍्पनाओं 
की अभिव्यक्ति होती *ही है। इसके मूल में उपनिषदों के उन मंत्रों का 
प्रभाव सम्भव प्रतीत होता है. जिनमें सानव झारीर को देवमय या ग्रह्मम्य 
चताया गया है। “पेतरेयोपनिषद्‌” ३, २, २-३ में परमात्मा गौ और अश्व दा 
दारीर देवताओं के निवास के लिए अपर्यापत समझ कर मनुप्य-दारीर का 
निर्माण करता है । उसमें सभी वेदिक देवता निवास करते हैं। किंतु फिर भी 
धारीर को अपूर्ण समझ कर ऐस० १, ३, १२ के अनुसार वह स्वयं मानव 
क्षरीर में प्रवेश कर जाता है। अतणव इन उपकरणों के आधार पर दिव्य 
देह के विकास का अनुसान किया जा सकता है। 

दिव्य देह के विकास में केवल अवतरणज्ञील शक्तियों का नहीं अपितु 
उत्क्रमणशील साधनात्मक शक्तियों का भी योग रहा है । अवतारवादी देह में 
तो सामास्य रूप से ईश्वरीय अंश या शक्तियों का अचतार माना जाता रहा 
है, पर अवतारवाद की कोटि में वैसे साधकों को भो परिगणित डिथा ज्ञाता 
रहा है जिन्होंने सर्वास्मवादी सत्ता के साथ तादाक्य स्थापित किया था। 
दोनों में भूछ झंतर यह है कि अक्तरण में ईश्वर की ओर से अयस्र करने का 
भाव है और उत्क्रमण में मनुष्य के प्रयक्ष का बरू है। उक्त उस्क्रणणशीरता 
की सेद्धान्तिक चर्चा ऐत० ३, ३, ४ में मिलती है। बेदिक सादिस्य में वामदेज 
इस उत्क्रमणशीऊ साधना के किए विश्यात रहे हैं । यू० उ० ४, ३, ४ में 
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कहा गया है कि पहले यह श्ह्या ही था, उसने अपने को ही जाना कि में 
ब्रह्म हूँ! भसः वह सर्व हो गया । उसे देवों में से जिस जिसने जाना वही तद्ग॒प 
हो गया। इसी प्रकार ऋषियों और मजुध्यों में मी जिसने जाना वह तहुप 
हो गया । उसे आरमरूप में देखते हुए ऋषि वामदेव ने जाना 'में मनु हुआ 
और सूर्य भी? । इस प्रकार यामवैच में उल्क्मणशीरू प्रवृत्ति का दर्शन होता 
है | 'प्रशोपनिषद्‌! ४।९५ मन्‍्ता, बौद्धा, कतों को विज्ञानात्मा पुरुष कद्दा गया 
है। बरृ० उ० ४, 9, २७ के अनुसार जो अह्य को ज्ञानता है. वह निर्मय बहा 
हो जाता है । 

उक्त कथनों से यह सिख है कि जवतारवादी दिव्य देह के विकास में 
अपतरणज्ञीक और उ'क्रमणशील दोनों प्रवृत्तियों का योग रहा है। हन दोनों 
प्रयृत्तियों का अस्तित्व उपनिषदों में मिलने कगता है । 

उपास्य ब्रह्म 

अभी तक उपनिषद्‌ बह्चा का विचार केवल निगुण और सगुण भेद से ही 
किया जाता रहा है । इससे उपनिषद्‌ में उपलब्ध कुछ अवतारवादी उपादानों 
की और दार्शनिक विचार कों का ध्यान कम गया है। अवतारबाद की सीमा 
देखने हुए श्रह्म का सगुण रूप अधिक ब्यापक हो जाता है। अतएवं अवतारी 
ब्रह्म की कुछ अपनी विशेषता है जो सगुण ब्द्वा की अपेक्षा उसे और अधिक 
सीमित कर देती है। उपनिषदों के कुछ मंत्रों में उसका वह सीमित रूप 
दृष्टिगत होता है । 

यो तो विशुद्ध रूप में श्रह्म अप्रमेय, भव, निमंठ, आकाश से भी सूचम, 
अजन्मा, आत्मा, महान और अविनाशी है ।! किंतु वह मनुष्य के ज्ञान और 
अनुभूति से परे होने के कारण सहज ग्राह्य नहीं है। इसी से उपनिषद्‌ काछ 
के ऋषि उपासना की दृष्टि से दो प्रकार के ब्रह्म की जोर हंगित करते हैं । 
“हुंशावास्योपनिषद्‌! १४ में विनाशशीरू और अविनाक्षी दोनों की उपासना 
समीक्षीन मानी गई है। उपनिषदों में दोनों रूपों का समान रूप से उल्लेख 
किया जाता रहा है। छृ० उ० २, ३, १ में उसके दोनों रूपों की चर्चा करते 
हुए कहा गया है कि अड् के भूर्त और असूते, मत्य और अमृत, स्थित और 
यत ( चर ) तथा सत ओर त्यत्‌ ( अखत्‌ ) दो रूप हैं। इनमें मूर्त, रुध्ये, 
स्थित या चर तथा स्यत्‌ रूप अवतारी उपास्यों की सीमा के भन्तगंत जाते हैं। 
यहाँ यह भी स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि उपास्य च्रह्म वास्तविक रूप में 
शानियों के ज्ञान से परे होते हुए भी भावना और अनुभूति के अम्तगंत होने 


है, झु० उ० ४, ४, २० । 
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के कारण संवेदनशीर है| वह कठो० १, २, ९ के अनुसार बुद्धि और तक से 
ग्राप्त होने योग्य नहीं है। वह प्रवचन, गेषा या बहुशुत होने से ही उपलब्ध 
नहीं हो सकता है ।* किंतु जहां अनुभूति और भावना का प्रश्न उठता है वहां 
उपनिषद्‌ के ऋषि मौन दिखाई पढ़ते हैं। सचमुच त्रह्म के संवेदनशील जिस 
रूप की चर्चा उपनिषर्दों में हुई है उससे ब्रह्म ब्यकत उपास्य रूप में भक्ति 
और भावना के भविक निकट प्रतीत होता है । सम्मवतः इसी से हैं० 3० 
$, ५, ८ में कहा गया है कि आस्मरूप प्रिय की ही उपासना करे ! 

साथ ही उसके संवेदनशील रूप में सर्वप्रथम उसकी कामना का अस्तित्व 
मिलता है। वह जीवास्मा रूप से नाम और रूप की अभिव्यक्ति की इच्छा 
करता है (* या अनेक रूप में उत्पन्न होने की कामना करता है ।* अक्म केवल 
आनन्द्सय । तै० उ० २, ७, $ या तें० २, ७, १ के अनुसार रस स्वरूप हां 
नहीं है अपितु बु० उ० १, ४, दे के मंत्रों के अनुसार वह रमण के लिए जाया 
की इच्छा भी करता है। अतः उसके भावनात्मक रूप से स्पष्ट है कि ब्यक्त 
ब्रदा ही कामना और इच्छा से युक्त होने के कारण मनुष्य का उपास्य हो 
सकता है। क्‍योंकि सनुष्य सदा से उसके कक््याणमय रूप का उपालक रह। हर 
डपनिषद्‌ काल के भक्त उसके कल्याणकारी रूप का दर्शन करने लगते हैं । 
ब्रृ० उ० ५, १७५, १ में कहा गया है कि तेरा जो अत्यन्त कल्याणमय रूप है, 
उसे में देखता हूँ| छान्दोग्य० ३, १४ में श्ाण्डिल्य ने सर्वास्मा और अन्तर्यामी 
की उपासना की चर्चा की है। वहां भी उसका सग्रुण रूप भावनात्मक है। 

इस प्रकार उपनिषदों से एक ऐसे भावात्मक उपास्य ब्रह्मा की रूपरेखा का 
विस्तार हुआ जिसने मध्यकाछीन अवतारी उपाध्यों को साहित्य और कछा में 
भी व्याप्त द्ोने में सहायता प्रदान की । 


साया 

गीता में अवतारबाद के जिस सेद्धान्तिक रूप की चर्चा हुई है उसमें माया 
का भी विशिष्ट स्थान रहा है। तब से छेकर आलोच्यकाऊ सक माया के 
विविध भेदों और रूपों का विस्तार होता रहा है। माया के माध्यम से 
भाविर्भाव की विचारणा उपनिषद्‌ काल में मिलती है । 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌? 
३, ५, १९ में इन्द्र के मायास्मक रूप का उछलेख हुआ है। श्वेताश्वतरोपनिषद्‌' 

४, ५ और ४, १० में माया के द्वारा महेश्वर के प्राकव्य के प्रसंग आए हैं । 
, उपनिषरदों में उपकब्ध उक्त ठपादानों की विचित्रता यह है कि अबतार- 
बाद के आरम्सिक विकास से छेकर और आछोस्यकाछीन अवस्था सक इनका 


१, कडो० १, २,२३।.. २. छा०६, १, २।. ३. तै० २, ६। 


पीठिका १५, 


झोरा निरन्तर मिलता रहा है। विष्णु के देवपछ्ोय रूप की प्रारम्भिक 
अवताश्वादी कशपना यदि यक्ष कथा में मिलती है तो उत्तरमध्यकालीन 
अवतारवाद का रसास्सक रूप 'रसो वे सः! का परिणाम है । 
वेदान्त सूत्र 

मध्यकालीन वेष्णय आचायों में उपनिषद्‌, वेदान्त सूत्र और 'गोता' प्रस्थान- 
अज्यी के नाम से विश्यात रहे हैं । अपने अद्वतवादी या अवतारबादी विचारों 
के प्रतिपादन के लिए प्रायः सभी आचाय इन्हें संदर्भ या आकर ग्रंथ के रूप में 
ग्रहण करते रहे हैं। अतएवं इसो क्रम में वेदास्त-सूत्र में उपलब्ध अवतारचादी 
उपादानों पर विचार करना समीसलीन जान पढ़ता है। रचनाकालछ की दृष्टि 
से इस ग्रंथ का समय विक्रम पूर्व छुठी शती छोग मानते हैं ।* इसी से वेदिक 
युग के अश्त में तथा महाका्यों के पूर्व इसका स्थान निश्चित किया गया है | 

बेदान्त सूत्र भारतीय दर्शन के एक विशेष मत का प्रतिपादक प्रंथ रहा है 
जिसमें मुख्य रूप से बेदों के बहा की वियवेचना को गयी है । किंतु लबतारवाद 
मुख्यतः दर्शन की अपेक्षा साहित्य का विषय अधिक रहा है। फलत बह्यसूत्र 
में अवनारवाद के कुछ सांकेतिक निर्देश मात्र मिलते हैं । 


अवतारबाद की जिक्षासा का सम्बन्ध बक्ष की प्रादेशिक या एकदेशीय 
अमिष्यक्तित मात्र से रहा है! सामान्य रूप से सावदेशिक या स्वध्यापी ब्रह्म 
प्रादेशिक नहीं साला जाता है । अनेक भारतीय दाशनिर्को के अनुसार प्रदेशिक 
होने से उससे अपूर्णवा का दोष उपस्थित होने की सम्भावना होती है । फिर 
भी भारतीय सिन्तक में कुछ ऐसे दाशनिक रहे हैं जिन्होंने उसके प्रादेशिक 
आविर्भाव को स्वीकार कियाहै । उनमें आश्मरथ्य का नाम विशेष उल्केखनीय 
है। यों सो इनसे सम्बद्ध अ० सू० १, २, २९५ और $, १, २० दो सूत्र इस 
अन्ध में मिलते हैं कितु खबतारबाद की दृष्टि से क्र० सू० १, २, २५ विशेष 
मह्वपर्ण है। इनके मतानुसार परमास्मा वस्तुतः अनन्त और सर्वब्यापी डे, 
फिर भी भक्तों पर अनुप्रह करने के लिए देश विशेष में उसका प्राकण्य होता 
है।' हनके अभिव्यक्तिवाद का ब्रद्मा सूत्र के अस्य आचार्यों में वादरि और 
जैमिनि ने समर्थन किया दे ।* वादुरि के मतानुसार परबवढ्का यद्यपि देश 
कालाती न है, तो भी उसका निरम्तर ध्यान या स्मरण करने के लिये देश 
विशेष से सर्बदह सानने और समझने में कोई विरोध नहीं दे । जेमिनी का 
कहना है कि परब्रह्ा अमन्‍्त पऐश्वर्य सरपश्च है हससे देश-विशेष से उसका 
.. ५. भारतीय दर्शन हद्इट संब्वपूृ० ४... का 
२, ब० सू० १, २, २९ । ३. ब्र० सू० १, २, ६० और ब्र० सू० १, २, ३१। 


र्‌० मध्यकालीन सादित्य में अवतारबाद 


सम्धम्ध स्वीकार किया ज्ञा सकता दे । इन्होंने अपने कथन की पुष्टिमें श्रुति 
का भी उद्यचेख किया है जिसका भान 'तथा हि दर्शयति' से होता है। इसके 
उदाहरण स्वरूप व्याख्याकार मु० उ० २, १, ४ में वर्णित ब्रह्म के विराट रूप 
को प्रस्तुत करते हैं। जेमिनि के इस सिद्धान्त को भाष्यकारों ने 'साकार 
ब्रह्मवाद! की संज्ञा प्रदान की है। जन्‍्त में सूत्रकार बादरायण ने स्वेय॑ 
आश्मरथ्य के सिद्धान्त का समर्थन करते हुए कहा है कि वे इस वेदान्त शास्त्र 
में परमेश्वर का ऐसा ही प्रतिपादन करते हैं ।* 
उपयुक्त कथन से यह स्पष्ट हो जाता है कि सूत्र काल में अधतारधाद की 
विचारधारा प्रचलित थी । आश्मरथ्य जेसे चिन्तक इसके प्रतिपादक तथा 
बादरि और जेमिनि इसके समर्थक थे। स्वयं सूत्रकार ने भी ब्र्म की 
एकवेशीय अभिव्यक्ति का जैमिनि के साथ स्वर मिला कर धुतिसम्मत और 
बेदान्त द्वारा प्रतिपादित स्वीकार किया है। निप्कर्षत: अवतारधाद वेदान्त 
द्वारा परिपुष्ट ज्लास्तिक दर्शन का ही एक क्षंग विशेष माना गयाथा। यों 
गीता और वेदान्तसत्र दोनों के प्रासंगिक उल्लेख से यह प्रतीत होता है कि 
दार्शनिक मान्यताओं में अवतारवाद का वह स्थान नहीं था जो अन्य 
सिद्धान्तों को प्राप्त था । 
अंत में इन कथनों से एक और रहस्य का उद्घाटन होता है यह यह कि 
तत्कालीन युग में अवतारबाद का सम्बन्ध उपास्यवाद से भी था। उपासना 
के निमित ब्रह्म के एकदेशीय आविभूंत रूप प्रचलित थे । जिस प्रकार दीपक, 
ग्रह, नक्षत्र, तारा, क्षप्ति, सूर्य, चन्द्र भादि में नानास्व होने पर भी प्रकाश में 
एकश्व का ही अस्तित्व माना जाता है उसी प्रकार शरीर, रूप और म्थान की 
विशेषता के कारण नानात्व होने पर भी उन रूपों में परमास्स दाक्ित का 
पुकरव ही स्वीकार किया जाता था |) इससे तत्कालीन युग में प्रचलित गद्य 
के आविभूत उपास्य रूपों का अनुमान किया ज्ञा सकता है। क्योंकि इनका 
स्पष्टीकरण अन्य सूत्रों से हो जाता है। बन सू० ३, २, २४ के अनुसार 
अव्यक्त होने पर भी आराधना करने पर उपासक उसका प्रध्यक्ष दर्शन पाला 
है। सूत्रकार के कपनानुसार बेद और स्मृति दोनों से उक्त कथन की पुष्टि 
होती है। एक दूसरे सूत्र ३, ९, २७ में उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते हुए कहा 
गया है कि अप्मि का अव्यक्त प्रकाश जिस ग्रकार प्रयास करने से प्रकट होता है 
उसी प्रकार निर्विशेष अह्म भी भक्त के लिए आराधना काल में सगुण स्वरूप 
हो जाता है! हन कथनों से सूत्रकार ने निष्कर्ष रूप में यह सिद्ध किया है 


१, अशु भराष्य जी० १ ए० ७१ । २, अ० सृ० १, २, ३१२ । 
१, अ० सू० ३, २ १४ | 


प्रीठिफा श्श्‌ 


कि बह्म अन्त दिव्य एवं कक््याणसमय गुणों से सम्पक्ष है क्‍योंकि उसमें बेसे 
ही रक्षण उपछब्ध होते हैं ।* उपास्थ-उपालक भाव में अनुप्रह को अनिवार्य 
समझा जाता है। उस विशेष अनुग्रह का उल्लेख भी 'विशेषानुप्रहश्ष' के रूप 
में छक्षित होता है।* इस सूत्र के अनुसार भगवान की भक्ति सम्बन्धी घर्मो 
का पालन करने से उनका विशेष अनुम्नह होता है। 


इससे विदित होता है कि मध्यकालीन अबतारी उपायों के जो अनेक 
आविभूत उपास्य रूप प्रचलित थे उनके समर्थक तस्व वेदान्त सूभ्रों में मिलने 
लगते हैं । यही नहीं हन उपास्यों की अनु घह-भावना की पुष्टि भी वेदान्त 
सत्रों से होती है। इसके अतिरिक्त आकोच्यकालमें राम-कृष्ण आादि ऐसिहासिक 
जबतारों के असेक विग्रह रूप ब्रह्म रूप में पूजे जाने छगे थे। इन विप्रह रूपों 
पर विचार करते समय यह स्पष्ट किया गया है कि किस प्रकार ये साक्षात्‌ 
उपास्य परवद्म माने जाते थे । ब्रह्म सूत्र के सूझ्रों से भी इनके ब्रह्मभाव की 
पुष्टि होती है। गह्म सूत्र ४, १, ४ में प्रतीक में आत्मभाव का नियेध करते 
हुए कहा गया है कि 'प्रतीक में आस्मसाव नहीं करना चाहिए क्योंकि वह 
उपासक का जञाप्मा नहीं है। बल्कि उसके स्थान में शर्म ही सर्वश्रेष्ठ है 
इसलिए प्रतीक में शरह्मा हष्टि करनी चाहिए। हस प्रकार अवनारों के श्र्चा 
चिग्रह प्रततीकों में अद्मत्व का विधान करने की पूर्ण स्वतंत्रता मिल जाती है। 
इसका परिणास केवल यही नहीं हुआ कि राम-कृष्ण प्रश्ृति अवतार और 
उनके अर्चा विप्रह परबरह्म परम्रेश्वर के प्रतीक स्वरूप पूजित होने लगे, वक्कि 
उनके अवसार रूपों में भी यथेष्ट परिवर्तन हो गए । उपास्य होने के पूर्व जो 
अवनार छद्यावतार कहे जाते थे उपास्य रूप में गृहीत होने पर उन्हें 
पृर्णावतार, जवसारी और पूर्ण शह्म माना गया । जर्चा रूपों में भी अचतारी 
और पूर्ण अद्वत्व का आरोप किया गया ! 


येद्क युगके पश्चात्‌ ईश्वरवादी आंदोछन का काछ २०० ई० पू० से लेकर 
२०० ई० तक तथा कवतारबाद का युग अशोक के पतन के पश्चात्‌ १८४ ई० 
पू० में ३९० ई० तक माना गया है। इस युग से छेकर वैष्णव सम्प्रदायों 
तक अवतारबाद को रूपरेखा तथा विभिश्व अबतारों के विकास क्रम का 
विवेचन करते समय महाकाब्य, गीता, हरिवंश, विष्णु पुराण, पांचरात्र, 
भागवतपुराण छोर अंत में जात्वार और आशायों का काऊ क्रम इतिहासकारों 
के आधार पर इस प्रकार रक्‍खा गया है :--- 


१. ब० सू० ३, २, २६। २, अ० सू० ३,१३८. ३. ज़० सू० ४, १५ ५) 


श्र मब्यकालीन सादित्य में मवतारवाद 


१८०-महाकाष्य २०० ई० पू० २०० ६० 

२---गीता वतंमाम स्थरूप २०० ई०* 

३--हरिविंश, विष्णु पुराण २०० ई० >०५० हं० 

४--पांचरात्र ६०० हूँ ०-८०० हुँ० ४? 

ज--भागवत ६०० ह०-९०० ई०* 

€६--आशयार और आचाय्य द्ध्०० ई०-१ ४०० ० 
महाकाव्य 


महाभारत और वाल्मीकि के ज्ञिन रूपों को मध्ययुगीन साहिश्य में 
प्रश्नय मिला था वे वैष्णवीकृत या अवत्तारीकृत रूप हैं। यों धवतारवाद के 
प्रारम्भिक रूपों की दृष्टि से इन दोनों महाकाव्यों का नाम लिया जाता है । 
फिर भी इनमें निहित तथ्यों पर विचार करने पर यह विदित होता है कि 
अवतारवाद में एक ओर तो परर्परागत मान्यताओं या उपकरणों को समावरिष्ट 
कर उसके परम्परागत रूप को सुरक्षित रखने का प्रयास होता रहा हे और 
साथ ही प्रत्येक युग में विभिन्न मतवादों के समन्वय द्वारा उनके दृष्टिकोर्णो 
को यनाये रखने के प्रयत्ष भी किये गये हैं । 

अवतारबाद की दृष्टि से दोनों महाकाव्यों का मुख्य प्रतिषाथ विषय 
देवासुर संग्राम विदिन होता है। किन्तु इस युद्ध में भाग लेने वाले बंविक् 
देवता अपने वैदिक मामबीकृत रूप में न आकर सर्वश्रथम अव्तरित रूप 
में ग्रृहीत हुए है। इस प्रकार महाकाव्य काछ तक इस सामूहिक मानवीकरण 
पर पूर्वजन्म का यथेष्ट प्रभाव दीख्य पढ़ता है; जिसके फछस्वरूप देवता या 
दानव सभी मनुष्य या राक्षस के रूप में अवतरित होते हैं। महाभारत के 
धअंज्ञावतरण पर्व! में विस्तारपूर्वक इसका वर्णन है। महाभारन में वर्णित इन 
देवों और दानवों के अंशमूत पात्रों के व्यक्तिव और चरित्र में एक विशेष 
प्रवृति यह लक्षित होती है कि इस मह्ाकाब्य के सहसनों पात्रों के मौलिक 
स्यक्तित्व एवं चरित्र को एक दूसरे से प्थक्‌ करने में अंशावतार की प्रबूत्ति 
विशेष सहायक हुई है । क्योंकि भारतीय बहुदेवतावाद में केवल ग्राकृतिक 
तस्व ही देवता नहीं हैं अपितु मनुष्य में व्याप्त अनेक चरित्रगत, गुण, दोष 
क्ादि भाव भी हैं जिनका देवीकरण बहुत कुछ अंझों में बेदिक युग में ही 
हो चुका था । 
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महाभारत 

बहुदेवताओं के मानबीकृत या अवतरित रूपों में महाभारत के बहुत से 
मायक हैं । जिनमें विष्णु या नारायण श्रीकृष्ण और इन्द्र या नर अवतार 
अजजुस सर्वाधमुख हैं । इस महदाकाज्य में सुख्य कार्य सम्पन्न करने याझे अज़ुन 
हैं, और श्रीकृष्ण उनके सखा मात्र हैं। यह प्रवृत्ति बेंदिक किष्णु एवं उनके 
सम्बन्धों से भिन्न नहीं. जान पढ़ती । क्योंकि विष्णु भी वहाँ इन्द्र के सखा 
या सहायक मात्र हैं ।* किन्तु यहाँ विष्णु और इन्द्र या श्रीकृष्ण और अर्जुन 
का सम्बन्ध समानता का होते हुए भी विष्णु-क्रष्ण इस युग तक देवाधिदेव 
था एकेश्वरवादी विष्णु के रूप में परिवर्तित हो चुके थे। द्वा० ब्रा० १७, १, 
१-५ के अनुसार कुरुचेत्र में तपस्या करने के कारण 'ब्राह्मणों? में ही विष्णु 
देवताओं में करष्ठ माने जा चुके थे । जब कि ह० ब्रा० २, १, २, ११ के 
अजुन नामक गुह्य नाम वाले इन्द्र का लघुत्व केनोपनिषद्‌ ३, ४ स्ंढ की 
यक्ष-क्रधा में लधिक स्पष्ट दीख पढबता दे। वहाँ देवताओं में श्रष्ठ इन्द्र 
एकेश्वरवादी ब्रह्म की तुलना में गण विदित होते हैं। जबकि यहाँ विष्णु 
या सूर्य प्रद्ृति देवों के लघुत्व की चर्चा नहों हुई है । 

अलएव सहाभारत कार सक देवाधिपति इन्द्र विष्णु की अपेक्षा गौण हो 
जाते हैं । जबकि विष्णु, पुरुष, वासुदेव कौर नारायण से संयुक्त होकर 
उपनिषद्‌ अद्य के परिक्ायक हो जाते हैं। अतः महाभारत के श्रीकृष्ण पुरुष, 
विष्णु या नारायण अबतार हैं। इस महाकाब्य में सत्र उनके अवतारस्व का 
परिचायक पुरुष सुक्ता से विकसित विराट रूप रहा है। जहां भी कोई उनके 
अवतार स्व में संदेह करता है वहां थे अपने विराट रूप का प्रदर्शन करते हैं । 

प्रयोजन की दृष्टि से भी अवसारवाद के दो रूप रऊूस्ित होते हैं क्योंकि 
सहाभारत के अज्ुन-सखा कृष्ण बेदिक विष्णु के दानव-संहार के सदृश देव 
दोहियों का नाक करने के छिये अंशावतार ग्रहण करते हैं ।* महा० ३, १२, 
१८-१९ के अनुसार प्राचीन कार में भी इन्होंने रणभुमि में देस्यों और 
दानयों का संहार किया था। इस प्रकार इनके प्रा्चीनतम प्रयोजनों का 
सक्निविश महाभारत में हुआ है। द्रौपदी के पक कथन के अनुसार इन्द्र 
को सर्वेश्वर पद प्रदान करके विष्णु श्रीकृष्ण इस समय मनुष्यों में प्रकट 
हुए हैं ।" आदित्य के रूप में सम्भवतः इनके प्रादीनतर अवतार की 'चर्चा 
भी हस प्रसंग में हुई है। इस अवतार में अदिति के महिमामय कुंड के 
निमिस ये नरकासुर का संदार करते हैं ।। यहां विष्णु के आदित्य-अवतार 


१, ऋ० १, २२, १९ ! २, तैं० आ० १०, १, ६ । ३. महा ० २, २६, १४ । 
3. महा: है, १२, २० । ५. महा: ३, १२, १८! 


श्छ्े मध्यकालीन साद्ित्य मे अवतारबाद 


को भाचीनतर कहने से मेरा मन्‍्तव्य यह है कि विष्णु सूर्य से ही 
विकसित देवताओं में रहे हैं। अतः जादित्य से उनका अवतारवयादी सम्बन्ध 
उनके प्राचीन सस्बन्धों की ओर भी ध्यान आकर्षित करता है। परन्तु 
अवतारबादी प्रयोजन की दृष्टि से उक्त दोनों प्रसंग विचारणीय हैं । दोनों के 
अध्ययन से थह रपष्ट है कि विष्णु के अवतार का प्रारम्भिक प्रयोजन इन्त्र या 
देवताओं की सहायता और उनके उत्थान के लिए भसुरों का विनाश ही 
रहा है। क्‍्यांकि निष्कर्ष स्वरूप महा० ३, १३, २८ में कहा गया है कि 
विभो ! आपने सहर्खों अचतार घारण किए हैं और उन अवतारों में सेकड़ों 
असुरों का, जो अधर्म में रुचि रखने वाले थे वध किया है । ह 

इस अकार महाभारत में एक ऐसे अवतारबाद का रूप मिलता है ञो 
मध्यकालीन भक्ति या सम्प्रदायों से निकट होने की अपेक्षा वेदिक परंपरा के 
अधिक निकट है। उसमें जो कुछ भी ईश्वरच्रादी था साम्प्रदायिक तस्‍्यपों का 
समावेश हुआ है वह पौराणिक युग की देन है । 

परवर्ती भक्ति था धर्म संवलित अवतारवाद ही चर्चा केवल गीला ही 
नहीं अपितु महाभारत में भी कतिपय स्थर्छों पर हुई है। इसमें प्रयोजन के 
साथ वेदिक विष्णु के रूप में उद्लेग्बनीय परिवर्तन हो जाना है| हस प्रयोजन के 
निमिस केंव्ल वे देव-पक्कीय विष्णु न होकर परमात्मा विष्णु हो जाते हैं। 
गीता शीषक में इस पर विचार किया गया है । 

इस प्रकार महाभारत में उक्त दोनों रूपों के अतिरिक्त अवततारबाद का 
एक व्यापक रूप भी दृष्टिगत होता है। अमट्टा० १२, ३४७, ७९ में कहा! गया 
है कि परमारभा कार्य करने के लिए जिस-जिस हारीर को घारण करना चाहते 
हैं उस-उस शरीर में अपनी आस्मा को अपने आप कर लेते हैं । भूभार का 
अयोजन सम्बद्ध करते हुए महा० १२, ३४९, ३३-३४ में कट्टा! गया है कि वे 
पापियों को दंड देने के लिए, सत्पुरुषों पर जनुग्रह करने के लिए तथा जाक्ान्त 
पृथ्वी के निभिसत नाना प्रकार के अवतार धारण कर पृथ्वी का भार हरण 
करते हैं। महा० ३४, ५४, १३ के अनुसार वे धर्म की रक्षा एवं स्थापना के 
लिए बहुत सी योनियों में जवतार घारण करते हैं । 

रक्त उद्धरणों में सुख्य रूप से गीतोक्त अवतारवाद का पुमः विस्सार- 
पूर्वक उल्लेख किया गया है। यहां सध्यकालीन साहित्य में अख्वलित उपास्य 
रूप के भवतारवाद की पूर्ण झलक मिलती है। श्रीकृष्ण महा० १७, ५७, १४ 
में कपने को ही विष्णु, ब्रह्मा, इन्त्र तथा उरपत्ति एवं प्रकय रूप बसलाते हैं । 
वे ही स्रष्टा और संहर्ता हैं। जब-जब युग घदलता है तब-सब वे प्रजाओं का 
हित करने की कामना से भिन्न-भिन्न योनियों में पहुँचकर घर्म-सेतु का निर्माण 
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करते हैं ।* थे देव, गंधवं, नाग, थक्त, राहस, मनुष्य प्रभृति जिस योनि सें 
जम्म लेते हैं, उस योनि में उसी के जैसा व्यवहार करते हैं । 

हस प्रकार महाभारत में पूलवर्ती या परवर्ती दोनों प्रकार के अवतारबादी 
इृष्टिको्णों के दर्शन होते हैं। ग्रारम्भिक रूप में विष्णु देव-शञ्रुओं के विनाश 
के लिए अवतरित हैं ! थे देवता और पृथ्वी की रक्षा करते हैं इसलिए भूभार 
का प्रयोजन भी इसी के साथ समाविष्ट है। किन्तु इसके अतिरिक्त विष्णु का 
एक साम्प्रदायिक अवतारवादी रूप भी मिलता है जो पूर्य रूप का 
ही सास्प्रदायीकरण किया हुभा प्रतीत होता है। इस साम्प्रदायिक रूप में 
विष्णु का सम्बन्ध युग-युग में घर्म की स्थापना या सम्प्रदाय प्रवर्तन से है । 
इसके साथ ही उनके विभिन्न योनियों में होने बाले ब्यापक अयतारी रूप 
की भी चर्चा हुई है, जिसके अनुसार संभवत्तः वे प्रस्थेक योनि में जाकर 
प्रत्येक धर्म का प्रवर्तन करने हैं । 


वाल्मीकि रामायण 

महाभारत के समान रामायण में भी विष्णु देव-शब्रुओं के विनाश के 
लिए ही जवतरित होते हैं। इस महाकाव्य के प्रारम्भ में राक्षपराज रावण 
के अस्याचारों से घबरा कर देवता बद्मा जी से परामदां करते हैं। इसी समय 
शंख, चक्र, गदा और पद्म से विभुषित तथा पीतास्थर घारण किए जगत्तपति 
विष्णु भी आते हैं । देवता, देव झाग्रुओं का वध करने के लिये उनसे मनुष्य 
लोक में अवतरित होने का जनुरोध करते हैं । 

इन अग्रोजनों के आधार पर इस महाकाध्य का झव॒तारबादी रूप भी 
मध्यकालीन अभर्ति संवलिस प्रबृतियाँ की अपेक्षा देववाद के अधिक निकट 
प्रतीत होता है। इस महाकाब्य के नायक रास के अवतारस्थ का विकास 
प्रारम्भ में साम्प्रदायिक या पौराणिक न होकर आरुंकारिक विदित होसा है । 
संक्षिप्त राम-कथा में राम विष्णु के अबतार नहों हैं किन्तु विष्णु के समान 
वीययान वे अवश्य माने गए हैं ।* अतः उनके विष्णु के समान पराक्रमी रूप 
का विकास विष्णु के लबतार रूप में सम्भव प्रतीत होता है। क्योंकि अवतारवादी 
साहिसय में वीय सदेव पराक्रम का परिचायक रहा है। विष्णु अपने पराक्रम 
के लिए वेदिक काल से ही विश्यात रहे हैं। बाद में जब पौराणिक जवतार- 
वादी किु में अनेक गुणों की संयोजना की गई तब उनमें बीथे और तेज 
का प्रमुख स्थान माना गया। सामान्यतः घीय का तारपय पराभूल करने की 
चुमता से भी छिया जाता रहा है। वाल्मीकि रामायण में जहां परशुराम के 


नल कवजतजत-कर-+ह अणलाम->«मान नीलाम है. “नननननननकिनननननननननननीयणनननकनननाना मेक नकन- मनन" की 
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अवतारप्य-शक्ति से हीन होने का प्रसंग जाया है, वहां स्पष्ट कहा गया है कि 
राम के धनुष चढ़ाने के पश्चात्‌ परशुराम तेज भौर वीय से हीन होकर जड़ 
के समान हो गये।' इससे अकट होता है कि तेज और बीय॑ ही बेष्णव- 
अयतार के प्रमुख परिचायकों में थे । 
अतः राम भी आ्रारस्भ में विष्णु के तेज और वीय से केबल युक्त माने 
गये परन्तु काछानतर में इन्हीं गुणों के हारा इनमें अवतारत्व का चिंकास 
हुआ । इस अवत्तार में वे प्रमुख रूप से विष्णु के सहश देवताओं के सट्ठायक 
हैं। बेदिक परम्परा सें हरद्-विष्णु की परस्पर सहायता प्रसिद्ध रही है और 
वाल्मीकि रामायण में भी इन्द्र राम को विष्णु-घनुपष प्रदान करते हैं ।' इसके 
, अतिरिक्त श्ञ० आ० १, ९, ३, ९ के अनुसार विष्णु अपने तीन पढों के द्वारा 
सभी बेदिक देवताओं की शक्ति प्राप्त कर श्रेष्ठ बन जाते हैं। उसी प्रकार 
रामायण के रास भी अप्लि, इन्द्र, सोम, यम और वरुण हन पांच देवताओं के 
स्वरूप घारण करने वाले बतलाएं राण हैं। इसलिये इनमें पांचों के गुण--- 
अताप, परक्रम, सौग्य, दंड, एवं प्रसन्नता विद्यमान रहते हैं । 
इस महाकाब्य में देवासुर संग्राम के प्रमुख कार्य होने के नासे ही इसमें 
मान्य अवतारबाद का प्रमुग्व प्रयोजन देव-शत्रुओं या असुरों का बिनाश है। 
जिसके निमित्त इस युग तक परिकल्पित देवताओं में श्रेष्ठ या एकेश्वर विष्णु 
ही नहीं अवतरित होते अपितु उनकी सहायता के लिए वेदिक देवता भी 
सामूहिक रूप में अवतरित होते हैं ।+* रामायण में बालकाण्ड के अतिरिक्त 
अत्य स्थ्ों पर भी सामूहिक अवतरण की चर्चा हुई है । 


इसमें संदेह नहीं कि काछान्तर में बंष्णव सम्प्रदाय में रामायण का 
वेष्णवीकृत रूप अस्तुत किया गया जिसमें रास केव विण्णु के अब्तार ही 
नहीं अपितु एकेश्वरवादी, सर्वास्सवादी एवं विराट पुरुष प्रभ्टति हृष्टदेवात्मक 
तरवों से युक्त उपास्य राम भी हैं। बा० रा० ६, १२० में इनके साम्प्रदायिक 
रूप का परिचय मिलता है। इसमें श्रीकृष्ण के समान इनको अनेक रूपों 
और विभूतियों से युक्त कर तथा विष्णु या प्रजापति के मत्स्य, वराह, प्रभुति 
अवतारों से अभिद्वित कर इनके अवतारी रूप का परिचय दिया गया है ।५ 

इस प्रकार इस महाकाव्य में एक ओर तो उन वेदिक तर्वोँ से संवलित 
अवतारबाद का दशन होता है जिसमें आरूकारिक पद्धति से विकसित विष्णु 
के समान वीयंबान विष्णु के अवतार हैं तथा उनका प्रमुख प्रयोजन है 





१. बा० रा० १, ७५, १२ 'तेजोमितिवीयेत्वाज्जामदग्न्यों जलीक्षत:! । 
२. बा० रा० ३, १२, ३३। ३, बा० रा० १, १७, १-२३ । 
ड, बा० रा० ६, ३०, २०-३३ । ७, बा० रा० ६, १२०, १४ । 
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देव-शह्रुओं का विनाश, जिसमें उनकी सहायता के निमित्त अन्य वैदिक 
देवता अवसीर्ण होते हैं। दूसरी ओर इस महाकाब्य का वेष्णवीकृत रूप भी 
इश्टिगत होता है, जिसके फलस्वरूप कतिपय पौराणिक तश्वों के ढ्वारा रामायण 
के अवतारवादी रूपों का विकास हुआ है । इसमें केवछ वैदिक देवता ही नहीं 
अवतरित होते अपितु तत्कालीन युग तक प्रचकतित सिद्ध, गंध, अप्सरा, 
नाग आदि के सामूहिक जवतारों को भी समाविष्ट किया गया है ।* मद्दाकाण्य 
के हस रूप में राम केवछ विष्णु के अबतार न ट्वोकर स्वयं उपास्य एवं 


अबतारी हैं । 
अतः अलेक साम्प्रदायिक तत्वों से समाधिष्ट होते हुए भी दोनों महाकान्यों 


में शबतारवाद के एक प्रादीन रूप का भान होता है जिसमें विष्णु या उनके 
अवतार निष्पान्त ब्रह्म होने की अपेक्षा देवपक्तीय हैं तथा देव-शञ्रुओं का विनाश 
ही इनका प्रमुख प्रयोजन है | 

काछ्ान्तर में अवतारवाद का यह देवपक्षीय रूप गौण हो गया और 
उस पर साम्प्रदायिक एवं दाशंनिक प्रवृत्तियों का पर्याप्त प्रभाव पढ़ा। जो 
गीता, विष्णु-पुराण, पॉचराज एवं भागवन पुराण के क्रमिक विवेचन से 
स्पष्ट है । 

गीता 

महाकाब्यों में अ्चलित देववादी अवतारबाद के अनन्तर भीता में 
अबतारवाद का सेद्धान्तिक रूप मिलता है। संभवतः अवतारवाद की इसी 
विचारधारा से सभी पुराण प्रत्यक्ष या अग्रत्यक्ष रूप से प्रभावित हैं । गीता के 
अद्ठारह अध्यायों में प्रायः तत्काछीन युग में प्रदझित जिन दार्शनिक सिद्धान्तों 
को प्रस्तुत किग्रा गया है उनमें अवतारबाद किसी अध्याय विशेष का 
प्रतिपाद्य विषय नहीं है। केवछ शान-कर्म सन्‍्यास योग पर विचार करते हुए 
गीता के चौथे अध्याय में लबतारचाद का उहलेस्म हुआ है। इससे ऐसा 
लगता है कि गीता में जिन दार्शनिक सिद्धान्तों का निरूपण किया गया है, 
उनकी तुछना में अवतारबाद का उतना महत्व नहीं था। साथ ही यह भी 
अनुमान किया जा सकता है कि गीता का जवतारबाद साहित्य या सम्पदाय 
विशेष में अधिक प्चछित था जिसका अपेक्षित प्रभाव अन्य दाशंनिर्कों पर 
नहीं पढ़ा था । फिर भी मध्यक्रालीन अवतारवाद के स्वरूप निर्धारण में 
गीतोक्त अवतारवाद का विशिष्ट स्थान रहा है । 

शी० ४, ३-४ में परम्परागत योग की चर्चा करते समय प्राचीन या 
सत्कालीन जन्म सरबन्धी प्रस्ंगों के क्रम में गीतोक्त अवतारबाद का प्रारम्भ 


जिज-+>+त- 








१२. वा० रा० १, १७, १९-२४ । 
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होता है। यहां पुनर्जन्म और साधारण जन्म से भिन्न ईश्वर की अमेक उत्पत्ति 
सम्बन्धी मान्यताओं का वेशिष्ट्य बतछाते हुए कहा यया है कि मेरे-वेटे 
बहुत जन्म हो खुके हैं किन्तु मैं उसको जानता हूँ और सू उन्हें नहीं जानता।' 
मैं अज, अव्ययास्मा और भूतों का ईश्वर होते हुए भी अपनी प्रकृति में स्थित 
रह कर अपनी सा से उत्पन्न होता हूँ ।* यहाँ मनुष्य और ईश्वर के जन्म में 
पर्याप्त जन्तर लक्षित होता है। ईश्वर एक ओर तो अपने ईश्वर रूप में स्थित 
रहता है "और दूसरी ओर माया से उत्पन्न होता है । मनुष्य की अपेक्षा इसकी 
उत्पत्ति में अंतर यह है कि ईश्वर अपने अनेक जन्म और मायिकर रूपों से 
परिचित रहता है परन्तु मनुष्य नहीं। महाकाध्यों की अपेक्षा यहां जिस 
उत्पन्न होने वाले ईश्वर की चर्चा हुई हे वह केवल देवफ्शीय विष्णु म होकर 
निर्गुण-सगुण विशिष्ट उपास्य ब्रह्म हैं । 

अवतार प्रयोजनों की ओर ध्यान देने पर इसका स्पष्ट आमास मिछता 
है | गीता 9, ७-८ में उसके प्रयोजन का उद्चेख करते हुए कहा गया है कि 
वह धर्मोत्थान या धर्म की संस्थापना, साधुओं की रक्षा और दुष्टों के चिनाझ 
के निमित्त युग-युग में स्वयं जाविशेत होता है । उसके ज्म्म और कर्म दोनों 
को यहाँ दिव्य या मनृप्येनर माना गया है । 

उक्त प्रयोजन में ईश्वर के अवतारी रूप को ध्र्स एवं साथुओं का पत्त 
लेने वाला माना गया है। अतएवं यह स्पष्ट ही तटस्थ तह वी अपेक्षा उपास्य 
परयह्य का अवतारवादी रूप विदित होता है। जिसका परथर्ती पुराणों एवं 
मध्यकालीन साहित्य में नाना रूपों में विस्तार दृष्टिगत होता है । क्योंकि 
साधारणतः ईश्वर का उपास्य रूप ही अपने उपासकों एवं उनके मतवादों का 
पक्षपाती रहा है।* ब्रह्म अपने स्वाभाविक रूप में साम्प्रदायिक नहीं हो सकता 
परन्तु भिन्न-भिन्न उपसर्को एवं सम्प्रदायों के निमित्त भिश्च-भिश्ष हो सकता 
है, जो गी० ४, १३ से स्पष्ट है। यहां कहा गया है कि जो मुस्ते जिस प्रकार 
से भजता है में उसे उसी अकार से भजता हूँ । 

इस धकार गीता में उपास्यावतार का ही अतिपादन क्रिया गया है, 
जिसमें एक ओर तो भक्तों के रखण की भावना विद्यमान हु आर दूसरी ओर 
धर्म या सम्प्रदार्यों का अव्ंन मुख्य प्रयोजन है । < 

महाभारत के ही एक अंश माने जाने वाले हरिवंश पुराण में गीतोक्त 
अवतारबाद' तथा श्रीकृष्ण से सम्बद्द सामृहिक अंशावतार का निरूपण किया 
गया है,” जिसकी परम्परा बाद में चलकर पुराणों में यथेष्ट विस्तार पाती है । 


१, गी० ४, ५ । २. गी० ४, ५। ३. गी० ४, ९ । 
४. हरि पु० ४१, १७। ५. हुरि० पु० ५३, ८, १०) 


..  दिब्युँ पुराण में अवतारबाद के परम्परागत रूपों के अतिरिक्त पक व्यापक 
रूप का परिचय मिझता है। फिर भी उपास्य कूप की इृष्टि से शीता एप 
विष्यु पुराण दोशों में पर्यास साम्य है। कि्जु १, 9, १७ में कहां सभा है कि 
जापका जो परमंतरव है उसे तो कोई भी नहीं जागंता, परन्तु जापका जो 
रूप अक्तारों में प्रकट होता है उसी को देवगण उपासभा करते हैं। पु! ७, 
4, ६७ में इल कबन की पुष्टि करते हुए कहा गया है कि इल्तादि आपके 
अवतार रूप के पूजक हैं । 

इस प्रकार विष्णु धुराण में दर रूप से व्यक्त सभी कूपों को अवतरित 
रूप और पृश्य रूप माना गया है। रूपगत सेद की दृष्टि से परअंदा विष्णु के 
यहां पुराष और प्रध्ाम (प्रकृति)' था कहीं झब्द अझ् और परऩहा दो 
अभिष्यक्त कप सामे रपये हैं। इन रूपों का चारक वह अह्य, भ्यक्त जोर 
अध्यक्र, समष्टि और व्य्टि रूप, तथा सर्वज्, सर्वसाक्षी, सर्वकरिमात एव 
धमस्त ज्ञान और पेशर्य से घुक है ।* वह कारण, श्कारण था करणा-कारण 
से शरीर ग्रहण नहीं करता जपितु केदर चर्म रक्षा के किए ही करता है।* 
हस अवतार रूप के अतिरिक्त उसके पुरुष, प्रधान आदि जो स्थक्त रूप कहे 
गये हैं उन्हें उसकी बारूकत्‌ कीड़ा या छीला कहा गया दै।* 

इससे विवित होता है कि पक ओर तो परम विष्णु धर्म प्रयोजन के 
निमित्त सत्वांध से उत्पन्न होते हैं” जो परम्परागत रूप प्रतीत होता है । 
इसके अतिरिक्त उमका एक पुरुष प्रकृति के रूप में अभिव्यक्त रूप है जिन 
रूपों में दाछबत्‌ अरधोंत विष्यधोजन छीछा के विमित्त वे क्रीशा करते हैं। 
भागवत में इसी छीछावसार का सर्वाधिक प्रचार हुआ । 

अवतारवाद की डक्त मान्यताओं के जतिरिक्त विष्णु पुराण में सर्वप्रभम 
बुगक अजतार का सविश्तार प्रतिपाइन हुआ है। बिल पु० १, ८, १७-३३ में 
विष्णु और कूषमी के जनेक शुगक सम्बन्ध एवं उसके अवतारों की चर्चा 
करते हुए कहा सता है कि देव, तिथंक और मनुष्य जादि में पुरुषदाची 
भगषाण हु हैं, और क्रीबाच्ी कचमी जी हैं" देवाधिदेव विष्णु जच-अब 
गमकतार भारण करते हैं, सद-तब कचमी भी उसके साथ जवतरित होती हैं 
इनके हरि-पच्मा, परश्ुराम-पृथ्वी, राम-सीता और हृष्ण-इक्मिशी' रूप में 

१. बि० पु० १, २, २३। २. बे० पु० ७, १३५० । १, बि० पु० ५, १, ५७। 

४. बि० पु० ५, १,५०। ५, वि० पु० १, २, १८। ६. वि० ५, १, २१। 

७. वि० पु० १, ९, १४-३५ । ८. बि० पु० ?ै, ९, रैड२ । 

५. वि० पु७ १, ९, १४३४-१४४ ! 
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आविभृंत अवतार पररुपरा प्रस्तुत करने के पत्बात्‌ कहा गया है कि भगवान 
के देव रूप. होने धर ऊहसी देधी तथा मनुष्य रूप होने पर मालथी रूप में 
अकर द्वोली हैं ।* 

इस अकार चर्म था सम्प्रदायों से सम्बश अवतरित रूपों के अधिरिक्त 
दिव्यु में सर्वप्रथम ब्रह्म की व्यापक अभिव्यक्ति को अवतरित झूप बताया 
गया दै सथा उनके लीलास्मक रूप पृ्ध युगछ अवतार का बर्गन किया गया 
है। जिनका मप्यकालीन सगुण साहित्य में फर्यात बिस्तार हुआ है । 

विष्णु पुराण में यत्र सत्र अनेक अंशाबतारों के अतिरिक्त संसबतः 
दरियंश् की परम्परा में कृष्ण एवं उनके सहयोगियों के सामूहिक अंशावतार 
का डज्चलेख हुआ है जिसमें गोप और गोपी, देवता और देवियों के अवतार 
बतराएं गये हैं ।* भूमार हरण यहां इस अवतार का असुख प्रयोजन रहा है 
फंछतः भागवत के सरह्ष इसका लछीकारमक रूप से अधिक सम्बन्ध दृष्टिगत 
नहीं होता । फिर भी इतना स्पष्ट है कि विष्णु के जिस रूप के अवतार इस 
घुराण में वर्णित हैं वह सीता की ही परम्परा में पर उपास्य से सम्बद्ध है। 
किन्तु गीता की अपेक्षा विष्णु पुराण में केवल प्रयोजन की ही प्रधानता नहीं 
है जपितु उनका छीऊकात्सक और युगरू रूप भी दृष्टिगत होता है । 


पांचरात्र 

वैष्णब महाकाव्यों एवं पुराणों में विष्णु के जिस 'पर रूप! की चर्चा हो 
चुकी है यद पुराणों की अपेक्षा पांचरात्र संहिताओं से विशेष्ठ रूप से सम्बस 
है। इन संहिताओं में विष्णु या चासुदेव का 'पर रूप! ही सर्व श्रेष्ठ रूप माना 
गया है ओ निर्युण और सयुण दोनों तश्वों से थुक्त है तथा अपने निश्यधाम 
में अपने नित्य पाषदों के साथ विराजमान है। संहिताओं के अवतारवाद का 
प्रारम्भ 'पर रूप! के ही व्यक्त रूप से होता है । 

प्रयोजन की दृष्टि से 'पर रूप! था वासुदेव अवतार के निमित्त 'गीता' के 
प्रयोजन का समर्थन किया गया है । 'अदियुष्स्य संहिता” के एकादश अध्याय में 
अवतार की अनिवायंता प्रतिपादित करते हुए घ्॒म के पतनोम्मुख होने को 
ही सुक्य कारण माना गया है। साथ ही उसका पुक गुणाध्मक कारण 
उपस्थित करते हुए कहा गया है कि रजोगुण और तमोगुण के प्रबरू होने 
पर सत्यगुण को प्रभावोशष्पादक बनाने का उसका संतुरून करने के निमिसत 
अवतार होता है।* 

१. वि० पृ० ९, १ ४०५ । 

२, वि० पु० ५, २, ४ और वि० पु० ५, ७, ३८, ४० । ३. अद्वि० सं० ११, ४-८ । 


पीठिका | श्र 


४ : 'फछता: संगंवान जंपनी साया रूप से भूर्तों में प्रविष्ट होकर घस-स्थापना 
करते हैं । घर्म-होष के निराकरण के निंभित्त यहां शस्त्र और अदा रूपी व्यू 
तथा शाक्ष दो सुक्य साधन बतडायें गये हैं ।' पांचरात्र संहिताओं में धर्म- - 
स्थापना फूवं असुरों के संहार के निमित्त दो प्रकार के साधन विदित दोते हैं । 
प्रथम साधन यहाँ श्ार्र माना गया है जिसके द्वारा धर्म का प्रसिपादन 
होता हैं। संभवतः इसी के फलस्वरूप संहिताओं में झाखावतार की परस्परा 
भी दीख पढ़ती है जो जैन, नाथ, संत, सूफी और सगुण साहित्य में संसान 
रूप से इश्यित होती है। कौर दूसरा साधन छख्तर साया गया है जिससे ये 
असुरों का संदार करते हैं। संभवतः पांचरात्ष अवतारदाद के शास्ष और 
झस् उक्त दोनों प्रयोजनों के अधार पर 'जयास्य संदिता' में पर ईश्वर के विद्या 
भौर मापिक दो रूप बताए गये हैं । विद्या रूप में शास्तरावतार की परम्परा 
का विकास हुआ है. और मायिक रूप में बह अनेक अवतार घारण कर बुह्ों 
से सदस्यों रूपों में युद्ध करते हैं ।* फिर भी पांचरात्रों में उपास्य प्रवृत्ति 
का अधिक प्राधान्य होने के कारण परमद् के अवतार का मुख्य कारण भक्तों 
पर अलुग्रह मामा राया दे । उपास्थवादी भर्क्तों की इृष्टि से उसके अनन्त 
अजबतार बतकांए गये हैं। इन अनम्त आविभुत रूपों को ब्यूद, विभव, 
अस्तर्यामी और अर्चा चार मार्गों में विमक किया गया है। इनमें ध्यूह 
संकर्षण, प्रदज्ष, अनिरद्ध प्रश्नति ब्यूद रूर्पो का सम्बन्ध भक्तों पर अनुभव 
के साथ-साथ सृष्टि जवतारण से भी रहा है। किम्सु विभव, अस्तर्यासी और 
भर्चा, भक्तों के मिमिस प्रादु्भूंस उपास्थ इश्देव के ही विभिन्न रूप हैं । 

हस प्रकार पांचरान्न साहित्य में अखिल सृष्टि के सखुजन, पाछूम एज 
पंहार से केकर भक्त के निमित्त आविभुृंत छघुतम अर्चा रूप तक किसी न 
किसी प्रकार के अवतारबादी रूप माने राप्‌ हें। मध्यकालीन भक्त एवं संत 
कवियों में पांचराज्ञानुमोदित अन्‍्सर्यामी जौर अर्था उपास्यों एवं उनके 
अवतारी कार्यों का पर्याप्त विस्तार हुआ दे । 

भागबत 

उपयुक्त साहित्य के अतिरिक्त भागवत पुराण भालोच्यकालीन साहित्य 
का मुख्य प्रेरक प्रंथ रहा है। विशेषकर मध्यकाऊ का अवतारबादी साहिस्य 
भागवत से सर्वाधिक प्रभावित हुआ है। भागषत में अवतारबाद का 
सर्वाक्ञीण विवेचन हुंआ है। इसकी विवेचन पद्धति में प्राचीन मान्यताओं 
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१. अहि० सं० ११, १०, है३ । 
२. जयासू्य संदिता २, ६४-६० ! ३. तत्वक्षय पू० १०० 
अनन्तावतार कद मिति' | 


डर प्रध्यकालीन सादित्य में अवतारधाद 


का आधार अहण करने के साथ ही तत्काऊीन पांचरात्ष या भागवत सस्प्रदायों 
में प्रधकित रथ्यों को भी समायिष्ट किया गया है। 

इस पुराण से सर्वभ्यम उस अट्वितीय ईश्वर का परिचय मिखता है जो 
उत्पत्ति, स्थिति और प्रर्थ के निमित्त जत्रिगुणास्मक अहम, विष्णु और रुव 
नाम धारण करता है। परम्तु उसके हम सोीमों रूपों में सत्वयुण स्वीकार 
करने वाझे हरि या किष्णु ही मनुष्य के लिये परम कश्याणकारी और उपादेय 
माने याप्‌ हैं ।' इसमें सत्वमय प्‌व॑ बिप्णु की परम्परा का भान होता है । 


यों तो भगवान गुणमय और गुणातीत, मायासय और मायातीत दोनों 
हैं। क्योंकि तीनों गुण उनकी साया के विछास हैं।' पर वे गुर्णो के विकार 
से उत्पन्न सृष्टि में नाना थोनियों का निर्माण कर स्वयं उसमें प्रवेक्ष करते हैं 
और समस्त लोकों की सृष्टि कर देवता, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि योगियों में 
लीऊाबतार भारण कर सस्वगुण के द्वारा जीवों का पालम-पोषण करते हैं । 


इससे स्पष्ट है कि ईश्वर का सरवमय यथा गुणारमक रूप ही खष्टा एव 
अवतारयादी रूप है। वज्लमाचार्य ने भी अवतारी श्रीकृष्ण का रूप सस्वयुण- 
युक्त मामा है।* भागवत १, ३, १ में कहा गया दै कि घष्टि के आदि में 
अगवान ने छोकों के निर्माण की हृष्छा से पोद॒श कछाओं से धुक्त रूप प्रहण 
किया * भगवान का यही पुरुष रूप एक ओर तो समस्त छोकों का खशा है 
भौर दूसरी ओर यही नारायण रूप भी कहा गया है जो अनेक अवतारों क। 
अक्षय कोष है। हसी से सभी अवतार उसपन्न होते हैं।' एस रूप 
के छोटे से छोटे अंधा से देवता, पशु-पक्षी और मनुष्य आावि योनिरयों कं! 
घृष्टि होती है। भा० १, दे में २१ अवतारों का उद्बेस करने के पश्चात कह। 
गया है कि जिस प्रकार सरोवर से सहस्यों जलरू-खोस निकरते हैं बेसे ही 
सत्यमय श्री हरि के असंश्य अवतार हुआ करते हैं ।/ सा० २, ३, ५१ में 
धुमः इसी प्रथम अभिश्यक्त पुरुष को परब्रह्म का आदि अवतार कहा गया है 
और भा० ३, ६, ८ में विराट पुरुष की चर्चा करते हुए बसाया गया है कि 
थह विराट पुरुष प्रथम जीवन होने के कारण समस्त जीवों की आरमा, जीव 
रूप होने के कारण परमाध्मा का अंश और प्रथम अभिन्‍यक्त होने के कारण 
आदि अवतार है । 


१, भा० १९ २, २३ । २, भा? १, २, है । 
28, भा० १, २, हे ३ । ४. १, २, हैंड ! 
७. तत्वदीप निबन्ध भा प्र० पू० २७ 
इत्याओ: केवल: कृष्णः शुद्ध सत्वेन केवल: । 
६. भा० १, ३, * ! ७. भा० १, 9, ५ । ४. भा० २, है, 38१ ! 


:  चीडिका न्‍ शै३ 


इससे स्पष्ट है कि भागवतकार ने 'पुरुष सूक्त! या 'आहाओों' के पुरक्ष माशायण 
को ही प्रथम, अभिन्‍्यक्त पुवं जादि अवतार माना है। इस प्रकार इस पुराण 
में वेदिक सास्यताओं के जाघार पर ही अवतारवाद्‌ का भ्यापक रूप प्रस्तुत 
किया गया है । भा» १, ३, ५ में ओ पुरुष नारायण को अवतारों का अक्षय 
कोब माना गया दै, यह संसवतः यजुवेंदीय 'पुरुष सूक्त! के 'भजाबमानों 
बहुधा विजायते' का विकसित या तसकालीम रूप विदित होता है । 

इस समहिरत अवतार के स्यापक रूप की चर्चा करते हुए भा० २, ३, 
४४ में कहा गया है कि जितनी वस्तुएँ ऐश्व्य, तेज, इस्तिस, बरछ, मनोबरू, 
झहारीरबछ या कमा से युक्त हैं या जिनमें सौन्दर्ष, रु्जा, बेखव, विभूति, 
जजुत रूप या वर्ण विद्यमान हैं, ये सभी परम तस्वसथ भगवत्स्वरूप हैं । इन्हें 
भा० ३, ३, 9५ शास्त्रों में वर्णित कीछावतारों की संज्ञा प्रदान की गई है, 
जिनमें से चौबीस छीकादतारों का वर्णन भा० २, ७ में हुआ है । 


ऊअतपएुव इस पुराण में समस्य अभिष्यक्ति को आदि अवतार बताया गया 
और दूसरी ओर पौराणिक परस्पर! में प्रचक्तित अयतारों को उसके स्यक्तितत 
कीछावतारों के रूप में अहण किया गया है । 

“द्दाकाम्य! एवं “गीसा' के प्रयोजनास्मक अजवतारवाद के पश्चात्‌ भागवत 
में सर्वप्रथम अवतारबाद के छीकात्मक रूप का भ्यापक विवेशन किया गया है । 
इसमें संदेह नहीं कि प्रथोअनारमक और छीछात्मक दोनों अवसार विष्णु 
या ईश्वर के उपास्य पर रूप से ही होते हैं, किन्तु दोनों में विशेष अंतर यह 
है कि एक में वह भक्तों का भगवान या उसका अभीक्षदाता उपास्य ईश्वर है, 
और दूसरे रूप में उपास्य होते हुए भी संभवतः हस कार तक प्रचसित 
अहाचादियों के मायारहिस पहा रूप से युक्त है। जो अबतरित होकर मठबत्‌ 
छीला करता है यथार्थ रूप में नहीं। उसकी नटवत्‌ छीरा के उदाहरण 
स्वरूप प्रारम्स में ही अआीकृप्ण के प्रति कहा गया है कि वे छोगों के सामने 
अपने को छिपाये हुए थे और ऐसी रीछा करते थे मानों कोई मजुष्य हों ।* 

इस प्रकार सागवत में ईश्वर के भ्यक्तितत अवलारबादी रूपों को 
लछीकास्पक रूप प्रदान किया गया। इस दृष्टि से 'भागवत पुराण” 'किु पुराण! 
से पृक कदम भागे है । “विष्णु पुराण! में सृष्टिकर्ता की घृष्टि को ही बारूबत्‌ 
छीका कहा गया है। किन्तु भागवत! में उसकी सृष्टि छीका की अपेक्षा 
पौराणिक अबतारों को ही छीछावतार के रूप में महण किया गया है, जिसका 
भाकोस्यकालीन साहित्य में अश्यक्षिक विकास हुआ | 


. भक्त १, १, २० ६ 


डे मध्यकालीन साहिस्य में भयतारवाद॑ 


आाल्यार ओर आचार्य 

उत्तर भारत में भागवत या अन्य बेष्णब साहित्य के अचार का श्रेय 
दृष्धिण के उन. आचारयों को प्राप्त है जिन्होंने उत्तर भारत में ही नहीं अपितु 
समस्त भारतवर्ष में घूम-घूम कर वेष्णव भक्ति का प्रवर्तन किया। इस 
दक्षिणी आचार्यों में स्मात होते हुए भी शंकराचार्य उल्लेखनीय हैं । सिद्धाम्त 
की दृष्टि से वे पंचायतन ( गणेश, विष्णु, सूयं, शिव, दुर्गा ) (पूजा के प्रवर्तक 
थे ।* वेष्णवाचायों हारा उनके मायावाद का खंडन तथा 'ब्र० सू० शरीरभाष्य' 
२, २, ४२ सूत्र की व्याख्या में पांचरात्नों के अवेदिक सिद्ध किए जाने के 
कारण उनके अवतार विरोधी होने का भी भ्रम होता रहा है । 

किंतु शंकर के साहित्य में उनके अवतारवादी दृष्टिकोण का यथेष्ट परिचय 
मिलता है । 'मांडूक्योपनिषद्‌” के अंत में उन्दोंने अवतरित ब्रह्म को नमरकार 
किया है । उनकी प्रार्थना के णनुसार उसले अजन्मा होकर भी ईश्वरीय शक्ति 
के योग से जन्म ग्रहण किया, गतिशून्य होने पर भी गति स्वीकार की तथा 
औओ नाना प्रकार के विषय रूप धर्मों को ग्रहण करने वाले मूढ़ दृष्टि लोगों के 
विचार से एक होकर भी अनेक हुआ है पही शरणागत भयहारी है ।' यहां 
अजम्मा ईश्वर का जन्मा और शरणागल भयहारी रूप स्पष्ट है। 'केनोपनिषद' 
के यक्ष ब्रह्म के प्रसंग में भी माया शक्ति के द्वारा उसका आविर्भाव इन्होंन 
स्वीकार किया है।' इसके अतिरिक्त श्वेत० ५, २ में जाये हुए कपिछ को तथा 
गीता? के उपोद्रात में कृष्ण को क्रमशः विष्णु और वासुदेव का अंशावतार 
माना दहै। गीता! के उपोद्धात में इनका माया विधिष्ट अवतारवादी सिद्धान्त 
मिछता है । उपोद्धात के भनुसार ज्ञान, पुश्वयं, शक्ति, बछ, वीय॑ और तेज 
आदि से सम्पन्न वे भगवान्‌ यद्यपि अज, अविनाज्ञी, सम्पूर्ण भुतों के ईश्वर 
और निस्य शुद्ध ब॒ुद्ध-सुक्त स्वभाव हैं, तो भी अपनी ब्रिगुणार्मिका मूछ प्रदृत्ति 
बेष्णबी माया को वह्ष में करके अपनी छीला से शरीरधारी की तरह उत्प्न 
हुए और लोगों पर अनुप्रह करते हुए से दीखते हैं ।* 


इससे स्पष्ट है कि शंकर ने अवतारवाद और उसके श्यावद्दारिक उपास्य- 
बाद को तो स्वीकार किया है, क्रिंतु इनके अवतार और उपास्य माया के 
मिध्या भाव से अस्त हैं। यही कारण है कि इनके बाद होने बाले रामानुज 


१, शंकरादिग्विजय सगे १७ छो० ७६ । २, मांडूक्यों श्ञां० भा० पू० २७६ । 
३, केनो ० ज्ञां० भा० पृ० १११ । 

४. शत शा० भा० पृ० २५७ और गीता झ्ञा० भा० पू० १४ । 

५. गीता श्ञां० भा० पृ० १४ | 


पीडिका श्प 


आदि कैंध्णव आचार्थों भे भवतारवाद की स्थापना के छिए मायावाई के मिष्या 
माव का खंडन अपना प्रमुख रूचय माना । अतपुथ अवतारवाद के सैद्धाश्तिक 
ग्रतिपादन में हम वेब्मव आचायों का विशेष मह्व रहा दे । 

इन आचा्ों के साथ ही उन तमिर प्रदेश के आदइवार भक्तों को विस्ट्टत 
गहीं किया जा सकता जिन्होंने भाव, भाषा, भ्क्ति, भक्त और भगवान का 
सम्यक्त इन आधायों को प्रदान किया। जिसे प्राप्त कर हिंदी का समृद्ध भक्ति 
साहित्य उनका ऋणी है। आतक्वारों ने संस्कृत की अपेक्षा तमिक भाषा को 
अपनी असिष्यक्ति का माध्यम बनाया। 'दविद प्रबन्धम! में संगृहीत उन पदों 
रा आज भी वैदिक ऋचाओं के समान आदर किया जाता है। यो तो आवारों 
ने किष्णु पुर उसके अवतारों का विशेष वर्णन अपने पढ़ों में किया है। परन्तु 
विष्णु के अनम्तर राम जौर कृष्ण उनमें जधिक वर्णित बुए हैं । 


दृद्धिण में तिरुपति और विप्णुकांची की अर्चा मूर्सियां इनके उपास्यदेव 
के रूप में गृहीत हुई थीं। आारुवारों के भक्तिपरक पदों में इनके उपास्य 
जर्चावतार एवं उमकी नित्य और नेमित्तिक छीछकाओं के ध्यापक रूप मिछते 
हैं। अतः अचायसारों के माध्यम से ही आशवारों ने अवतारों के विषय में 
प्रचलित 'महाभारत! और 'रामायण' के अतिरिक्त अधिकांश पौराणिक कथाओं 
को ग्रहण किया है। उनके सतानुसार विष्णु अपने असंश्य रूपों में विश्व के 
एकसाश्र पारून कर्ता हैं। पेरियाश्यार खूर के सइ॒द्ा वारकृष्ण पर अधिक 
मुग्ध हैं। इनके पदों में कृष्ण की दिक्ु-छीझा का अधिक वर्णन हुआ है।* 
कुछशेस्पर अआत्यार अपने इहृ्देव राम को ही एकमाश्र पूर्णावतार मथा अन्य 
भवतारों को समुद्र में खुर ( गोप्पद ) के समान मानते हैं।? भास्वारों ने 
पौराणिक अवतारबादी रूपों के साथ पांचराग्र के पंच रूपों को भी समाविष्ट 
किया है । द्विस्दी साहित्य के मध्यकालीन कवियों में उपास्य रूपों के अवतार 
एवं अवतारी रूप का जिस प्रकार अश्यधिक प्रचार रहा है इसके पूर्व ही 
आ्वारों में उपास्य अवतारों एवं अर्चा चिग्रहों के अवतार और कअवत्तारी रूप 
प्रचष्टित थे । दनके उपास्य भी भर्ों की रक्षा, रंजन था अमुप्रह के निमित्त 
प्रकट होते हैं । पोबग्गे आत्वार कहते हैं कि भक्त जिस रूप को चाहते हैं, 
वही उसका रूप है, जिस नाम को चाहते हैं वही उसका नाम । भक्त जिस 
हंग से उपासना करे उक्रधर विष्णु उसी ढंग से उनका उपास्य बन जाता 
है।” तिरमकूसोई ने अपने पदों में इस भावना का विशेष परिचय दिया है 


१, हिस्ट्री आफ तिरुपति पृ० ८२ । २, हिम्स आस्वारस पृ० ३७। 
३, डी हाइन विजड्म आफ दी द्वविड सेंट्स० पृ० १५४ शोषक १३८ । 
४. सेमिल और उसका साहित्य प० ५९ । 
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* हे मध्यकालीन साहित्य में अथतारचाद 


कि रक्षा और पाकंन में विष्णु सभी देवों से अधिक समर्थ हैं ।! नम्मरूवार 
कहते हैं कि भगवान अवतारों के रूप में जपने को सुगम बनाता है तथा 
भक्तों के निकट जाने का प्रयक्ष करता दै। उसका अवतरित रूप उस ताकाब 
के समान है अहाँ छोग अपनी प्यास बुशाते हैं ।* 

आशयारों के अशुसार अवतार दो प्रकार के विवित होते हैं। पक ओर 
सो प्रकृति में वे सम्टिगत अभिष्यक्ति मानते हैं और दूसरी ओर उन व्यक्ति- 
गत विव्य रूपों और अवसारों को दिव्य अवतार समझते हैं जो आत्मा और 
उपास्य के मध्य में स्थित हैं । 

उक्त प्रवृत्तियों के अतिरिक्त आह्वारों ने तासकालीन कोकवाणी या कोक- 
भाषा को अपनाकर आशत युग के किये नवीन मार्ग प्रश्युत किया । विशेषकर 
हिन्दी भक्ति साहित्य की रचनात्मक पृष्ठभूमि की दृष्टि से उनका विशेष 
महत्व है । 

आहवार साहित्य से निःस्त भक्ति सरिता को उत्तर भारत में प्रवाहित 
करने का श्रेय उन देष्णव जाचायों को प्राप्त है जिनका जन्म तो हुआ वुद्धिण 
में किम्तु उन्होंने या इसके अनुयायी जाचारयों ने समस्त मारतवर्ष या मुख्यतः 
उत्तर भारत को वेच्णव धर्म के प्रचार के भिमित्त जपना कार्मच्षेत्र अनाया । 
इनमें रामानुज, विष्णु-स्वामी भौर उनकी परम्परा में भागे जाने वाले 
वल्लभाचाय, माध्वाचाय॑ और निम्शाक विशेष उल्लेखमीय हैं। इन्होंने प्रश्थान 
त्रयी या भ्स्थान चअतुष्टय के आधार पर सगुण अहाय के विशिष्ट रूपों और 
पाँचरात्र और पौराणिक अवतारवाद के सैद्धान्तिक एवं ब्यायहारिक दृष्टिकोण 
का प्रतिपादन किया जिनका इस निवम्ध सें यथास्थान विचार किया गया है। 

अवतारघाद की उक्त परम्परा को लेकर आलोच्यकालीन साहित्व में 
प्रदेश करने पर वेष्णव हिंदी कवियों की अपेक्षा सर्वप्रथम, सिद्ध, जैन एवं 
नाथों के साहित्य का क्रम आता है जिनका वैष्णव धमम से प्रत्यक्ष संबंध नहीं 
है। फिर भी प्रारम्भिक अध्यायों में इनमें निहित अवसारबादी शब्यों पथ 
समानाम्तर प्रवृत्तियों का आकलन पुव॑ तुलनाश्मक कध्ययनम किया जाता है । 


---औऑ९*-५ 


१, हिस्द्री आफ तिरुपति पृ० १०९ । 
२. डिवाइन विज्डम आफ द्वविद्ध सेट्स पू० १७-३० । 


मध€्यकालीन साहित्य में ग्रनतारनाद 


पहला अध्याय 
बौद्ध सिद्ध साहित्य 


सारतीय इतिहास में आटवीं से लेकर बारहवीं शती तक का काल 
राजनीतिक दृष्टि से उतना महर्वपृर्ण न होते हुये भी धार्मिक और साहित्यिक 
दृष्टिकोण से अपने ढंग का अनोखा परिलक्षित होता है । इस कार में देश 
केबल विभिन्न राज्यों में ही नहीं बल्कि विविध धर्मों और सम्प्रदायों के रूप में 
भी विभक था। वेप्णव, शव, सौय, शाक्त, गणपत्य, जेन, बौद्ध इत्यादि 
धर्म और सम्प्रदाय देश के विविध स्थानों में अपने प्रचार में संलग्न थे । 
परन्तु अनेक झढ़ियद्ध पद्धतियों और प्रथार्ओं से ग्रस्त होने के कारण इनमें 
परस्पर मनोमसालिन्य और संकाोण ब्यवहारों का अधिक प्रचार होता जा 
रहा था। तत्कालीन समाज इनकी लौह हंखला में आबद्ध धा। इन 
सम्पदायों के प्राणवान स्रोत सी संकीर्ण द्वारों में मरी हुई बालुकाराशि में 
सूख से गये थे । 

उन्हीं दिनों बष्णक, शव, अन और बौद्ध सम्प्रवार्यों में कुछ ऐसे भक्त, 
आचार्य, मुनि और सिद्धों का आविभांब हुआ, जिन्होंने एक बार पुनः उच्च 
मर्तों में नये प्राण फूंक और उन्हें नयी दिशा और गति प्रदान की | योंतो 
इनकी पू्ब-परम्परा में श्रीकृष्ण, महावीर और बुझ ऐसे महान्‌ पुरुष हो 
गये थे, जिन्होंने वेष्णव, जन और बोल मर्तों के रूप में एक ऐसी धामिक 
क्रान्ति का सूश्रपात और प्रवततन किया जिसमें सर्वप्रथम देवतावाद और 
देव-भाषा के विपरीत सलुप्यवाद और मसानव-भाषा के समुचित हित, प्रयोग 
ओर उत्कप को लचय बनाया गया था । इन प्रवर्तकों ने मनुष्य के मूढय को 
आँका और उसके विकास के लिए पेसे चरस आदकशों की अबतारणा की 
जिनके फलस्वरूप वे स्वयं कालान्तर में उन छोकोत्त भादर्शों से भी 
विभुषित किये गये और तदनन्तर अनेक रूढ़ियों का पुनः निर्माण भी 
प्रारम्भ हो गया । 

किन्सु फिर भी उनकी पृष्ठभूमि में विकास के ऐसे बीज विद्यमान थे जो 
आकछ्ोस्य काल में पुनः उत्पन्न, बद्धित, पुष्पित भौर फछित हुए । इस युग की 


४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सबसे बड़ी देन है--देव-बाणी संस्कृत, और वेदों की अपौरुषेयता के स्थान में 
लोक-वाणी का व्यवहार और ग्रचार। इस काल के वष्णव भक्त आलवार, 
शैवभक्त आडयार, जैन मुनि, और बोद्ध सिद्ध इन सभी ने उपास्य और उपासना 
तथा स्थानीय भाषा की दृष्टि से परस्पर वेषम्य रखते हुए भी छोक-वाणी 
को समान रूप से समुचित स्थान दिया। फलतः लोक-भाषा में रचित 
इनकी रचनाओं को तक्तत्सम्प्रदायों में वेदों के समान पवित्र ओर पृज़्य माना 
गया । अतएवं भक्त, भक्ति और भगवान्‌ के अतिरिक्त मध्यकालीन साहित्य को 
उस लोकभाषा और भाव के भी वरदान मिले जिनमें जनप्रिय और बहुजन- 
हिताय होने की अपेक्षाकृत अधिक ऋहमता विद्यमान थी । 


सिद्ध-साहित्य में वेष्णव अवतारवाद्‌ के उपादान 


भक्तों क अतिरिक्त हिन्दी साहित्य की जआादिकालीन प्रष्ठभूमि में प्रतिष्ठित 
सिद्ध-साहित्य ने भी भाषा और भाव दोनों प्रकार से उत्तरकालीन साहित्य की 
परम्परा में महत्वपर्ण योगदान दिया है। परम्तु वेण्णव अवतारबाद की 
दृष्टि से सिद्ध/साहित्य मध्यकालीन साहिध्य के अन्य विविध रूपों की अपेक्षा 
भिन्न दृष्टिगत होता है । जहाँ कि--जेन, नाथ, सन्‍त और सूफी साहित्य में 
वेप्णत अवतारवाद के तत्व किसी न किसी रूप में लिन होते हैं, यहाँ 
वद्जयान, मन्त्रयान, कालचक्रयान आदि ताम्त्रिक रचनाओं तथा सिर्दों के 
चर्यापदों में उनका अभाव दीख पड़ता हैं। परन्तु ११वीं से लेकर १७वीं शी 
तक के बहिप्कृत और उच्छिन् होते हुए बौद्ध धर्म और उसके उत्तरकालीन 
सम्प्रदार्यों में शेब, शाक्त, गाणपत्थ और सौर इत्यादि अन्य सम्प्रदायों के 
साथ बेण्णव धर्म भी बोद्ध घ॒र्म के साथ संयुक्त रूप से तस्कालीन समाज में 
व्याप्त हो गया था। इस मिश्चित धर्म के अवतारबादी रूप तत्कालीन हिन्दी 
साहित्य में तो नहीं किन्तु उड़ीसा, बंगारू और नेपाल में उपलब्ध संस्कृत 
और प्रादेशिक भाषाओं के साहित्य में पर्याप्त सात्रा में मिलते हैं, जिनका 
विवेचन यथाक्रम किग्रा गया है । 


फिर भी उपयुक्त साहित्य की परर्परा में मान्य जातक, महायान बोद 
सूत्र तथा वंज्ञयाती नन्त्रग्नन्थों में राम, कृष्ण, वराह और हयमीब के 
आंशिक या बौद्ध रूपों के चर्चा क्रमशः मानवी और देवी रूप सें हुई हैं । 
पर मरी दृष्टि सें इनका सम्बन्ध विशुद्ध वेष्णण जवतारबाद की अपेद्षा बौद्ध, 
महायानी और वद्भयानी सम्प्रदा्यों के समानान्तर जभिव्याप्त भागवत और 
अन्य हिन्दू सम्प्रदायों से रहा है जिनमें श्रचलित देवता और उपास्य 
विभिन्न स्थर्लों पर विविध प्रसंगों में पूर्वचर्ती या उत्तरवर्ती बौड रचनाओं में 


सिद्ध साहित्य । 


शहीत हुए हैं। अतः इनका एकत्र जाकलन जौर विवेचन भागवत शीषेक में 
ही मुप्ते उपयुक्त जान पढ़ा है । 


सिद्ध साहित्य में परम्परागत और समकालीन भागवत तत्त्व 

सिद्ध-साहित्य में भागवत घमं से जो भी उपादान गृहीत हुए हैं, वे या 
तो परम्परागत हैं या समकालीन भागवत धर्म से प्रभावित हुए हैं। प्रस्तुत 
शीर्षक में इसी दृष्टि से उनका निरूपण किया जाता है। भारतीय साहित्य 
में बेदिक धर्म के पश्चात्‌ प्राचीन धर्मों में भागवत धर्म सर्वाधिक प्राचीन माना 
जाता रहा है । इसके प्रवर्तकों के प्राचीनतम उल्लेख छुटी शताब्दी पूर्व से ही 
मिलने लगने हैं। कम से कम पाणिनि की अष्टाध्याथी के कुछ सूत्र ( ४, 
३, ९८; ४, ३, ९९; ओर ४, १, ५१४ ) से वासुदेव की भक्ति का स्पष्टीकरण 
हो ज्ञाता है। इस आधार पर प्रायः स्वीकार कर लिया गया है कि षष्ठ शतक 
के पूर्व वेप्णव मत का प्रचार हो चुका था| इसके विपरीत 'सद्घा! ( श्द्वा 
का पर्याय ) का बोद्ध साहित्य में सर्वप्रथम उद्लेस्ब पालि निकाय ग्रन्थों में 
मिलता है, जिनका समय पाँचवीं शर्ती पूतं है । साथ ही भक्ति का सर्वप्रथम 
जन्म थेरं गाधा ( पृ० ४१, पंक्ति १-२ ) में 'भत्ति' के रूप में मिलता है। 
इनका समय चुद्ध के जन्मकाल से लेकर ३०० ई० पू० तक माना गया है ।'* 
हससे प्रतीत होता है कि भागवत धर्म में प्रचलित होने के कारण ही श्रद्धा 
ओर भक्ति का समावेद भी बाद्धू साहित्य में हुआ होगा । 

पर उपयुक्त कथर्नों के विरुद्ध कुछ विद्वानों का यह तक है कि बॉढों ने 
यदि भक्ति अपनाई तो उनके देवताओं को क्यों छोड़ दिया? क्योंकि बोद 
साहिस्य में व्याप्त बोघिसत्ववाद की कल्पना इनकी अपनी कल्पना है। परन्तु 
मुस्ते इस तक-वितक में न पढ़ कर केंवल इतना ही कहना है कि सम्भव है 
बोषिसत््ववाद जो एक प्रकार का यौद्ध अवतारवाद ही है, योद्ध धमकी 
अपनी देन है, किन्तु यह अस्वीकार करना कठिन है कि उस पर भागवत धर्म 
का प्रभाव नहीं पढ़ा था । इसके लिए विशेष तक का आश्रय न लेकर बौद्ध 
साहित्य के प्‌ववर्ती और परवर्ती ग्रन्थों में उपलब्ध भागवत तरवों और तथ्यों 
का समीकरीन निरूपण ही अधिक युक्तिसंगत जान पढ़ता है। यो तो गोकुल- 
दास डे ले अपनी पुस्तक के अन्तिम अध्याय में बोद्ू ओर भागवर्तों के संबन्ध 
को जातकों के वेज्ञानिक अध्ययन के जाघार पर सिद्ध करने का प्रयास किया 
है कि पूववर्ती बीडध धर्म जातकों के जाधार पर भागवत धर्म से प्रभावित रहा 
है, क्‍योंकि भागवत का सूछ आधार भक्ति-तरव जातकों एवं महायान ग्रन्थों 


१, भा० सम्प्रदाय ए० ९२ | २, दी बी।घसत्त ड० पृ० ३१२ । 
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में सत्र व्याप्त है। गृहस्थों के रिए स्वर्ग ( सग्ग ) और संन्यासिरयों के लिए 
मोक्ष भी दोनों में सामान्य रूप से मान्य हैं ।' इससे बौद्ध धर्म पर भागवत 
धर्म के प्रभाव का अनुमान किया जा सकता है । 


सेनर्ट और पुसिन का विश्वास है कि मोक्ष या निर्वाण की दृष्टि से बीझ 
और भागवत सम्प्रदायों में पर्याप्त समानता थी। विशेषकर प्रारम्भ में ही 
नारायण की पूजा का बौद्ध सिद्धान्त पर अवश्य प्रभाव पड़ा था। अहिंसा का 
सिद्धान्त, बोद्ध और भागवत दोनों में समान रूप से प्रचलित था । विष्णु-पद्‌ 
के अनुकरण पर बुद्धपद-चिह्दों की पूजा भी आरम्भ हुई थी। सद्धमंपुंडरीक 
या अन्य महायान अन्थों पर गीता का प्रभाव पड़ा था ।'* 


सम्भव है बौद्ध अवतारवाद पर भी गीता का प्रत्यक्ष प्रभाव पड़ा हो । 
इतिहास कारों के मतानुसार अतीत चुद्धों को लेकर बहुत पहले ही अवतारवाद 
का विकास बौद्ध धर्म में हुआ था । उन बुद्धों की पूजा तीसरी शती पूर्व स्तृ्पो 
में प्रचलित थी ।) 

भागवत धर्म की रूपरेखा प्रारम्भिक काल से ही समन्वय की रही है । 
विष्णु, वासुदेव, नारायण के अनन्तर अन्‍य वेंदिक और पौराणिक देवों का 
समन्वय भी कालक्रम से होता था रहा था । अनएवं सम्भव है बौद्ध-साहिस्य 
में व्याप्त बहुदेवतावाद भी भागवत घर्म के प्रभाव का ही परिणाम हो | यह 
समझकर त्रिदेव और बहुदेवतावाद को भी इसी ज्ञीपक में समाविष्ट करने की 
चेष्टा की गई है । 


इस दृष्टि से बुद्ध के कतिपय उपदेशों को देखने पर उनका देवताओं के 
विरुद्ध होना प्रकट नहीं होता । धम्मपद में कहा गया है कि आचरण, म्धा 
तथा शील से युक्त पुरुष की देवता और बह्मदेव भी प्रशंसा करते हैं ।” जो 
घीर ध्यान में लगे, परम शान्त निर्वाण में रत हैं उन स्खतिमान्‌ जुद्धों की 
स्पृद्दा देवता लोग भी करते हैं ।* इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि 
बुद्ध ने देवतावाद का विरोध न कर भविष्य के लिए हिन्दू देवनाओं के 
समावेश का द्वार उन्मुक्त रक्खा था । विशेषकर महायान सम्प्रदाय ईश्वरवाद, 
अवत्तारवाद और देववाद को अत्यन्त उदार होकर ग्रहण करता हुआ दीरव 
पड़ता है । 


१. सिन्मिफिकेस ऐन्ड इस्पौरटेन्स भाफ जातकाज पृ० १५६-१५९ । 
२. दी एज आफ इम्पीरियर यूनिटी पृ० ४५० ।. ३, वही पृ० ४५० । 
डै. पम्मपद १० ९६ | १७, १० । ७५. पम्मपद ए० ७७ ३, १८१ । 


सिद्ध साहित्य ७ 


अभी सके महायानी साहित्य पर पढ़ने वाले सागवत सम्प्रदाय का कमयद्ध 
अध्ययन उस रूप में नहीं किया जा सका है, जिसके आधार पर वच्चयानी 
सिद्ध-साहित्य में परिरकतिित होनेवाले भागवत तर्वों का सम्यक निरूपण 
किया जा सके। परन्तु आलोस्य साहित्य के अध्ययन से यह स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि जोद्ध साहित्य में भागवत तस्वों का समावेश किसी युगविशेष 
का नहीं प्रत्युत क्रमशः पढ़नेवाले प्रभावों का परिणाम है । 

यहयपि तीसरी शती पूर्व के जातकों तथा अन्य पालि ग्रन्थों में राम और 
कृष्ण तथा उनकी बौद्ध रूप में परिवर्तित कथाओं का उक्लेख तो मिछता है, 
परन्तु उनमें ईश्वरवादी या अबतारवादी तस्वों का अभाव है। अम्बहसुतत 
( दीघनिकाय $।३ ) में कृष्ण नाम के एक प्राचीन ऋषि को स्मरण किया गया 
है। उस कथा के अनुसार उन्होंने दक्तिण देश में जाकर राजा हच्तवाकु से 
उनकी चुद्ररूपी कन्या माँगी थी। प्रारम्भ में कद्ध होने के अनन्तर राजा ने 
वह कन्या उन्हें प्रदान की |" हसके अतिरिक्त कतिपय जातक कथाओं में 
राम-क्रण्ण-सरबन्धी कथायें मिलती हैं । विशेषकर दसरथ जातक ( ४६१ ), 
देवधम्म जातक ( ५१३ ) में पूरी रामकथा मिलती है तथा ग्यद्धिल जातक 
( ५१३ ) में रामबनगमन और साम जातक ( ५४० ) में वाल्मीकिरामायण 
( २, ६३, २०८ ) से साहश्य दिदित होता है । इनमें रामकथा के बोद रूप 
मात्र रृष्टियन होते हैं । 


उसी प्रकार कुणार जातक ( ७३६ ) में क्रष्ण-द्रोपदी-कथा तथा घट 
जातक ( ३७५ ) में कृष्ण द्वारा कंसवध और द्वारका बसाने तक की कथा 
मिलती है ।? परन्सु इन कथाओं में भी उनके अवतारत्व का उल्लेख नहीं 
हुआ है। इससे तत्कालीन ईश्वरवादी या अवतारवादी प्रभाव का अनुमान 
भले ही न होता ही फिर भी भागवस तथ्यों के प्रारम्भिक सरप्क का आभास 
अवश्य मिलता है । 

पर महायान के प्राचीनतम वेपुक्य सूत्रों में मान्य अधिकांश प्रन्थों पर 
भागवत धर्म के ईश्वरथादी, अवतारबादी और बहुदेववादी विचारों का 
उत्तरोत्तर बढ़ता हुआ प्रभाव दिखाई पड़ने रूगता हैं । विशेषकर सद्धमंपुंडरीक 
पर गीता के प्रत्यक्ष या परोक्ष प्रभाव को दिद्वानों ने स्वीकार किया है।। 


१. पा० हा० है पृ० १३९ | 

२, पा० सू० इ० २९३-२९४ । है, पृ० सा० इ० पू० २९४ । 

४. दी बोधिसर्ब डा० पृ० ३१ में केखक ने विंटरनित्स, करने, सेनर्ट, और के० जी० 
संउदर का मत दिया है । 


८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


भागवत धर्म में प्रचलित भगवत्‌ और भगवान्‌ इत्यादि शाब्दों का प्रयोग प्रायः 
सभी सूञ्रों में जाथन्त मिलता है। सद्धर्मपुंडरीक में तथागत बुद्ध के लिए 
सर्वत्र भगवान्‌ छाब्द का प्रयोग मिलता है। इस ग्रन्थ में मगवत ( भगवान ) 
के अतिरिक्त पुरुषोत्तम हाब्द भी कतिपय स्थर्छों पर प्रयुक्त हुआ है ।* 
परन्तु आश्रय यह है क्लि इसमें विष्णु, वासुदेव और मारायण का प्रयोग नहीं 
मिलता, जब कि इससे भी प्राचीन माने जानेवाले सूत्र छकितविस्तर में विष्णु 
कौर नारायण का उल्लेख हुआ है । बुद्ध की उपासना या अभिपेक के नि्मित्त 
झक्र, अह्मा और महेश्वर के साथ प्रायः देवसमूह उपस्थित होता हे ।* 


इस प्रसंग के सभी स्थलों में विष्णु का उल्लेख नहीं किया गया है ।ः 
इससे लगता है कि संभवतः बे विप्णु से अभिद्वित नहीं किए गये हैं । 

पर विविध स्थर्छों में नारायण से बुद्ध को स्पष्ट रूप से तद्रूपित किया 
गया है । छुव्ब्रीसव अध्याय में वे महानारायण की संज्ञा से विभूषित किये 
गये हैं।” कतिपय स्थलों पर उन्हें नारायग के सदहृश शक्तियुक्त माना 
गया है । बुद्ध नारायण के समान अच्छेद्य और अमेद्य कामबाले कहे गये 
हैं ।६ तेईसवे अध्याय में वे भगवतस्वरूप बनतलाये गये हैं ।/ अधित ऋषि 
कपिलवस्तुनिवासी शुद्धोदन॒ के घर में उत्पन्न बुद्ध को साज्ञात शक्तिशाली 
नारायण का अवतार ही मानते हैं | 


इससे सिद्ध होता है कि चुद्ध लल्तिविस्तर के प्रणयनकाल तक नारायण 
के अवतार माने जा चुके थे । साथ ही महायानी साहिस्य पर नारायण का 
यथेष्ट प्रभाव पड़ने छगा था। परम्तु इससे भी महत्त्वपूर्ण बात यह है कि 
बुद्ध को नारायण-अवतार सिद्ध करने की यह प्रवृत्ति सोथे वेप्णव महाकाब्यों 
से गृहीत हुई प्रतीत होती है, क्योंकि वेष्णव महाकाव्यों के सहश असित 
ऋषि अपनी दिव्य दृष्टि से जम्बूद्वीप में नारायण को ही बुद्ध रूप में अवतरित 
हुए देखते हैं। अवतार होने के उपरान्त अब्या, शंकर, इन्द्र, वेश्रवण नथा 
अन्य देवता उनकी स्तुति करते हैं। इन देवताओं में नारायण को भी बुद्ध 
१, सद्भमं पुं० प्र० १६ पृ० ४६ । 
२. ललितविस्तर--उदाह रणस्वरूप ( अनुवाद ) प० १०० । 
३3, ल० वि० अनुवाद १० १०४, १००, १४७० | ४. ल० बि० अनु० पू० ५६० | 
५. ऊ० वि० मुल० पृ५ १२४, १२६, १४७, १९४ | 
६. छ० बि० मूल० १० ३९२, २१ अध्याय 'नारायणस्य यथा काय अच्छेयमरेश्या !? 
७, ह० वि० मुल० पू० ४७३ । ८ ल० बि० मूल० पू० १२४ | ७ 
जात॑ लक्षणपुण्यतेजभरित नारायणस्थामवत्‌ ।? 


सिद्ध साहित्य थ्‌ 


का उपासक कहा गया है ।* बुद्ध उपास्यविग्रह के रूप में जब सन्दिर में 
पैर रखते हैं, तथ शिव, स्कन्द, कुबेर, अन्त, सूर्य, वेक्षवण, शक्र, मह्मा और 
सभी देवताओं के साथ नारायण भी इनके चरणों में छोट जाते हैं ।* पर 
ये दोनों उल्लेख संपादक को कदाचित्‌ प्रक्तित जान पढ़ते है, क्‍योंकि 
सातवाँ तो फुटनोट में दिया हुआ है और जाठवाँ भी कोष्ठ के अन्दर 
छापा गया है । 

अतएवं सम्भवतः परवर्ती काल में बुद्ध के उपास्य रूप का अधिक प्रसार 
होने पर उनके उपासक में नारायण को भी स्थान दिया गया। यदि इसे 
नारायण का बुद्ध से दीन ही रूप माना जाय तो भी यह नारायण का विष्णु 
रूप में गृहीत त्रिदेश रूप हो सकता है । 

जे। हो, बुद्ध को नारायण से अभिद्वित करने की यह परम्परा रूछित- 
विस्तर से लेकर वज्ञयानी सिद्धों की रचना ज्ञानसिद्धि तक दृष्टिगत होती 
है। ललितविस्सर के अतिरिक्त उसके यादु की रचना सुखावनी ब्यूह 
( भाषान्तर काल ई० सन्‌ १४७-१८६ ) में भी नारायणवज्ञ का उल्लेख 
हुआ है । सुखावता व्यूह में जो वुदुत्व प्राप्त करने के अधिकारी हैं, उन्हें 
जब सनक नारायणवबच्च संहतास्मभावस्थ की उपलब्धि नहीं हुई हो तब तक 
दक्षिण दिशा को प्‌णज्ञान करानेवाली कहा गया है।? करण्डब्यूह से 
अवलोकितेश्वर के विराट रूप का वर्णन करते हुए जवलोकितेश्वर के हृदय से 
नारायण को उत्पन्न बताया गया है।ं बच्रयानिरयों के प्रसिद्ध ग्रन्थ ज्ञानसिद्धि 
में शक्तित्ाली नारायण का उल्लेख हुआ है।। 

इससे स्पष्ट है कि नारायण का प्रभाव प्रारम्भिक काल से ही बाद साहिस्य 
पर रहा है। उस कार में अवतारबाद का सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा नारायण 
से ही अधिक मात्रा में विदित होता दे। नारायण के उपयुक्त रूपों के 
अतिरिक्त वज्ञयानियों को परवतती पुस्तक साधनमाला में नाशयण का सामान्य 
रूप भी मिलता है, जिसमें बह्मा, इन्द्र, रद प्रशृति के साथ नारायण भी 
साधना के अभिलापुक होकर कुरुकल के उपासकों में परिशणित हुए हैं।' 
असलः कालान्तर में ज्यों-स्यों उत्तरकालीन बौद्ध सम्प्रदाय श॒नन्‍्यता के ही विविध 
रूपों से विकमित बीज देवताओं को महस्व प्रदान करने लगे स्यो-त्यों नारायण 


१. ल० वि० मूछ पृ० ५७६, २६ नोट में । २. ल० बि० मुल० ६० ३७, ८ । 
३. सुखाबती ब्यूद पृ० १७, २५। ४. बौ० घ० द० पर० ६५० करण्ड न्यूद के 
आधार पर । 


५, शानसिद्धि १० ५६, १५ । ६. साधनमाला प० ३५० । 


१० मध्यकालीन खाहिसत्य में अयतारघाद 


आदि सागवत उपास्यों का प्रभाव घटकर अन्य प्रचलित देवों की ही समानता 
में भा गया। है 

नारायण के अतिरिक्त ललितविस्तर में विभिन्न देवों के साथ कृष्ण का 
भी उल्लेख हुआ है? तथा चुद्ध-मूर्ति की तुझना पृथक वारक्क्यों में कृष्ण-मू्ति 
के साथ की गई है ।' इस स्थल पर यह प्रतीत नहीं होता कि ये अवतार 
कृष्ण हैं या कोई अन्य कृष्ण । पर इनकी मूर्ति की चर्चा देखते हुए इनके 
डपास्य रूप का स्पष्टीकरण अवश्य हो जाता है। अवतारबाद सदा ही 
उपास्यवाद की पृष्ठभूमि में विद्यमान रहता है, णतः इस मूर्ति को भागवत 
कृष्ण को मूक्ति माना जा सकता है। 


रूलितविस्तर के उपरान्त प्रख्यात वैपुल्य सूत्रों में मान्य रूंकावतार सूत्र 
में भो भागवत सम्प्रदाय के अनेक उपादान इृष्टिगत होते हैं। लरुंकावतार 
सूत्र में तथागत के दिव्य शरीर का वर्णन करते समय कहा गया है कि 
तथागत के हृदय में श्रीवत्स ( विष्णु-चिट्ठ ) स्थित है ।* तथागत के विभिन्न 
रूपों में भारतीय सम्प्रदायों के कतिपय पोराणिक देवताओं और साधकों को 
समाहित करते हुए बताया गया है कि कुछ लोग मुझे तथागत कहते हैं 
तथा अन्य कुछ लोग मुझ्ते स्वयग्भू, नेता, विनायक, परिनायक्त, बुद्ध, ऋषि, 
चरदराज, ब्रह्मा, विष्णु, ईश्वर, प्रधान, कपिऊक, धभूतान्त, अरिट, नेमि, सोम, 
सूर्य, रास, व्यास, शुक, इन्द्र, बलि, वरुण कहते हैं तथा अन्य कोण अजन्मा, 
अविनाजी, शून्यता, तथता, सत्य, धमंधातु, निर्वाण हस्यादि रूपों में देखते 
हैं।” इस कथन में एक ओर तो समन्वय की विराट भावना दृष्टिगस होती ही 
है, साथ ही यह भी विदित होता है कि लंकाबतार सूत्र के काछ तक बेण्णवों 
के उपास्य विष्णु तथा उनके राम, व्यास, कपिल इत्यादि अवतार भी तथागत 
से स्वरूपित किये जा चुके थे। तथागत के अवतार की यह परर्परा 
रूंकावतार-सूत्र के अन्य सूत्रों में भी परिलक्षित होती हैं। लंकावतार 
सूत्र ७८४ के अनुसार शाक्यों के जवसान के पश्चात्‌ उसी परम्परा में व्यास, 
कणाद, ऋषभ, कपिछ और अन्य मनीषी भी इनके अनुयायी होंगे।” इसके 
पश्चात्‌ सूत्र ७९५ में यह स्पष्ट रूप से बताया गया है कि झ्ाक्य सिद्धार्थ के 
पश्चात्‌ विष्णु, व्यास और महेश्वर जेसे दाशंनिकों का आविर्भाव होगा ।* 

१, छ० विं० भनु० पृ० १९१, ११ | 

२, ल० बि० अनु० १९१; ११ मूल पए० १४९, ११ 'प्रतिक्ती रद्वस्य कृष्णस्य वा ।! 

३. लं० सू० पृ० १३ । ४. लं० छू० पूृ० शछ६ । 

५. लं० सू० ए० २८५ । ६. छूं० सृ० पृ० २८६ ! 


सिद्ध साहित्य ११ 


इससे शाक्य-सिद्धाथ और विष्णु की परस्परागत पेक्य-भावना के विकास 
का पता चलता है। सूथ्े ८१५ में विष्णु-अवतार वामन के स्थान में बलि 
की ही महिमा का गान और उनके अवतार का वर्णन किया गया है। उस 
सूत्र के अभुसार तथागत के पश्चात्‌ बलि का अवतार होगा ओर वे बकिराजा 
जवतरित होकर मानव-समुदाय का कल्याण करेंगे और जो कुछ मी परम 
हितकर और श्रेष्ठ है उसकी रक्षा करंगे ।* प्रस्तुत कथन में जअवतार-कथा के 
विपरीत होते हुए भी वैष्णव अवतारवाद के प्रयोजन इसमें यथेष्ट मात्रा में 
प्रतिबिम्थित होते हैं । 

इस प्रकार अन्य महायान सूत्रों के सरश् लंकावतार सूत्र में भी भागवत 
अबतारबाद के तस्व इृष्टिगत होते हैं । भागवत के चोबीस अवतारों में मान्य 
व्यास, कपिल इत्यादि का शाक्य सिद्धाथ की भवतार-सूची में ग्रहीत होना 
भी यह सूचित करता है कि चौबीस अवतार की कछपना के पूर्व ही सम्भवतः 
बोद अवतारों को कोटि में इनकी परिगणना होने छगी थी । पर प्ेतिहासिक 
दृष्टि से भागवत पुराण के परवर्सी होने के कारण यह ठीक-ठीक निश्चय करना 
कठिन है कि लंकावतार सूत्र और भागवत में से कौन किससे प्रभावित है। 
दोनों में कुछ ऐसी सामान्य प्रवृत्तियाँ छक्षित होती हैं, जिससे दोनों के परस्पर 
प्रभावित होने का अनुमान किया जा सकता है | 


भागवत पुराण ओर लंकावतार सूत्र 


भागवत में जिस प्रकार विष्णु, वासुदेव या नारायण के असंख्य अबतारों 
की चर्चा हुई है, उसी प्रकार लरूकावतार सूत्र ४० में कहा गया है कि बुद्ध 
अनन्त रूपों में अवती्ण होंगे और सत्र अज्ञानियों में धर्म-देशना करेंगे।* 
हं० सू० में भागवत के समान चोबीस बुद्धों का उस्लेख हुआ है।* 
भागवत में गीता की भाँति युग-क्रम से धर्म की हानि और कलियुग में 
स्लेरछों का प्रभाव भष्ट होने के उपरान्त धर्ंचुग की स्थापना की जो परम्परा 
मिलती है उसका आभास लंकावतार सूत्र के ७८५-७८९ सूत्रों में मिलता 
है। इन सूत्रों में अवेदिक स्लेचछों के कलियुग में माझ्ष होने के उपरान्त पुनः 
बेद-प्रवतंन और घर्मयुग के आगमन की पुष्टि की गई है । इसके अतिरिक्त 
भागवत में प्रतिपादित युगावतार के सहश लं० सू० ७९५ में सत्ययुग, 
ब्रेता, द्वापर और कलियुग का उक्लेख हुआ है। इस सूत्र के अनुसार शाक्य 

१. छं० सू० पृ० २८८ २. छं० सू० ० २२९ । 

३. रूं० सु० पृ० २५१) ४. हू० सू० पृ० २८६३ 


श्र्‌ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सिंद्द का आविर्भाव तो कलियुग में होगा परन्तु सम्भवतः महामति तथागत 
बुद्ध और अन्य बुद्ध सस्ययुग में शाविभृत होंगे ।* 

इस प्रकार क्षवतारवादी सरबोों की दृष्टि से भागवत पुराण और रंकावतार 
सूत्र में बहुत-कुछु सास्थ प्रतीत होता है । 

उपयुक्त सहायानो सूत्रों के उपरान्त सुखाबती व्यूह और पद्रच्छेदिका 
ग्रन्थों में भागवत देवताओं का उछ्लेख न होते हुए भी सर्वत्र भौर आश्यन्त 
सथागत के लिए भगवत्‌ ( भगवान्‌ ), भगवन्त, भगवन्देवता आदि भगवदु- 
चाची शब्दों का भरपूर प्रयोग मिलता है ।* यही परम्परा गुल्समाज और 
मंहुश्रीमूल करुप में भी परिछक्षित होती है। दोनों में आश्वस्त भगवन्त, 
भगवान्‌ हत्यादि भगवद्वाची शब्दों का प्रयोग हुआ है। अन्तर इतना ही 
है हक्लि तथागत गुझाक में तथागत बुद्ध के छझिए और मंजुश्रीमूल कप में 
अधिकतर मंजश्री बुद्ध के लिए भगवद्वाची शब्दों का प्रयोग हुआ हैं।* 
तथागत गुद्धक के वद्धाधिष्टान पटल में सब्रतथागताधिपति वल्चपाणि के साथ 
रुद्, बह्मा और विप्णु बा भी विचिन्न समन्वय हुआ है । हस स्थल पर बहा 
कायवज्ध, महेश्वर वाग्वज़ और चित्तवज्नधथर और राजा विष्णु माने गये हैं ।" 
इस तनत्र में संभवतः विष्णु अवतार हयग्रीव का ही भयंकर रूप हयग्रीव 
नाम से प्रस्तुत किया गया है। वे इस तन्त्र के अनुसार तीन मुखवबाले, 
महाक्रोधी कल्पदाहकों के सदश उद्धृत बताये गये हैं ।* 


परन्तु तथागत गुझक से भी अधिक मंजुश्नीमूठ कक्षप में तस्काल्दीन 
सम्पदायों और भागवत तत्तों के समन्वय की भावना दृष्टिगत होती है । 
इस ग्रन्थ में संजुश्नी का सम्बन्ध महेश्वर, विनायक और स्कन्द से स्थापित 
किया गया है ।* इस तंत्र के दृष्टदेवात्मक मन्त्र में चिष्णु के पर्याय गरुदवाहन, 
चक्रपाणि और चतुर्भुज शब्द का प्रयोग हुआ है।” एक दूसरे स्थल पर 
मंजुश्री जीवों में विष्णुस्वरूप कहे गये हैं ।“ मंजश्रीमूल कढप में अन्य 
सम्प्रदाय के देवताओं के साथ विष्णु चक्रपाणि चतुभुंज का गरुइासन पर 
स्थित तथा गदा-झंखयुक्त सर्वालंकारभूषित मूत्ति का उल्लेख किया गया 


२, ल0 सूृ० ४० २८६ । 
वजच्छेदिका ६० १-४६ और बीर सखावती स्यूह ए० १-७८ - 
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है, नथागन सुद्यक १० १-१६८ और म० सू० क० प्रत्येक पटल के आरम्प्त में द््ष्ट्य। 
४. तथागत युझ्यक ५० १२०। ५. तथागत गुह्क पृ० ७१ । 

६ म० मू० क० प० ३२-१३ | ७. म० मू० क० पृू० १३ । 

८, 


म० मू० क० पृ० ३५ , 


खिद्ध साहित्य श्दे 


है।* विष्णु के अतिरिक्त मंजुओभी कुमार की एक मूर्ति कशहाकार भी 
बसलछाई गई है। ये महाघोर वराह्ाकार रूप में सम्भूस होते हैं ।१ 

अचतारों में केघछ वराह का उल्लेख होने के कारण इस संत्र पर 
गुप्तवाकीन भागवत सम्प्रदाय के प्रभाव का अनुमान किया जा सकता है । 
यों सामान्य रूप से विष्णु का प्रयोग जकेले था अन्य देवों के साथ मिलता है । 
वे कहीं तो 'विष्णु चक्र गदा हस्ते' के रूप में दृष्टिगत होते हैं, और कहीं 
रद्द विष्णु ग्रहा चोरे के रूप में रुद्व तथा अन्य ग्रहों के साथ उस्लेख किए 
गये हैं ।) भगधान्‌ शाक्यमुनि सरस्‍्यों के अजुप्रह के लिए मह्य और महेश्वर 
के साथ विष्णु का रूप भी धारण करते हैं ।” द्ाक्यमुनि का यह गुणात्मक 
रूप भागवत के प्रभाव का परिणाम विदित होता है। इस प्रकार विविध 
स्थलों पर विष्णु का उल्लेख विविध रूपों में हुआ है ।” कहीं तो अम्य देधों के 
साथ ठउश्लिखित थे केत्रल देवता मात्र हैं । कहीं उन्हें अन्य प्रद्दों के साथ केवल 
प्रह मात्र रूप में परिगणित किया गया है। बीद देवों के साथ उनकी तद्रूपता 
अम्य देवों के साथ ही स्थापित की गई है । 


सिद्धकालीन बोद्धतंत्र और सिद्ध साहित्य 


बीड साहित्य की उत्तरकालीन परम्परा में आनेवाले बोद्ध तंत्र और सिद्धों 

के भाषा-साहित्य में भी मागवत तश्चों का समावेश हुआ है। परन्तु दोनों 
में मुख्य अन्तर यह है कि पू्ववर्ती साहित्य में जहाँ सागवत तस्वों का केवल 
सामान्य रूप अधिक प्रचलित रहा है, वहाँ बंद्ध तंत्र या सिद्धों के चर्यापदों 
में प्रायः विष्णु या जिदेबों का निकृष्ट रूप अधिक प्रदर्शित किया गया है । 
साधनमाछा में पुक ओर तो भगवत्‌ और भगवन्त हस्यादि भगवद्‌ विशेषणों 
का पूर्वप्रस्थों की परम्परा के अनुसार ही सर्वत्र प्रयोग हुआ है परन्तु दूसरी 
कोर श्रिदेयों में प्रचलिस विष्णु, बह्मा, रुद्र अन्य देवों के साथ तारोड्व 
कुरुकुछतारामामक बोझ देवी की सेवा सम्पादून करने वालेबतलापु गये हैं ।€ 
इसी प्रकार जम्भल नामक एक बौद्ध देवता भी विप्णु, ब्रह्मा, हर, इन्द्र, देस्य 
और मुनियों द्वारा सेक्रित और रूचमी द्वारा चामर प्रचालित करानेवारा 
प्रस्तुत किया गया है ।* साधनमाछा में हरिहरवामनोद्भब जो अवलोकितेश्वर 


१, मं मूं० क० पृ० ४४ । 

२, मर० मू० क० प० १५३ ( घोररूपी महाघोंरो बराह्मकारसम्भवः ) 

३. म० मू ० क० पू० २२७०, २२८ । ४, मृ० म० मू० क० ४० २६५ | 
५. म० सू० कू० ० २९३, १३२, ४३४ ६. साथन माण् प्‌ू० ६३५० । 
७. साधन मा० पृ० ५७१ । 


श्छ्ठ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद्‌ 


का एक रूप है, उनका वाहन प्रियपशु विष्णु कहा गया है।* इसके अतिरिक्त 
बोद्ध देवताओं की महत्ता स्थापित करते हुए कहा गया है कि जो झत्युवाचन 
तारा की पूजा करता है उसका बह्म, इन्द्र, विष्णु आदि देवता बालू भी 
बॉँका नहीं कर सकते । एक मरीच्री नामक बौद्ध बेवता के चरणों में प्रायः 
सभी हिन्दू देवता सेबकों की तरह नतमस्तक रहते हैं ।2 भूतड़ासर नामक 
एक बौद्ध देवता का मुख्य कार्य शक, बहा, कुबेर आदि देवताओं का मद 
विध्यंस करना है ।* 

उपर्युक्त कथनों से स्पष्ट है कि परवर्ती बोदूघर्म में ज्यों-ज्यों देवतावाद 
का अधिक प्रसार होता गया श्यों-स्यों हिन्दू देवताओं को क्षुद्र बनामे की 
प्रधत्ति दिखाई पड़ने लगी । फलतः बोद्ध वज्नयानी और मंत्रयानी साधनों में 
प्रायः उनके निकृष्ट रूप को उद्घोषित किया जाने छगा। इन देवताों में 
विष्णु भी सामान्य देवता के ही रूप में गरहीत हुए हैं । 


हयग्रीव 

यो तो बौद्ध मूर्तियों के निर्माण पर आह्णमूर्ति, स्तोच्र या पूजापद्धति का 
पर्याप्त प्रभाव पड़ा है, परन्तु उनमें वेष्णब अवतारों से सम्बद्ध मूर्तियों का 
अभाव विदित होता है। । 

अपवादस्वरूप विष्णु के अबतारों में सान्‍्य केवल हयग्रीय की ही मूर्तियाँ 
बौद्ध देवता अक्षोभ्य के साथ संयुक्त या स्वतंत्र मिलती हैं। इस हयमीव का 
सुख तो हयमुख है ही, साथ ही उसके हाथों में जा आयुध भौर चिह्न मिलते 
हैं, उनके आधार पर इतिहासकारों ने उसका सम्बन्ध विष्णु के अबतार 
हयग्रीव से ही माना है।” साधनमाछा में हयग्रीव की जो महत्ता प्रतिपादित 
की गई है वह तत्कालीन बौद्ध देवताओं के अनुरूप उन्हीं की परम्परा में है । 
यहाँ हयग्रीव के साधकों की चर्चा करते हुए कहा गया है--जो हयप्रीब की 
साधना पूरी कर लेता है, वह विद्याधरों के छोक में जाकर संभी प्रकार 
के आनन्द उपलब्ध कर लेता है। यहाँ देवेन्द्र उसके छुम्रपति, शह्या 
मन्‍्त्री, वैमचित्री 'सेन्यपति” और हरि उसके प्रतिहार होंगे। समस्त 
देवताओं से वह घिरा होगा और नप्माचार्य शंकर उसके समस्त गुणों को 
उपदर्शित करेंगे ।* 





१. साधन मा० पू० ७७३ २, साधन मा० ६० २१४। 
३. साधन मा० ए० १०० 4 ४. साधन मा० पृ० ५१२ । 
५, दी एज आफ इम्पीरियक कनौज एृ० २८२। ६, साधन मा० पृ० ५१०। 


खिद साहित्य १५ 
थों सो विष्णु के अबतार भी उपास्य रूप में मान्य होने पर सर्वोस्कर्ष- 


वादी ( हीनोथिस्टिक ) रूप में वर्णित होते हैं किर भी यहाँ हचओीब का 
उपास्य रूप बंद उपास्य देधथों की ही परम्परा में विदित होता है । 


भागवत ओर शाक्त तरव 

उपयेक्त देवों के अतिरिक्त साधन माछा में मगवती कृष्णा, शुकरमुस्ती, 
चतुर्मजा तथा नृ० वराह के सश्या भागवत के साथ-साथ शाकतों से प्रभावित 
देवियों का उस्लेख हुआ है। सिद्धों के अन्य असिद्ध अन्थ सेक्कोददेशटीका में 
भी बज वराह, बच्र वेष्णव, वज्ध रूक्मी और 'वत्न विष्णवे नमः' जेसे प्रयोग 
मिलने छगते हैं ।* तथा उन्हीं के समानास्तर सम्भवतः शाकक्‍्तों के ही 
प्रभावानुरूप श्ाह्मी, नारायणी, रौद्ी, छप्नमी, ईश्वरी, परमेश्वरी, वाराही का भी 
उल्लेख हुआ है ।* 

हससे स्पष्ट है कि आलोच्यकालीन वज़्यान साहित्य पर भागवत तरवों 
के साथ शाक्त रूपों का पर्याप्त प्रभाव पड़ा था । परिणामतः हम देवियों की 
उपासना मुनि उनके मन्श्रों के साथ वज्ञयानी शास्वा में प्रचलित हो चुकी थी । 
ऐसा प्रतीत होता है कि क्रमशः बौद्ध सरप्रदायों में भी भागवत सम्प्रदाय के 
सहश समन्वय की मनोछुत्ति विकसित हो रही थी । 


भिदेध 


सिद्ध-साहिस्य में भागवन तत्त्व सम्बन्धी जितने परम्परागत उपादान 
गृहीस हुए हैं, उनमें भागवत विशेषणों को छोड़कर सबसे अधिक बक्का, 
विष्णु और महेश का प्रासंगिक उस्लेख हुआ है। परन्तु आलोच्य साहित्य 
में इनका उद्धेख मंडनात्मक न होकर संडनात्मक रहा है। भागवत साहिस्य 
में ब्रिदेषों को प्रायः ग्रुणावतार के रूप में ही अहण किया जाता रहा है, 
जिसके फरूस्वरूप इनका रुथान उपास्य पुरुष श्रीकृष्ण की अपेक्षा एक सोपान 
नीखे हृष्टिगत होता है। सिद्धों ने भी अपने चर्याप्दों में कतिपय स्थलों पर 
त्थाशत या अन्य जुदधू उपास्णों की तुलना में इनकी छघुता ही भ्रदर्शित की 
है। सिद्ध चर्यापर्दों में काया में श्रेलोक्य के स्थित होने की चर्चा करते हुए 
अरद्मा और विष्णु की स्थिति भी काया में ही मानी गई है। सिद्धों ने जहाँ 
१. साधन मा० पृ० २७४ । 
२. सेक्को देशरीका ० १२। १. सेकी देशरोका ह० १८ ! 
४. हिं० का० धारा एृ० ९ पंक्ति ५० ( छाबा )-- 
काय तौर्थ क्षय जाय, पूछहु कुलहीनहं। 
अह्या-विष्णु तेकोम्य, सका विलीन जहूं॥ 


श्द६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सू्तिपूजआ का बहिष्कार किया है वहाँ ब्ोघिसरव के साथ-साथ बहा, विष्णु 
और महेश्वर की सेदा का, भी विरोध किया है।'* राहुरुजी द्वारा संपादित 
दोहाकोश में रवि-शशि के साथ बह्या, विष्णु और महेश्वर में भी ख्रान्ति न 
करने के लिए कहा गया है ।* एक दूसरे दोहे सें गरुरुवचन के आधार पर 
साधित साधना को अनुत्तर धर्म माना गया है और हरि-हर और बुद्ध की 
उपासना को सम्भवतः कर्म तक ही सीमित बताया गया है (? जय कामना 
की शान्ति होकर उसका क्षय हो जाय उस स्थिति में सरहपाद ने एक ऐसे 
कुछहीन उपास्य की पूजा की चर्चा की है जिनमें ब्रह्मा, विष्णु और प्रिकोचन 
भी विलीन हो जाते हैं ।* 

इस प्रकार बोंदू साहित्य और विशेषक्र चयपिदों में ब्रिद्वेवों का जो 
रूप मिलता है वह साम्प्रदायिक नहीं जान पढ़ता, क्योंकि जहाँ साम्प्रदायिक 
रूपों का उद्धेख हुआ है उसमें ऋ्मबद्ध आजिदेव ही नहीं अपितु शक्र, स्कस्व, 
विनायक, कुबेर, सूर्य आदि अन्य जालछोब्यकालीन सम्प्रदायों के भी उपास्य 
गृहीत हुए हैं। परन्तु चर्यापर्दों में श्रिदेवों का क्रम स्वंथा इनसे प्रथक्‌ 
मिलता है। सिद्धों ने अपने सर्वश्रेष्ठ उपास्यों की तुलना में इनके नुच्छ रूप 
को ही ग्रदर्शित किया है जो परमपुरुष से अभिव्यक्त तीन सत्त, रज, तम के 
गुणास्मक रूप में अधिक भ्रचलित रहा है। भागवतपुराण (१०, ३, २०) में ये 
ही तीनों रूप श्रीकृष्ण के गुणात्मक रूप माने गये हैं। अतएवं स्िद्ध-साहिस्य 
में त्रिदेव उनके उपास्य के अभिव्यक्त रूप न होते हुए भी पौराणिक गुणात्मक 
श्रिदेवों जले ही लगते हैं । 


जगशज्ञाथ 


पू्ववर्ती महायान साहित्य में तथागात बुद्ध को जितना अधिक नाराग्रण 
से अभिद्वित किया गया है उतना अन्य पर्यायों से नहीं। परन्तु सिद्ध-साहि्य 


१. दोहाकोश बागची १० ६६-- 

वम्हू विष्णु मद्देतुर देवा । वोहिसत्त्व मे करहु सेवा ॥ 
. दोहाकोश ( राहुल जी ) १० १५-- 

रवि-त्तप्ति वे्णवि मा कर आान्‍्ती । बम्हा-विट ु महेसर सास्ती । 
- दोहाकोदश ( राहुलजी ) पृ० २१ छाबा--- 

'सरह मने अनुत्तर पमं, हरि-इर-बुद्ध जे एहुउ कम 7? 
४. दो० को० ( राहुहूजी ) १० २३-- 
कीमान्त सान्‍्त खअ जाअञ, एत्य पुज्जदु कुलहीणड । 
बाम्इ-विटठ-तइलोअ, जहिं जाइ विलीणठ । 


सं 


ल्‍्छ 


ग। 


सिद्ध साहित्य # ७ 


में नारायण की अपेक्षा 'जगश्नाथ' का अधिक प्रयोग होता रहा है। प्रजाकर 
मतिकृत बोधिचर्यावतार सें तथागत बुद्ध को जगदझ्ताथ से भी अमिदित किया 
गया है। वहाँ उस महाबल्ी जगश्नाथ के शरण में जाने की चर्चा की गई 
है जो जगत-रक्षक, मुक्तिदाता और सर्वश्रासहारी है !* “झानलिद्धि! के प्रारम्भ 
में ही 'स्वबुद्रसय जगज्ञाथ! की स्तुति की गई है।' वे पुनः दूसरे स्थल पर 
'वज्भसस्व जगन्नाथ” की संज्ञा से सी अभिहित किए गए हैं।? सथारास के 
अतिरिक्त 'प्रशोपायविनिश्रय सिद्धि? में गुरु को अगश्नाथ कहा गया है ।* यह 
परम्परा बोशडगान भो दोहा! मैं भो दृष्टिगत होती है। चर्यापर्दों की स्टद्धों 
द्वारा की गई संस्कृत टीकाओं में प्रायः जगझ्नाथस्वरूप गुरु का उल्लेख हुआ 
है (४ धागची द्वारा सम्पादित सिद्धों की टीकाओं में भी जगश्नाथस्वरूप गुरु को 
सिद्धों ने नमस्कार किया है ।* 

हससे विदित होता है कि जगन्नाथविप्रह ( जगप्लाथपुरी ) से बुद्ध का 
सादारस्थ स्थापित किए जाने के पूछ या समकालीन जराज्नाथ बुत की पृष्ठभूमि 
विद्यमान थी । 


भग 

बन्नयानी तम्तश्रों में बौद्ध तम्त्र की परम्परा के अनुकूल भगवत्‌ और 
भगवान्‌ का प्रचार तो हुआ ही, अब बेष्णव पुराणों और तन्‍्त्रों में प्रतिपादित 
हुः भग या छः गु्णों को भी किंथित्‌ परिवर्तित रूप में अपना छिया गया। 
विशेष कर चौरासी सिद्धों में मान्य बीसयें सिद्धू नारोप की रखना सेक्कोहदेश- 
टीका और बौद्ध सन्ठ्रों में विश्यात 'हेजज सन्‍्त्र' में क्रमशः छः गुण और “भरा 
का बौद्धोकृत रूप सिलता है। पूर्व महायानी साहिस्य में वह रूप नहीं मिलता 
जो हन तम्प्रों में परिलक्षिस होता हैं । 


यो छुः भर्गों का स्पष्ट उल्लेख चोशी शताब्दी तक रखित विष्णुपुराण 
( ६।५।७१-७९ में ) किया गया है । विष्णुपुराण में मगवत्‌ शब्द की व्याख्या 
करते हुए कहा गया है कि--अह्य यद्यपि शब्द का विषय नहीं है तथापि 
उपासना के लिए उनका 'भगक्‍त” झब्द से उपचारतः कथन किया जाता है ।* 


१. बोधिचयबितार ए० ६५ ( २, ४८ )-- 
अचेव शरण यामि जगन्नाथानू महाबरून्‌ ! 





जगद्क्षाबंमुथुक्तान्‌ सर्वत्र[सहरान्‌ जिन[न्‌ ॥ 
२. शामसिद्धि १० १, | १, १ ३. ज्ञानसिद्धि ० ४० । १, ९२ + 
४ प्रशों० सि८ पृ० ९ । २, २३ । ५, बौ० गा० दो? ए० ७७ । 
६. दो० को० ( बागची ) पृ० ७२ । ७. दि० पु० ६८:७१ । 


२ म० झअ6 


श्८ मध्यकालोन सादित्य में अवतारबाद 


इस कथन से यह रपष्ट विदित होता है कि बह्मा के उपास्य रूप को लेकर 
“सगवत! झब्द की अवतारणा हुई । उपास्य होने के नाते 'भगवत/ में 'बहुजन- 
हिताय' की भावना भी बद्धमूल है। इसी से विष्णुपुराण में भकार का अर्थ 
सबका पोषण करनेवाला और सबका आधार तथा रशकार का अर्थ कर्म-फल 
आ्राप्त करनेवाछा, रूय करनेवाठा और रचयिता बताया गया ।* इसी क्रम में 
सम्पूर्ण ऐश्वय, धमे, यश, श्री, ज्ञान और पेराग्य इन छुः को सम्मिलित रूप 
से भग कहा गया ।* पुनः भगवान्‌ की व्यारूया करते हुए कहा गया है कि 
अगवान्‌ शब्द का यों प्रयोग पूज्य पदार्था को ज्ञापित करने में होता है परस्तु 
परमात्मा के लिए इस शब्द का प्रयोग मुख्य माना जा रहा है और अन्य 
पूज्य पदार्थों के लिए गौण । हससे यह निष्कर्ष मिकाछा जा सकता है कि 
भगवान्‌ शब्द अन्य प्रयोगों की अपेक्षा परमास्मा के उपास्य रूप से भी सम्बद्ध 
था। यहाँ पुनः भगवत्‌ शब्द के लिए वाच्य छुः गुर्णो की चर्चा की गई है 
जिनके नाम ज्ञान, शक्ति, बल, ऐश्वर्य, वीर्य भौर तेज हैं ।” इस प्रकार 'भगः के 
नाम से प्रचलित दो सूचियां विप्णुपुराण के एक ही स्थऊ पर मिलती हैं। 
उनमें केबल ऐश्व् और ज्ञान दोनों सूचियों में परिगणित हुए हैं। इन दो के 
अतिरिक्त ध्रायः दोनों सूचियों मे भिन्न-भिन्न नाम आए हैं | इससे प्रतीत दोता 
है कि वेष्णव सम्प्रदायों में भगवाची भिन्न-भिन्न छः गुण प्रचलित थे । 


किन्तु काछान्तर में संग का सम्बन्ध विष्णु के अवतारवादी रूपों में, 
विशेष रूप से मान्य अचसारी उपास्यों के साथ स्थापित क्रिया गया । 


इन ऐसश्वर्य आदि छः गुणों का प्रभाव सिद्ध साहित्य पर रूखित होता है । 
सेक्कोदेशटीका में नारोपा ने वेष्णब सम्प्रदाय में अचलिस छः भर्गों मे से समग्र 
ऐश्वरय, श्री, यश और ज्ञान को समाविष्ट किया है तथा धर्म और पैराग्य के 
स्थान में रूप और प्रयस्न को स्थान दिया है (* ऐश्वर्यादि गुणों के पश्चात 'हेशज 
तन्त्र? में भग की बौद्ध-सम्मत व्याख्या प्रस्तुत की गई है | देखन के अनुसार 
फलेश, मार भादवि का भंजन करने के कारण भंजन दी भग कहा गया है । 
उन दुःखों को प्रज्ञा नष्ट करनेवाली है, इसलिए ग्रज्ञा भग कही जाती है ।“ 
इस प्रकार बौद्ध तन्त्रकारों ने भग ही सम्प्रदायानुरूप व्याब्या ही नहीं की है 
अपितु प्रज्ञा से भी अनोखा सम्बन्ध जोड़ा है । 

जो हो, परवर्ती बौद्ध धर्म में भगवान्‌ सर्वतथागत को विष्णु के समान ही 
ऐश्वर्यादि ग़रर्णों से युक्त माना गया है ।£ सेक्कोद्देशटीका में पुनः बुद़ों और 





१२. वि० पु० ६५:७३ । २. जि० यु० ६५०४ 
३. बि० पु० ६।५७९ । ४. सेक्को शराका पू० 8 । 
५. सेक इशटोका में इदघूर पू० 3 । ६, शानसिद्धि पृ० ८१ । 


सिद्ध सादिस्य १५, 


पेश्वयों के अन्योस्याक्षित सम्बन्ध की चर्चा करते हुए कहा ब्रेंथा है--जिन 
सभी ऐश्वर्यादि धर्मों से बुद्धों का उदय या सम्भवतः प्रादुर्भाव होता है--वही 
भर्मोदय कट्दा जाता है ।* इससे प्रकट है कि ऐश्वर्यादे भग-विशिष्ट-गुर्णों की 
महत्ता वद्धयानी सिद्धों में भी उसी प्रकार स्थापित की गई थी जिस प्रकार 
अचतारवबादी वेष्णव सम्प्रदायों ने मध्यक्राल में अपने उपास्यों के पर या नित्य 
रूप के अतिरिक्त भायाविशिष्ट श्वतरित रूप को अपनाया था। उसी प्रकार 
की भ्रवृत्ति वद्धयानी सिद्धों में सो दीख पड़ती है। नारोपा ने सेकोददेशटी का में 
उपास्य तथागस को विष्णु या बासुदेव के सध्श सर्वाकार, सर्वेन्द्रिय, विन्दु 
रूप के साथ-साथ विश्वमायाघर और 'भगवतः शरीर? भी कहा है । 


इससे विदित होता है कि यदि प्रत्यक्ष रूप से नहीं तो कम से कम 
परोक्ष रूप में खवश्य ही आलोच्यकालीन सिद्ध भागवत तश्वों के साथ-साथ 
अवतारचादी सरवों से भी प्रभावित थे । 


निष्कर्ष 


इस प्रकार पू्ववर्ती और परवर्ती बौदछ और सिख साहित्य में भगवत, 
भगवान्‌ इत्यादि शब्दों का यथेष्ट प्रचार रहा है! यों आलोच्य साहिस्य के 
अध्ययन से पसा छग्ता है कि यौद्ध विद्वानों ने साम्प्रदायिक वेशिप्ट्य को 
सुरक्षित रखने का पूर्ण प्रयस्न क्षिया है । किस्तु प्रसंगवश उन्होंने नाराग्रण, 
विष्ण आदि वेष्णव उपायों का उल्लेग्ब ही नहीं किया है अपितु नारायण और 
विष्णु से बुद्ध को स्वरूपित भी किया हैं। लगभग प्रथम शती पृ की रचना 
ललितविस्तर में ही बुद्ध एक प्रकार से नारायण के अवतार माने गए हैं। 
इससे स्पष्ट है कि बेप्णव पुराणों में भले ही बाद में चऊकर बुद्ध को विष्ण 
या नारायण का अवतार माना गया हो, किन्तु स्व बीद्ध ग्रन्थों में वे बहुत 
पूर्व ही सारायण नाम से छलमिद्वित किये जा घुक थे । इससे उस काल में 
नारायण की ब्यापक पूजा का भी पना चलता है । 

जहाँ तक विष्णु क अपतारों का प्रश्न है, आालोस्य साहिस्य में विष्णु के 
अवतार के रूप में किती भी अवनार की चर्चा नहीं मिलती । कंघल मंजुभ्री 
मूलकएप में मंजुश्नी बुद्ध स्वयं विष्णु के चिन्हों से अभिद्दित किए गये हैं । 
इसके अतिरिक्त छलित वेस्तर प्रू० ७३९ में नूसिंह, प्रु० १९१ में कृष्ण, 
लेंकावतार सूत्र पृष्ट १६६ में राम तथागत गुहाक एृ० ७१ में हयप्रीय और 
मंजश्रीमुछ कल्प पएू० ६४३ में चराह का उल्लेख हुआ है। ये सभी अवतार 
उन कृतियों में विष्णु की अपेज्ा युद्ध के ही आविर्भाव या प्रतिरूप माने 
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१, सेक्कोइ शरीक ६० ७० । 
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गये हैं। लंकाथतारसूज ए० २८८ में जुद्ध के बलि अवतार को चर्चा हुई है, 
जो वामन अवतार का परिवर्तित्त रूप विदित होता है । 

विग्रह रूप की दृष्टि से परवर्ती वद्धयानी साहित्य में विप्रह जगब्नाथ और 
बुद्ध के निकटतम सम्बन्ध का पता चरता है। 

अन्त में भागवत सम्प्रदाय में व्याप्त ऐश्वर्यादि छः गुर्णों का भी प्रचार 
वज़यानी सिद्ध साहिस्य में दृष्टिगत होता है, जिनमें ऐश्व्य, शान, यश और 
झ्ी ये चार तो सीजे वैष्णव साहिष्य से गृहीत हुए हैं और शोष प्रयक्ष और रूप 
बोद् सिद्धों की अपनी देन हैं। इसी क्रम में सिद्धों ने 'भग! को व्याख्या भी 
क्षपने मत के अनुरूप की है । 

उपयुक्त उपादानों के भागकत तत्व से संवख्ति होते हुए भी आलोच्य 
साहित्य में बौद्ध अवसारवाद की विशिष्ट रूपरेखा मिरूती है जिस पर अगले 
शीर्षक में विचार किया गया है। - 


>> कप 


बुद्ध का अवतारवादी विकास 


इतिहास की दृष्टि में बुछ भले ही मनुष्य हों किन्तु जहाँ तक उनका 
सम्बन्ध धर्मविशषेष से है, वे महापुरुष, बौद्ध धर्म के श्रवर्तक या शास्ता मात्र 
नहीं अपितु लोकोत्तर पुरुष माने गए। उस काल में महात्माओं और ऋषियों 
का ओ चमत्कारी अभाव भारतीय जन समाज पर पढ़ चुका था, बुद्ध उसके 
विरोधी होते हुए भी श्रद्धान्ध जनसमूह के विश्वास का अतिक्रमण नहीं कर सके । 
भदस्त शान्ति मिच् के अनुसार बुद्ध के जीवन में ही उनके लोकोत्तरत्व की 
प्रसिद्धि हो चली थी, जिससे चिढ़कर शुद्ध ने कहा था कि हस प्रकार मेरे विषय 
में अनुमान करना मेरी निन्‍्दा करना है ।" 


खोकोसर रूप 


कालान्तर में उनके स्वाभाविक मानवीय जीवन को लेकर जिन कथाओं 
का प्रणयन हुआ, उनमें लोकोचर कथाओं का समावेश बढ़ता गया । इस 
लोकोत्तरीकरण का फल यह हुआ कि स्वयं बुद्ध ही अब अपने दिव्य रूप का 
१, महायान पृ० १७, मज्झिमनिकाय, ७!वां छुक्त । 
२, मदायान १० १५, १८ । प्रस्तावना में लेक्षक ने बतराया है, किस प्रकार अविदूरे- 
निदान, सन्तिकेनिदान तथ। विनयपिटक की अट्रुकथाएं आरम्म में मानवीय थीं 
और क्रालान्तर में उन पर लोकोंत्तर रंग चढ़ाया गया ! 
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परिचय देने ऊगे । छलितविश्तर के असंधों में उनके दिब्य जम्म की कथाओं 
से उनकी अजतारोस्सुली प्रदूसि की पुष्टि तो होती ही है,' साथ ही बुद्ध भी 
देषसन्द्रि में जाने के किए कहने पर स्वयं कहते हैं कि मुझ से बढ़कर कौन 
देवता है ? में देवाधिदेव ही तो हूँ। जब कुमार वेवकुछ में जाकर उ्योही 
दुद्धिण पैर रखते हैं तभी ही अचैतन्य विविध देव-प्रतिमाएँ उनके पेरों पर 
गिर कर नमस्कार करती हैं और अपने स्वरूपों का परिचय देती हैं ।* 

बौद्धर्म के प्रवर्तन के क्रम में खुद्ध के झ्वास्ता या प्रबत्ंक रूपए का उ्यो-ज्यों 
विस्तार होता राय! स्यॉ-स्यों खुद्ध में अनेक प्रकार की दिः्य शक्तियों के 
शमस्कारपूर्ण प्रदर्श की अवतारणा की गई | शक्त शाह्ता के लिए रत्नमय 
चंक्रमण का निर्माण करते हैं। सथागत श्रावकों के साथ जब यमक प्रतिहाय 
करते हैं--तो उनझे ऊपर के झरीर से अपिपुंआ निककता है और निचले 
इारीर से पानी की घारा बद्दती है। थे देवता और मनुष्यों को देखते-देखते छः 
वर्णां की रश्मियाँ छोवते हैं | अब टनके चसमत्कारों से भ्रभावित होनेवाके 
भक्तों की संख्या बढ़ने छगती है। भक्त मिच्चु एक मात्र यही परामनं देते हैं, 
मसहानाम ! 'तुम सथागत का स्मरण करो---वे भगवान्‌ अर्दत्‌ सम्यक संचुद्ध 
विद्यासरण-सम्पन्न, सुगत, लोकबिद, अनुपम पुरुष-दम्प-सारथी, देव-मनुष्यों के 
शारता हैं! (7 विम्टरनिस्स मे महापरिनिर्वाण सूत्र ( इण्डियन लिट० जीं० 
२ ए० ३८-४१) में हनका मानवी और अतिमानवी कथाओं का संयुक्त रूप स्पष्ट 
किया है । इस सूत्र में बुद्ध अधिक शृद्ध होने के कारण आनन्द से दूसरे की 
वबरण न स्वोजकर अपनी शरण और धर्म की शरण खोजने के लिए कहते हैं । 
किम्तु इसके थाद वाले अंश में कहवयाया गया है कि तथागत चाहें तो कक्य भर 
सक ठहर सकते हैं । सेलसुत्त में सेल ब्राह्मण बुद्ध में महापुरुषों के ३० छक्षणों 
को सो क्वाभाधिक रूप में तथा अम्प दो गृह चिन्हों को उनके ब्रोगषल के 
प्रताप से देख पाता है। तस्पश्चात्‌ वह यह देखना चाहता है कि ये बुद्ध हैं कि 
नहीं । यहीं सेल और भगवान्‌ के वार्साराप में अगयान्‌ स्वयं कहते हैं कि 
लोक में जिसका बार-बार प्रादुर्भाव दुरूभ है वह में ( राग आदि ) झल्‍्य का 
चेदनेवाला अनुपम सम्बद्ध हूँ ।* 
विब्य अन्म 

इस प्रकार बुद्ध में एक ओर तो असस्कारपूर्ण कोकोश्तर रूप का प्रसार 
हुआ और दूसरी ओर बुद्ध के जम्म को भी सदा इस छोक में दुर्भ कहा 





१. ल० वि० पृ० १३१२ अध्याय ७ | २. झ० बि० प१ृ० ११६-११७ । 
३, बुद्धचब्बाँ (० ८६-८९ । ४. बुदजब्या १० २०५४ महानाम सुर । 
५. महायान प्र० ए० १९। ६. बुडचअ्यों प० १६५ सेरसुत्त । 
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जाने रूगा । केसपुसिय-सुस्त में स्पष्ट कहा गया है कि जिसका सदा प्रादुर्भाव 
इस लोक में दुर्लभ है, वह प्रसिद्ध 'बुद्ध/ भाज लोक में पेंदा हुए हैं ।* प्रस्तुत 
सुत्त के अतिरिक्त तेविज सुस्त ओर अम्बद् सुत्त में मी गीता ( ४-९ ) में 
प्रतिपादित ईश्वर के दिव्य जन्स और कर्म के सश्झय तथागत के विज्य जन्म और 
कर्म की चर्चा होने लगती है । 

बुद्ध के इस दिव्य जन्म और कर्म पर भारतीय संस्कृति में व्याप्त पुनजन्‍्म 
का यथेष्ट प्रभाव पढ़ा । पुनर्जन्म के प्रवेश का मुख्य कारण यह भी रहा है कि 
बुद्ध ने कहीं भी पुनर्जन्म का विरोध नहीं किया था । 


पुनर्जन्म 

फलत' उनका दिव्य जम्म बाद में पुनर्जन्म से भी प्रभावित होता गग्या 
और विप्णु के अवयारवादी जन्मों की भाँति उनके बार-बार जन्म छेने की 
प्रदृतति का विकास हुआ | 


बौद्ध धर्म की परिधि में विकसित ३८ निकार्यों में से कतिपय निकार्यों ने 
बुद्ध के लोकोत्तर रूप ओर अवतारवादी जन्म को अपना लिया । छोकोंत्तर- 
वादियों के विख्यात ग्रन्थ महावस्तु में बुद्ध के जवतारबादी छोकोत्तर रूप का 
विस्तृत परिचय मिलने छयता है। महावस्सु में ही एक स्थल पर केवक्‍छ बुद्ध 
को ही नहीं अपितु उनके शरीर, आहार और चीवरधारण को भी लोकोत्तर 
कहा गया है। वे इस मत के अनुसार माता-पिता से उत्पन्न नहीं होते अपितु 
इनका जन्म उपपादुक है ।* 


इससे स्पष्ट है कि बुद्ध में जिन लोकोत्तर सरवों और महापुरुषों के ३२ 
लज्नर्णा का समावेश हुआ उन्हीं में उनके अवतारवबादी द्विय जन्म और कर्म की 
भी भावना विद्यमान थी। 


इसके अनन्तर पूव जन्म का प्रसाव सुनत्त-कथार्ओं में भी हृष्टिगत होने 
लगता है। इन पूवंजन्म की सुत्त-कथाओं में कभी राजा, कभी ब्राह्मण आदि से 
चुद्ध को अभिष्ित किया गया है। महासुदस्सन सुत्त ( दीघ० २।४ ) की कथा 
के अनुसार बुद्ध पूर्व जन्म में महासुदशंन मामक चक्रवर्ती राज़ा थे। इसी 
प्रकार महायोविंद सुश्त ( दीध० २६ ) के अनुसार पूर्वजम्म में बुद्ध महागो- 
घिंद नामक आह्मण थे । 

२. बुद्धचर्य्या ० १७५ केसपृत्तिय सुत्त । 

२. बौद्ध घ० द० पृ० १३०, महाबस्तु जी० १ पृ० १६१३। 


सिद्ध साहित्य २३ 


उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि बद्ध के प्ररम्भिक जवतारबादी रूप के 
निर्माण में लोकोत्तर रूप, दिव्य या दु्ूम जन्म और पुनर्जन्म का विशेष योग 
रहा है। यह घारणा भारतीय धार्मिक सम्प्रदायों के प्रतिकूल नहीं है, क्योंकि 
बंप्णय सम्प्रदार्यों क अतिरिक्त अन्य भारतीय सस्प्रदायों के प्रवर्तक भी प्रायः 
हन्हीं तस्वों से प्रेरित होकर अवतार रूप में प्रचलित होते रहे हैं । 

अतपएुव इन तर्वों के प्रभाववश किस प्रकार बुद्ध के विभिन्न रूपों का 
विस्तार हुआ, यह भी इसी प्रसंग में विचारणीय है। 


अनन्त बुद्ध 

कालान्तर में विविध ब॒ढ् रूपों का जितना विकास हुआ उसमें बुद्धस्व 
प्राप्ति के निमिश् की गई साधना या पारमिताओं के अभ्यास का विशेष योग 
रहा | पारमिताओं पर आगे चलकर विस्तृत रूप से विचार किया गया है। 
परन्तु सूत्रारंकार ( ९१७७ ) में ब॒द्धत्व प्राप्ति के लिए प्रयत्न का उस्लेस्र करते 
हुए कहा गया है कि कोई पुरुष आदि से बुद्ध नहीं होता, क्‍योंकि बुद्धस्व 
प्राप्ति के छिए, पुण्य और ज्ञानसंभार की आवश्यकता है। फिर भी क्रमशः 
बुठों की संख्या बढ़ती ही गई। यद्यपि प्रारम्भ में यह माना जाता था कि 
एक साथ दो बुद्ध नहीं हो सकते, किन्तु महायान मत में पक काल में 
अनेक बुद्धों का अस्तित्व भी स्वीकार किया गया । उनकी स्थिति में केवल 
लोक सम्बन्धी प्रतिबन्ध माना गया कि धुक लोक में अनेक बुद्ध एक साथ नहीं 
हो सकते ।* 

हससे छुद्यों की संख्या सें आशातीत बृद्धि हुई । सद्धर्म पुंडरीक में अनन्त 
योधिसस्यों की उपसा गंगा की बालुका से दी गई है और कहा गया है कि 
ये सभी बोधिसत्व छोडेन्द्र हैं।' आगे चलकर यही उपमा बुद्धों के लिए 
रूड़-सी प्रयुक्त हुई ज्ञान पढ़नी है । 

रुंकावतार सूत्र में केवल यही नहीं बताया गया कि बुद्ध कोई भी रूप 
धारण कर सकते हैं, अपितु कतिपय सूत्रों में पुनः यह कहा गया कि गंगा की 
बालुका के सहश असंख्य बुद्ध भूत, वर्तमान और भविष्य में तथागत होते हैं ।” 
इन कथनों का अवतारवादी रूप रूकायतार सूत्र के ही उत्तर खंड (सुगधथकम) 
में स्पष्ट दृष्टिगत होता है। जिस प्रकार विष्णुपुराण और भागवत में विष्णु 
के असंख्य अवतार माने गए हैं, उसी प्रकार हस ग्रन्थ के पक सूत्र के अनुसार 
पृथ्वी पर असंख्य छुझू भी अव्तरित होते हैं। इनके रूपकार्यो की या 


१. बौ० घृ० द्‌ू० पृ० १०४-१०ण ) २. सथमे पुं० पृ० ३०२। १४, ९ | 
३. लं० सृ७ पृ० ९ । ः ड. ले० सू० पृ० १९८ । 


रच मध्यकालोन साहित्य में अयवतारबाद 


सम्भवतः मिर्माणकार्यों की संख्या अनन्त है। जहाँसी रोग अज्ञान में 
पढ़े हुए हैं यहीं उन्हें बुद का ध्ंप्रवसन सुनने को मिलता है ।* 

इससे स्पष्ट है कि बोद्ध सम्प्रदायों के प्रारम्भ में जन्म या पुनजन्म के 
प्रभाववश सुद्ध ने असंस्य अवतारबादी रूपों का प्रतिपादन क्िया। किन्तु 
बाद में चलकर इस अनन्त संख्या के स्थान में ७, ७, २४, ३६ जैसी कुछ 
सीमिस संल्याओं में ही छुदू के छनेक अवतार एवं उपास्य रूपों का 
अचार हुआ । 


आऔबीस बुद्ध 


संक्यावद्ध दुद्धों में सबसे पहले चोबीस बुर्शों का उक्लेख मिलता है। 
जातक कथाओं का दूरेनिदान, अविद्रेनिदान और सन्तिकेनिदाम के मास से 
जो विभाजन किया गया है, उनमें से दूरेनिदान के अन्तर्गत एक कथा इस 
अकार मिकली है-- 


आआराचीनकाछ में एक सुमेघ नामक परिब्राजक थे। उन्हीं के समय 
दीपंकर भमामक एक बुद्ध उत्पन्न हुए । छोग दीपंकर बुद्ध की आगवानी के 
लिए जो रास्ता सजा रहे थे, उसी रास्ते में कीचइ देखकर सुमेध स्वयं 
सगचर्म विद्याकर लेट गए । उसी रास्ते से जाते समय सुमेध की श्रद्धा 
और त्याग देखकर शुरू ने भविष्यवाणी की कि यह काछास्सर में बुद्ध होगा । 
बाद में सुमेघ ने अनेक जन्मों में सभी पारमिताओं की साथना पूरी की 
और उसी क्रम में उन्होंने विभिन्न करों में चौबीस बुद्धों की भी सेवा 
की। वे बाद में सुषित छोक में उत्पन्न हुए और पुनः वे ही लुग्बिनी में 
सिद्धार्थ नाम से उत्पन्न हुए! ।* 


इस कथा में सिद्धार्थ खुद्ध के पुनर्जन्‍्न की महिमा तो स्पष्ट है ही, साथ 
ही विभिन्न कल्पों के चौबीस कुद्धों का भी उस्लेख हुआ है, जो सम्भवतः 
इस कथा में अवतारबादी उपास्य बुद्ध के रूप में ग्ृहीत हुए हैं । 


आगे चलकर बुद्धवंस को कथा में भी सुमेध बोधिसत्व कोणगमन बद्ध 
ओर उनझे शिष्यों को श्वीनपष्ट भेंट देते हैं ( यु० ३२ )। भदस्त शान्तिशिश्षु 
ने चीन शब्दु के आधार पर जिस कार (ई० पू० २५७५ ) का अनुमान 
किया है, उससे छगता है कि कम-से-कम ईसा पूर्व प्रथम या दूसरी 
झताझ्दी में ही चौबीस ब़ों का उल्लेख हो चुका होगा । 








१. छं० सू० ए० २२९, सू० ४० । २. महायान प्रस्तावना ६० १५। 


सिद्ध साहिस्य श्ष्‌ 

जैन ओर भागबत मत में चौबीस संख्या 

इसी प्रसंग में यह भरी देख लेगा अनुलिस म होगा कि जेन और 
भागवत धर्म में प्रचछित ऋमशः चौबीस तीर्थंकर और चौबीस जवतार किस 
कारू में प्रशक्तित हुए। इस दृष्टि से विचार करने पर बोद्ध और जेंन 
उस्लेखों की अपेक्षा वेप्णवः चोबीस अवतार की कछपना ही अधिक परवर्ती 
विदित होती है, क्‍योंकि महाभारत के परिवर्दित रूप में मी केंवक 
दशावतारों का ही उल्लेख मिलता है। इस प्रकार महाभारत से छेकर 
श्रीमद्धाथथस शक १०, १३, १२, १४, २१ की संख्या भा अन्य पुरार्णों में 
मिलती है। परन्तु चोबीस अवतार का स्पष्ट उहलेख भा० २, ७ में ही 
मिलता है। श्रीमद्धागरवल का काछ विद्वान अधिक-से-अधिर छुटी बाताव्दी 
तक मानते हैं ।* इसके विपरीत जैन चौबीस तीअ्रकरों की परम्परा जिस रूप 
में प्राशीम जैन अर्थ तिरोयपण्णसि में मिकती है, उसे देखते हुए ऐसा 
लगता है कि जन चओऔोबीस तीरथंकरों की कोई प्राचीन परम्परा रही है। 
अपने काल में उप्त परम्परा के अनुकूछ ही तिछोयपण्णशिकार ने जन तीयंकरों 
का वर्णन किया है। इस प्रस्थ की यह धारणा भागवत पुराण के चोबीस 
अपतारों के उस्लेख की अपेक्षा अधिक स्पष्ट है। परन्तु तिरोषपण्णक्ति का 
रचनाकाल भी मेन इवसिहासकारों के अनुसार विकमीय सं० ५३५ और ६६६ 
के मध्यकाल का श्वमय स्थिर किया गया है | अतः कार की दृष्टि से दोनों 
ग्न्धों की चौबीस संक्यास्मक योजना प्रायः समसामग्रिक विदित होती है । यों 
अनुमानतः केवल पौली की दृष्टि से जेन चोबचीस ठोथंकरों की परम्परा को 
किंचित्‌ प्रसीनतर कहा जा सकता है । 

किंतु चौबीस बजुद्धों को पररपरा चौबीस जेन तीथंकरों की परम्परा से भी 
प्राचीन ज्ञात होती है, क्‍योंकि बौद्ध बाइमय के अमुसार ई० पू० से ही 
उक्त पररपशा मिकने छशती है । 

इससे यह निष्कृष समी्ीन प्रतीत होता है कि जारम्भ में औजीस 
ब्यों की कक्पना बौदू वाहमथ में हुई, तत्यक्रात जैनों ने भी चौबीस तीथथंकरों 
का प्रचार किया और कुछ काल के अमन्‍्तर भागवत में भी वेष्णब अवतारों 
को संक्या चौश्रीस मानी गई । किर भी जनों में यह संख्या जितनी रूढ़ 
दीख पढ़ती है उतनी बोद्धों था वैष्णबों में नहों, क्योंकि बौद्ध और बेष्णव 
सत में बुद्ध के विविध रूपों सथा विष्णु के अवतारों की संख्या सेव एक- 
सी नहीं रही । 





१. भागवत सम्प्रदाय धु० १५३ । २. जैन साहित्व और इतिहास ६० १०। 


श्द मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


चोबोस अतीत बुद्ध 

बोद्ध साहित्य में उपयुक्त चौबीस ब॒द्धों को अतीत युद्ध माना गया। 
चौबीस बुद्धों के प्राथमिक संग्रह बुद्धबंस में इनकी कल्पना अतीत ब॒ुद्धू के रूप 
में हुई है । इस अद्वाइस परिच्छेदों के पद्मास्मक ग्रन्थ में पूर्ववर्ती २४ बुद्धों 
की जीवनी पौराणिक ढंग से दी गई है ।' इन बर्धों के साथ बुद्ध को सम्बद्ध 
करने के निमित्त यह कहा गया है कि पूर्वजन्मों में श्ाक्यमुनि बद्ध ने हन 
चओऔबीस पू्वचर्ती बुद्धों की सेवा की थी। जतः पस्तुत ग्रन्थ में उनका बणन 
पर्चीसवें बुद्ध के रूप में किया गया है। इस श्रकार इस अन्ध में पच्चीस 
बुद्धों की जीवन-गाथा का वर्णन हुआ है। इनमें चौबीस प्व॑वर्ती बुद्ध तो 
अतीत बुद्ध हैं और शाक्यमुनि गौतम बुद्ध वर्तमान युद्ध हैं। 

किंतु केवछठ इसी कछपना से योद्ध पंडित संलुष्ट नहीं हुए। उन्होंने 
भावी बुद्ध को कक्पना कर इस प्रन्थ के पूरक स्वरूप 'अनागत बंस! की 
रचना की । इसमें छुब्बीसतें बद्ध मेन्रेय की जीवन-गाथा का बुद्धवबंस की 
ही शेली में वर्णन किया गया है।? भावी बुद्ध की यह कश्पना कल्कि 
अवतार के समानान्तर ज्ञान पढ़ती है। दोनों की कथाओं में भी किंचित्‌ 
साम्य दीख पड़ता है। अनागत बंस के अनुसार बुद्ध मैत्रेय जम्बू द्वीप 
( भारतवर्ष ) की केतुमति नामक नगरी में ब्राह्मण वंश में उत्पश्ष होंगे । 
इनकी माता का नाम बल्यावती और पिता का नाम सुश्चह्मा होगा। इनका 
प्रारम्भिक नाम अजिन होगा | थे ८०० वर्ष तक गाहंस्थ्य सुख का उपभोग 
करने के बाद प्रद्नज्या छेंगे।* 

इन तथ्यों के कमिकर अध्ययन से स्पष्ट है कि बुद्ध के विविध रूपों की 
कल्पना के मूल कारण ये चोबोस युद्ध हुए। वद्धवंश में भतीत बद्धों के 
रूप में इनके मान्य होने पर स्वसावतः वतसान और भावी वद्धों की भी 
आवश्यकता हो गई । फलत: ऐतिहासिक बुद्ध को तो वर्तमान बुद्ध माना 
गया और भावी बुद्ध के लिए मेत्रेय नाम के एक नए वुद्ध की कढपना की 
गई। इस अकार अतीत बुद्धों की ही परम्परा में बलंमान और अनागत ब॒ढ्धों 
के भी बीज विद्यमान हैं। 

किंतु लंकावतार सूत्र में पच्चीस स्कंध, भाद रूप और दो प्रकार के 
धुद्ध पुत्र की चर्चा करते समय चौबीस जुद्धों का भी उल्लेख किया 


जज जलन न न त तमत+++++न.>++०-++-+००-.-.................. 





१. महायान पृ० १० | 


२. बुद्धवंस ( देवनागरी संस्करण मिश्रु उत्तम द्वारा प्रकाशित ) 
है. पा० सा० इ० पूृ० ८७० । डे. पा० सा० इ० पृ० ४८६ | 


सिद्ध साहिस्य २७ 


गया है ।* इससे ऊगता है कि चौबीस बुद्धों की भी कोई परम्परा बींद साहित्य 
में रही होगी। पर लंकावतार सूत्र के आरम्भ ( ज० १, २) में ही कट्टा गया है 
कि लंका में अतीत बुद्धों का निवास था ।* परस्तु यहाँ अतीत चुद्धों को किसी 
संख्या विशेष का उस्लेख नहीं है। पुनः छुठे अध्याय में अतीत, वतंसान 
और अनागत असंख्य ब॒र्धों की चर्चा हुई है* तथा एक दूसरे स्थछू पर इसी 
ग्रन्थ में बद्धों की संख्या ३, ६ बतलाई गई है । 

इससे स्पष्ट है कि आरम्भ में चोबीस बुद्धों की कल्पना की गई थी। 
उसी से अतीत, वर्तमान और अनागत बुद्धों का भरी विकास हुआ | परन्सु 
इनकी संख्या सदेव एक स्री नहीं रही । 

बद्ध के संख्यात्मक विकास के अतिरिक्त उनकी उस्क्रमणकीछ साधना, 
बदूस्‍्थ, उपदेश, घमंप्रसार और बहुजनहिताय कार्य व्यापारों के फलस्वरूप 
विभिन्न प्रकार के ब॒द्धों के रूप लक्षित होते हैं। इनमें से प्रायः अधिकांश का 
सम्बन्ध बौद्ध अवतारचादी तत्वों से रहा है । 


प्रन्येक बुद्ध 

प्राचीन बौद्ध धममं के मुमुदुओं में सीन आदर्श प्रधान रूप से प्रचलित 
थे, जिन्हें श्रावक, प्रस्येक बुद्ध और सम्यक सम्बद्ध के नाम से अभिहित किया 
जाता है। इस क्रम में पूर्व रूप की अपेक्षा पर पद श्रेष्ठ है। श्रावक उपाय 
यज्ञ थे और दुःख निनृत्ति के मार्ग से वे परिचित थे । किंतु बोधि ज्ञान के लिय 
उनकी अद्धादि झास्ताओं की देशना पर निभर करना पड़ता था। फिर भी 
प्रेष्ट निर्याण का छाभ न करके वह केवल रूत्यु से मुक्त हो जाता था । 

परस्तु अस्येक बुद्ध का आदर्श श्रावक से श्रेष्ठ है। इसका सम्बन्ध भी 
वेयकसिक स्वार्थ लक ही सीमित है। प्रत्येक बुद्ध केवछ अपने बुद्ध त्व तक 
सीमित होता है। सामान्य रूप से प्रतोत्यसमसुत्पाद की साधना से मनुष्य 
प्रत्येक बुद्ध, होता है। इस साधना के द्वारा वष्द केवक व्यक्तिगत दुःख दूर 
कर सकता है। अतः आवक ओर प्रत्येक बद्ध में बद्ध की ब्यक्तिगत 
साधनाओं की साधारण और उच्च दो अवस्थाएं दृष्टिगत होती हैं । इन रूपों 
में बुद्ध की प्रारम्भिक उस्क्रणशील प्रवृत्ति का परिचय मिलता है! जिसका 
अनुसरण ध्रावक और प्रत्येक ब॒ुद्धो ने किया । यों तो इनका सम्बन्ध व्यक्तिगत 
साधना से ही रहा है, कितु किंचित्‌ अवतारवादी तत्वों की भी झरक हनमें 
मिछती है । 
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करुणा का उठ्ेक और बहुशन-हित के निमित्त धर्म-देशना बौद्ध घसे 
के दो मुख्य जवतारधादी प्रयोजनास्मक तत्त्व हैं ; इस इष्टि से श्रायक और प्रस्येक 
बुद्ध की करुणा भी सश्वावजऊूग्बन है। सस्‍्वों का दुःख दुःखत्य भोर परिणाम 
दुःखर्व का अवरऊूम्यन करके इलक्ी करुणा उत्पन्न होती है, और श्राजक की 
देशना वाश्िकी होती है परन्तु प्रश्येक घुद्ध की कायिकी ।' 


सम्यक्‌ सम्बुद 


पर श्रावक और प्रत्येक बुद्ध की अपेक्षा सम्पक सम्बुश का आदर्श अधिक 
श्रेष्ठ ही नहीं समझा जाता बल्कि सम्यक सम्बोधि को ही बुद्ध भगवान्‌ कहते 
है। ये अनुसर सम्यक सम्बोधि प्राप्त हैं। हनका ऊचय कोटि-कोटि जन्मों 
की तपस्या और अदोष विश्व-कल्याण भावना है! गोपीनाथ कविराज के 
अनुसार क्छेशावरण तथा शेयावरण के निश्वत्त होने से ही बुद्धश्व छाभ 
नहों होता | आवक का द्वेत बोच नहीं छूटता । प्रत्येक बुद्ध का भो पूरा 
हैत भाव नहीं छुटता। केवल सम्यक्‌ सम्बुद्ध ही ह्वेत भाव से निदृत्त 
होकर अह्यय भूमि में प्रतिष्ठत होता है। सम्यक सम्बुद्ध बोघिसत्व 
का ही प्रारम्भिक रूप है। प्राचीन साहित्य में सम्थक समबुद्ध प्रथलित दै 
तथा उक्तरवर्ती साहिसथ में ब्रोधिसस्व का अधिक प्रचार हुआ। क्योंकि 
दोनों अनस्त ज्ञान औौर महाबोधि प्राप्त करते हैं। दोनों में अनन्त ज्ञान 
के साथ-साथ करुणा भी विद्यमान है। सम्यक सम्झुद का लचय केवक 
स्वदुःख की निश्चक्ति न होकर--सस्यार्थ क्रिया परार्थ भावापादन या निरन्तर 
जीव सेवा है। अपने उक्त पारिभाषिक अर्थ में सम्यक सम्धद्ध का सद्धमं पुंडरीक 
में प्रायः प्रयोग हुआ है।? सेरू-सुस में सम्दुद्धों का दर्शन भौर जन्म आर-बार 
दुरूभ बताया गया है ।” पक कथा के अनुसार ज्ञाक्य मुनि ने ५०० विविध 
जन्म खेकर पारमिताओं के अभ्यास द्वारा सम्यक-सम्यद्ध की लोकोसतर-संपत्ति 
अस्त की थी।” मद्दायान धर्म में महाकरुणा को सम्यक सम्बोधि का साधम 
माना जाता है। हसके साधक सम्यक सम्बद्ध प्रज्ञापारमिता के अनुसार 
मायोपम बसाए गए हैं ।* 


इससे स्पष्ट है कि सम्पक सम्बद्ध बद्ध का सम्धोधि प्राप्त रू है। इस 
रूप में वे अनन्त ज्ञान और महाकरुणा दोनों की प्राप्ति कर चुके हैं। बद्ध के 
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अवतार-कार्य तथा अवतारवादो रूपों के विकास में इस रूप का सर्वाधिक 
सहस्त है। यही गहीं, बुद्ध के अनस्तर बौद्ध अवतारबाद के प्रसारक महायानी 
जोधिसस्तों के सूख में भी सम्यक सम्दुद्ध नींव स्वरूप रहा है । 


घ्॒मता बुद्ध, निःध्यन्द बुद्ध और निर्माण बुद्ध 


बौद्ध धर्म में जिन त्रिकायों ( धमंकाय, सम्भोगकाय और निर्माणकाय ) का 
अधिक प्रचार रह्दा है, वे प्रारम्भ में बुद्ध के विशिष्ट रूपों से सम्बद्ध रहे हैं । हन 
कार्यो को ही पूरवर्तों साहिस्य में क्रमक्तः घमंता बुद्ध, निःष्यन्द बद्ध और निर्माण 
बद्ध कहा जाता था | रंकावतार सूत्र के अनुसार क्रमशः धमंब॒द्ध से निःष्यन्द 
और निःप्यन्द बुद्ध से निर्मिता या निर्माण बुद्ध उस्पन्‍न हुये। ये तीन उनके स्वयं 
रूप हैं और अन्य उनके परिवर्तित रूप हैं।'* विशेषकर इनमें घर्मबद् ही 
सत्य बुद्ध हैं और अन्प बुद्ध उनके निर्मित रूप हैं। इन्हीं से वद्धबंदा का 
अधिरक्त प्रवाह निःरखत होता है। निर्वाणेच्छु प्राणी सब से छगातार हन बद्ों 
का दर्शन करते रहे हैं । निःष्यन्द बुद्ध सम्भोगकाय का ही एक प्रतिरूप है। 
'प्रश्ञापारमिता' के जनुसार सम्भोगकाय बद्ध. का सूच्रमकाय दे । इसके द्वारा बुद्ध 
बोधिसरवयों को उपदेश देते हैं । यह शरीर उनका तेज: पुंज है, इस शरीर के 
प्रत्येक रोम कूप से अनन्त ररिमयां निःखृत होतो है।* लंकावतार सूत्र में विवेच्य 
ब्रिहूप तो मिलते हैं किम्तु इनसे सम्बद्ध त्रिका्यों का परिचय नहीं मिलता । 
किसु ऊूंकायतार सूत्र की भूमिका में भो० सुजुकी का कहना है कि ये परिवर्तन 
काय या निर्माणकाय अनिवाय रूप से ब॒द्ध की इच्छा से उन अज्ञानियों की 
रक्षा के छिये निर्मित किये जाते हैं, जिन्हें बद्ध-मार्ग में प्रदत करना है । यदि 
ये किसी प्रकार बुद्धता की ओर प्रदूस नहीं हो सके तो कम से कम अंशतः 
भी उनको झुकाने के लिप ये महाकरुणा से आविष्ट होकर कोई भी अवतार 
घारण कर सकते हैं।३ 


अतएवय विवेश्य तीनों रूपों में प्रथम से बुद्ध के सनातन परब्रद्म के सहश 
शाश्वत सत्ता का भान होता है और दूसरा रूप साधनों के लिये उपयुक्त उनका 
ज्योतिः स्वरूप है। तीसरा निर्माण बुद्ध का रूप ही बौद्ध साहित्य में अक्तार- 
काय के नाम से विख्यात है। क्योंकि अवतार-कार्य के निमिस्त विविध स्थान, 
विविध युग और विविध सानव समुदायों में सी करोड़ों निर्माण बुद्ध उत्पन्न 
हुआ करते हैं। निश्रय ही निर्माणकाय में व्यापक अवतारबाद का दृष्टिकोण 
अभिश्याप्त है। 

१. लं० सू० पृ० २५९ | २. बी० ५६ द« पृ० १६५। 
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मानी बुद्ध 

या तो निर्माण बुद्धों की संख्या अनन्त मानी जाती है किंतु सात मानुषी 
बुद्ध उल्लेख योग्य हैं । कहा जाता है कि प्रारम्भ में सात ही मानुषी बदध के 
निर्माणकाय कहे जाते थे । ये समय समय पर संसार में धर्म की प्रतिह्ा के 
छिये आते हैं ।* इनके संख्यास्मक विकास के सम्बन्ध में कहा जाता है कि 
आरस्म में ये सात थे बाद में २४ हो गए ।* डिन्तु महायान में बुद्धों की एक 
अव्यचस्थित सूची दी जाती है, जिसमें ३२ विभिन्न नाम मिलते हैं। उनमें से 
अंत के नाम वाले सात तथागत जो विख्यात हैं, महायानियों के द्वारा मानुषी 
बुद्ध कहे जाते हैं ।१ पर पूर्वकालीन कृतियों के अध्ययन से ऐसा प्रतीत होता 
है कि हनका क्रमिक विकाप्त हुआ है| बुद्धचर्या में संकलित एक प्राचीन कथा 
के अनुसार सात “मनुष ब॒द्धों? में से विपश्यी, शिखी और विश्वभू के लिए कहा 
गया है कि उनका ब्रह्मचय चिरस्थायी नहीं हुआ क्योंकि उनके द्वारा उपदेशित 
भिकछ उक्त मानुषी बुद्धों के निर्वाणोपरान्त बह्ाचय का पाछन नहीं कर सके, 
परन्तु ऋकुछन्द, कोना गमन, कम्सप के द्वारा उपदेशित छोर्गों ने उनके बाद 
भी अह्यचये का पालन किया ।* यहाँ सात मानुषी बद्धों में अघम और उत्तम 
बर्ग के छः मानुषी बुद्धों का उल्लेख हुआ है । लंकावतार सूत्र में कश्यप, 
क्रकुछन्द और कनक मुनि इन तीन ही का उल्लेख हुआ है ।” इससे विदित 
होता है कि सात मानुपी बुद्धों का भी क्रमझः विकास होता गया। सम्प्रदार्यों 
में इस भव्र करुप के सात बुद्ध कहे गए हैं जिनमें उक्त छुः के अतिरिक्त 
सातवें गौतम हैं । हस प्रकार विपश्येन, शिख्री, विश्वभू, कश्यप, ऋकुछन्द, 
कनकमुनि और शक्यसिंह ये सात मानुषी विश्यात हैं। कहा जाता हैं कि 
दिव्य बोधिसस्व इन्हीं मानुषी ब॒द्धों के द्वारा विश्व में अपना कार्य करते हैं । 
बाद में बौद्ध तंत्र प्रन्‍्थों में मानुप्री ब॒द्धों के भी बुद्ध शक्तियों और बोघिसर्यों 
का निर्माण हुआ, जिनमें केचल यशोघरा और शानन्द ही परिचित या ऐसि- 
हासिक विदित होते हैं । 


इस प्रकार माजुपी बुद्ध प्रारम्भ में तो निर्माण बुद्ध से निर्गत सात बौंद्ध 
अवतारों में गृहीत हुए । पर बाद में शक्तियों और बोधिसर्तों से युक्त इनके 
उपास्थ रूप अधिक प्रचक्षित हुये । 

सात मानुषी बुद्धों के अनन्तर पंच ध्यानी बुद्ध भी बुद्ध के विशिष्ट उपास्य 
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रूपों में प्रचलिस हुये । ये तंत्र और सिद्ध साहित्य में अधिक ध्याप्त हैं इसलिए 
इन पर बाद में विचार किया राया दे । 

बुद्ध के पौराणिक या साम्प्रदायिक अनेक रूपों के अतिरिक्त उनके ऐति- 
हासिक चरित्र सी ललितविस्तर, महावस्तु तथा अश्वघोष कृत चुद्ध चरित और 
सौन्द्रनन्‍्दु में अवतारस्व से रंजित होकर चित्रित हुये हैं । 
ऐतिटदासिक बुद्ध का अबतारवबादी उपास्य रूप 

पिछले पृष्ठों में बुछू या अन्य बुद्धों के जिन रूपों का अध्ययन प्रस्तुत 
किया गया है, वे सभी बुद्ध ऐतिहालिक और वौद्धरर्म के प्रवतंक बुद्ध की 
अपेक्षा भिन्‍न ध्यक्तित्व वाले प्रतीत द्वोते हैं । पुनजन्म या साधनात्मक 
साम्य के अतिरिक्त उनका पेतिहासिक बद्ध से कोई साज्षात्‌ या सापेक्ष संबंध 
नहीं जान पहला । 

फिर भी गौतम बुद्ध के नाम से जो ऐतिहासिक छुद्ध विष्यात हैं, वे सी खपने 
साम्प्रदायिक या साहित्यिक चरित ग्रन्थों में अवतारघादी रूप में वर्णित हुप्‌ हैं । 
विशेषकर महावस्तु, लल्तिविस्तर, वृद्ध चरित औोर सौन्दरनन्द में उनके जीवन 
चरित को वेष्णव और जन महाकाब्यों के अवतारवादी उपादानों की शैली में 
ही अनुस्यृत किया गया है । 

जहाँ सनक उनके अवसार-प्रयोजर्नों का प्रश्न है वे प्रयोजन वेष्णव झचतार- 
हेतुओं से बहुत कुछ साग्य रखते हैं। इसके अतिरिक्त वैष्णव अवतारबाद 
(गी० ४, ६-७ ) में अवतरित रूप मायिक माना जाता हे, उसी प्रकार 
पेतिहासिक बुद्ध भी निश्यछोक से अवतरित होने वाले मायिक रूप हैं। 
ललितविस्तर के प्रारम्भ में कहा गया है कि ये सम्यक्‌ सम्बुद्ध देवताओं के गुरु हैं, 
भराबान्‌ हैं। ये एक दिन ब॒द्वारुकार ब्यूह में निमप्न थे । उसी समय इनके सिर 
से एक बुद्ध ज्योति निःसत हुई। इस ज्योति से देवता, महदेश्वर और उनके छोक 
आालोकित हो उठते हैं ।' इस प्रकार सुषित लोक से अवतरित होने के पूर्व ये 
ज्योति निःखत किया करते हैं ।* देवता इनको क्षान और दुःख का नाश 
करनेवाला सानते हैं। लछित बिस्तर के दूसरे अध्याय में मिकुक, मनुष्य, देवता 
आदि सभी अवतरित होने के लिए इनकी प्रार्थना करते हैं। हस प्रार्थना में 
वेष्णब अवतारों के सदश इनके अवतार प्रयोजनों की चर्चा हुई दे । प्रार्थना के 
अनुसार बद्ध कृपा और करुणा की मूर्ति हैं, थे दुःख, क्षय ओर रृत्यु का नाश 
कर विश्व में शान्ति स्थापित करते हैं ।१ देवता प्रार्थना करते हुए कहते हैं-- 
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हि बद्ध ! तुम अिरसल के ज्ञाता और मार के संहारक हो । तुम ज्षीज्र जवतरित 
होकर जिन और मार को अपने करतरू से नष्ट करो । तुम देवताओं और 
ब्राह्मणों पर भी कृपा करने के लिये अबतरित हो !' 


उपयुक्त मंगछाचरण से स्पष्ट है कि ललितिविस्तर की अवतार परम्परा 
महाकाब्यात्मक बेष्णव अवतारबाद से बहुत साम्य रखसी है । छूलित बिस्तर 
के बुद्ध में जिन चौरासी गुणों का उल्लेख हुआ दे उनमें कतिपय गुण पौराणिक 
अबसारों की कोटि के हैं । यहाँ बुद्ध प्रत्येक युग के रथान में प्रध्येक कहप 
में जन्म लेते हैं।* भागवत का कल्पावबतार इससे प्रभावित कहा जा 
सकता है । 


सामूहिक देव अवतार 


बद्ध के अकतरित होते समय छूलितविस्तर में सभी देवपुत्र भी अपना 
स्थर्गीय रूप छोड़कर आह्यणों के रूप में अवतरित होते हैं । पुनः कहा गया 
है कि सेकदों देवपुत्र जम्बूद्लीप में प्रकट होकर प्रस्येक बद्धों की उपासना 
करते हैं। ललित विस्तर में वेशावतार के अन्य प्रसंग भी मिलते हैं। ये 
युद्ध के अवतार काछ में कहीं तो अरदद्ध परिवर्तित रूप में प्रकट होने चाले 
बताए गए हैं और कहीं ये मनुष्य रूप में भी उपस्थित होते हैं ।” यह देवा- 
बतार परम्परा मद्दाकाब्यों की ही परम्परा में कही जा सकती है । 


अवतार वैशिष्टथ 


ललितविस्तर के तीसरे अध्याय में उनके विशेष काल, देश, स्थान और 
जाति में होने वाले अवतार कारणों पर प्रकाश डारा गया है। उस धारणा के 
अमुसार बुद्ध सृष्टि के प्रत्थेक परिवर्तन काछ में अन्य द्वीपों की अपेक्षा केवल 
जम्ब द्वीप में ही अबतरित होते हैं। इनके अवतार के किए उपयुक्त स्थान 
मध्यदेश है | वहाँ ये केवछ आह्षण या चन्निय कुछ में जन्म लेते हैं ।“ पृथ्वी जब 
आड्ाणाकान्त होती है तब ये आह्यण कुछ में और जब चत्रियाक्रास्त होती है 
तब ये चज्निय कुछ में जन्म लेते हैं । तुषित छोक में ही हन यातों को विचार 
कर ६६४ गुणों से युक्त वंश में वे जन्म लेते हैं ।* इनके भाता पिता दिव्य गुणों 
से युक्त तो हैं ही साथ ही दशरथ-कौशकल्या के सहद्य अनेक जम्मों में लगभग 
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५०० बोषिसत्वों के माता-पिता रह चुके हैं। माया वेवी दस सहख्र हस्तियों 
की शक्ति से युक्त हें ।* बेकुष्ठ से अवतीर्ण होने के पूर्द विष्णु जिस प्रकार 
देवताओं से परामर्श करते हैं, कुछ डसी के समानान्‍्तर तुबित छोक में सभी 
देवता, नाग, बुद्ध, बोधिसस्त, अप्सरा प्रत्येक दिशा से एकन्र होते हैं। अब- 
तरित होने के समय वे उनके सामने १०८ घर्म उ्योति्याँ निःखत करते हैं ।* 
इन १०८ ज्योतियों में विष्णु के कक्याण गुणों के सहश अनेक गुण विद्यमान 
हैं। अतः इन्हें विष्णु के जवतारी गुणों के समत्त माना जा सकता दै। बुद्ध 
देवता, शक्र, महेश्वर, गंधर्व, सूर्थ आदि दिव्य रूपों की अपेक्षा मानव रूप में 
ही जाविभूंत होने की कामना करते हैं ।* उनके अवतार-फाल में पृथ्वी का 
वाताबरण अत्यन्त मनोरम और सुखमय हो जाता है। इसी प्रधंग में उनके 
भनेक अपतारी गुणों की चर्चा करते हुए यह भी कहा गया है कि उन्होंने 
अपने सभी शत्रुओं का नाश किया है। वे एथ्वीपति हैं और अब अवतरित 
होने जा रहे हैं । बुद्ध के अवतरित होते ही देवता उनका अभिषेक करते हैं 
और उन्हें मनुष्यों का स्वामी होने के लिए प्रार्थना करते हैं ।* प्राणीमात्र पर 
दया और अनुकरपा के अतिरिक्त धर्म-प्रवर्सन उनका मुरुय प्रयोजन विदित 
होता है | 'भये प्रगट कृपाछा? के सरश यहीं अवतीर्ण होने पर उनकी स्तुति 
करते समय उनके विग्रहास्मक अवतारी गुणों की भी चर्चा की गई है ।* इस 
अवतार क्रम में माया देवी का ख्रेत हस्ति-सवप्त जेन तीथेकरों की ब्ृषभ आदि 
स्वर्सों की परम्परा में विदित होता है। अतः जेत तर्वों का संयोग भी 
बौद्धावतार-परस्पर। में ृष्टिगत द्ोता है । 


नारायण से अभिद्वित 


'छक्तिविस्तर! में कतिपय स्थछों पर इन्हें मारायण का अवतार या उनकी 
शक्ति से युक्त माना गया है ।* हनकी मूसि कृष्ण के सहश तथा थे भगवत्‌- 
स्वरूप कहे गए हैं । इनका शरीर नारायण के समान अच्छेश् जौर असेय है।* 
सभी पौराणिक काय ये ही घारण करते हैं और देवता वेष्णब अवतारों के 
समान इन्हें छोकट्दिता्थंकारी मानते हैं। अतएव ये विष्णु के सदझ 'सुर- 


१. रू० वि० पू० ४५-४६ | २. रू० जि० पृ० ५६ । 
३. ल० बि० पू० ७५ | ४. ल० वि० पृ० ७९ | 
५. छ0 बि० पृ० ८४! ६, ल० बि० पू० <७। 


७. ल० वि० पृ० १२६, मूल ७, ६ और ७, १४, पृ० १६७ मूल ७, १। 
<. लू० वि० प० १९१ ६ ११ में ) तथा ४७३ ( २३, २)। 
९, ल० बि० १० ३९२ (२१, १)। 


हे म० अ5८ 


0] मध्यकालीन साद्दित्य में अवतारबाद 


सहाया हैं। ये सुर भौर मनुष्य छोहझों पर दया, अनुप्रह और अ्रजुकम्पा 
रखते हैं ।* 


इन उपादानों से स्पष्ट है कि 'लकछितविस्तर' के बौद्धू-अवतारबाद पर 
बेष्णव महाकाश्यास्मक अवतारबाद का स्पष्ट प्रभाव है । देवताओं का सामूहिक 
अयतार पिण्णु के समान बुद्ध के उपास्यवादी सर्वश्रेष्ठ रूप के अतिरिक्त यह भी 
चोतित करता है कि नारायण का अवतारवादी रूप 'छल्तिविस्तर' के प्रणयन के 
पूर्व व्यापक रूप में प्रचलित था । यह 'छल्तविस्तर' के विधेच्य प्रसंगों से स्पष्ट 
है। 'महावस्तु' में भी कुछ अधिक साम्प्रदायिक रूप में उपयुक्त बौद्धावतार का 
ही प्रतिपादन हुआ है अतः उसकी पुनरावृतति अनावश्यक है। 


बोद्धचचरित और सौन्द्रनन्द 


“ललितविस्तर! की किंचित्‌ अवतारवादी रूपरेखा भश्वघोष के शबुद्धचरित' ौर 
'सौन्दरनन्द! में रक्षित होती है । इन कृतियों के अनुसार भी वे तुष्ित लोक के 
बीच से पृथ्वी पर अवतरित होते हैं ।* उनके अवतार काल में माया देदी खेत 
गजराज को स्वप्न में शरीर के अन्तर्गत प्रविष्ट होते हुए देखती हैं |? अश्वघोष 
के मत से भी बुद्ध का जन्म उपपादुक है। (बु० च० १, १ ) बुद्धचरित' 
में बुद्ध कहते हैं कि 'जगत-हित एवं ज्ञान-अर्जन के लिए मैंने जन्म लिया 
है। संसार में यह मेरी अन्तिम उस्पक्ति है।' आलोच्य बुद्ध ने पूर्वकाल में 
अनेक अतीत बुद्धों की सेवा की है। (थु० च० १, १९ ) बुद्धाचरित' में 
देवता इनके अतीत अवतार-कार्य की स्छांत कराते हैं ।* उपयुक्त तथ्यों के 
आकलन से विद्त होता है कि उस काल के अश्वघोष जैसे कवि कालिदास 
प्रवृति के सदश तत्कालीन अवतारवादी प्रश्ृत्तियों से अवगन थे । अहा पुरुषों 
के जन्म पर किंचित्‌ सास्प्रदास्रिक् रंग लिए हुए अवतारबादी उपादानों का 
आरोप होता था । प्रायः वेप्णव अवतारबाद का प्रभाव बौद्ध और जैन दोसों 
सम्प्रदायों क कवियों और काब्यों पर लक्षित होता है। 


इस दृष्टि से बुद्धचरित! का भार-पराजय उल्लेखनीय है। यहाँ सर्भवत: 
बे, कक हु मो 
वष्णव अतिइ्वन्द्दी राक्षसों की ही परम्परा में मार को एक भयानक राक्षस के 
रूप में उसकी राक्षसी सेना के साथ चित्रित किया गया है। वह घुस से 
भयानक युद्ध करता है और बुद्ध पर पव॑त-शद्ग के सरश जरूता हुआ कुन्दा 
नोट पल अितेललन सन नल4३+++३ 9८८29, 
१. ल० वि० क्रमशः पृ० ४११, ५००, ५०२, ५१३ ( र४ वां अध्याय) । 
२. सौंन्द्रनन्द २, ४८ ; १. बु० च० १, ४ और सौन्दर० पृ० २, ५० । 
४. हु० च० १, १५ । ५. बु० चु० ५, २० | 


सिद्ध साहित्य श्ष् 


फुकता है जो छुद्ध मुनि के प्रभाववश टुकड़े-दुकडे हो जाता है ।* इस चरित 
काब्य के घुठ किसी भी गुरु-परर्परा को अ्स्वीकार करते हुये धमं के विषय 
में स्वयं अपने को स्वयंभू मानसे हैं। समझने योग्य सब कुछ समझ छिया 
है इसलिये वे शुद्ध हैं ।* 'बुद्धचरित” में धुद्ध के चमस्कारों के भी दर्शन होते हैं । 
बुद्ध आकाझ में उबते हैं और पवन-पथ पर चलकर हनुमान के सरद्ा सूर्य का 
रथ हाथ से स्पर्श करते हैं । ये शरीर को पक से अनेक और अनेक से एक 
बनाते हैं ।? 

इस चरित में उनका अवतार-प्रयोजन स्पष्ट विदित होता है। वे कहते 
है कि 'पूर्वकाल में जीव-लोक को भआत्त देख कर मैंने प्रति्षा की कि स्वयं 
पार होने पर में जगत को पार छगाऊँगा । और स्वयं मुक्त होने पर में सभी 
को मुक्त करूँगा! । यों तो ब्ोधिसरवों के सइश प्राणिमान्र का उद्धार उनका 
प्रमुख प्रयोजन प्रतीत होता है, किन्‍्त बौद्ध साहित्य में प्रचछित सम्भवतः 
रूप, अरूप और काम तीनों लोकों में धर्म चक्र का प्रवर्तन इनका सुख्य 
अबतार-कार्य रहा है ।” देवर्षि दुरूमभ ज्ञान इन्होंने आये जगत के हित के 
लिये पाया है। वे क्षत्यन्त करुणासय प्राणिमान्न के हिलेंघी उपदेशक हैं ।* 
परिनिर्षाण के समय पुनः जगव-हित के छिये उनके जन्‍म की चर्चा 
की गई है ।” 

इस प्रकार ऐतिहासिक बुढ़ को लेकर जिन साम्प्रदायिक और साहित्यिक 
चरित-प्रन्थों का निर्माण हुआ उनमें राम-कृप्ण की महाकाव्यास्मक अचतार- 
परम्परा गृहीत हुई है। देवताओं का सामूहिक अवतार साम्प्रदायिक चरित 
कार्यों में अभि्यक्त हुआ है । बुद्ध का उपास्य रूप भी यहीं प्रतिभासित 
होने लगता है। जैन तीध॑करों के सदश हनकी अवतार-कथा में स्वप्नों के 
प्रसंग मिलते हैं । फिर भी घुद्धों की साधनात्मक उस्क्रणशील प्रशृत्ति और 
धर्म-प्रवतन जेसे बौद्धू अवतारवाद के दो मुख्य तक्त्व इनमें विद्यमान हैं । 


अबतार-प्रयोजन और अबृतारी तथागत बुद्ध 


'छलितविस्तर! सें चुद्र के केवल अवतरित रूप का ही प्रतिपादन नहीं 
हुआ अपितु शनेक जवतार-प्रयोजनों से भी उन्हें सन्निविष्ट किया गया | उनके 
जीवन के घूर्ते जादशे ही अनेक अचत्तार-कार्यों के रूप में प्रचलित हुवे। ये 





१. बु० चू० १३, ४० । २, बु० चअ० ५१५, ४ ५; 
है, बु० च० १०, १२-१३ ४. बु० च० 
५. बु० च० १५, ५८ । ६. बु० चु० १९, १२। 


७. बु० जञ० २६, ५ । 


३६ अध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


घर्मप्रवर्तक, दुःखन्नाता, अपने काय॑ और चरित्र में आदर्श, अनन्त प्रश्ञावान्‌, 
वैध सम्राट, अमरस्व प्रदान करने वाले, युद्धवीर, दुष्टों को सारमे बाले, साधुओं 
के से मित्र तथा क्याणकर्ता और मोक्षदाता माने गये ।* ये समाज-कल्याण, 
संघार की ससद्धि, देवता और मनुष्य की तुष्टि, महायान का प्रवर्तन तथा 
बोधिसस्वों को श्रोस्सादित करने के लिये प्रादुभूत होते हैं ।' धर्म-प्रवर्तेन के 
लिये तथागत, भहँत्‌, सम्यक्सस्बुद्ध आवि का रूप धारण करते हैं । हस प्रकार 
अव॑तारबाद की उपयोगितावादी विचारधारा ने बौद्ध धर्म में प्रचलित 'बहुजन- 
हिताय, बहुजनकामाय देवानां चर मनुष्याणां च॑ सबंसस्वायुद्िश्य! के हेतु 
साम्य के आधार पर अपने मार्ग का उत्तरोत्तर विकास किया ।? अतः शाक्य 
सुनि करुणावश जिस प्रयोजन से अवतरित होते हैं. उसमें केवल धर्मप्रवर्तन 
ही नहीं अपितु जग्र जब होंहि धरम की हानि! का भाव भी विद्यमान है। 
इसकी रूपरेखा 'आरयमंजुभीमूल कल्प” में मिलने छगती है। इस तस्त्र के 
अनुसार जब अधर्मी लोगों से सत्चों के जीव संकटप्रस्त हो जाते हैं। राज्यों 
में नित्य अध्यवरथा होने लगती है। राजा दुष्ट चित्त वाले हो जाते हैं। 
मशुप्य मनुष्य से द्वेप करने लगता है! धरंक्ोशों की मर्यादा नष्ट होने छगती 
है, तब युग-युग में बुद्ध अवतरित होकर उन्हें भनुशास्तरित करते हैं और 
बालदारक रूप में सत्र विचरते हैं।” लंकावतार' सूत्र में भी तथागत द्वारा 
दुष्ट कार्यों से दु्टों को सुधारने की चर्चा की गई है ।” 'सदूर्म पुंढरीक' के 
अनुसार तथागत का अवतार एकमात्र महाक्रणीयम हृत्य के छिप होता है। 
वे तथागत ज्ञान को प्राणियों के सामने प्रस्तुत करने के लिये आविभूंत होते 
हैं ।£ अनन्तसारि पुत्र सभी दिल्लाओं में जाकर भविष्य में भी बहुजनहिताय, 
बहुजनसुखाय, छोकों पर अनुकम्पार्थ एवं जन-कल्याण के निमित्त मलु्ष्यो 
ओर देवों में धर्मदेशना करते हैं ।४ 


इस प्रकार बुद्ध और तथागत के अचतार के निमित्त आलोच्य साहित्य में 
नाना श्रकार के अचतार-प्रयोजनों की हृष्टि होती गई । किंतु बाद में चछ कर 
साम्प्रदायिक प्रयोजन प्रमुख हो गया। सद्धर्म पुंडरीक' में भागे चल कर कहा 
गया है कि केवल बोद्ध ज्ञान के ग्रकाशनाथ पुरुषोसम छोकनाथ समुस्पक्ष होते 
हैं। इनका कार्य एक ही है द्वितीय नहीं, परन्तु वह हीनयान नहीं है अपितु 
महायान है। अनन्त बुद्धों ने मिककर केवल एक ही यान ( महायान ) की 


१.ल० वि० अनु० धृ० ३ | २, ल० वि० अनु० पृ० ४-५ । 
३, म० मूं० क० पृ० ६। ४. म०्मू० क० 8० रै१४। 
५. हं० घू० (० १२१॥। ६, तद्धवं पृ० (० ४०भ० २) 


७, सद्धमं पु० ९० ४१ । 


सिद्ध साहित्य ३७ 


अवतारणा की है। दे सरवों पर लमुकस्पादक सूत्र ( वैपुस्य सूओों ) को प्रकट 
करते हैं ।* यहां मदायान और सूत्र के संकेत से केंव्छ बहुजन-हिल ही नहीं 
अपितु साम्प्रदाग्रिक प्रसार की मनोश्ृत्ति सी स्पष्ट है । 


तथागत बुद्ध का अवतारवाद 


हसी प्रसंग में यह भी उक्लेखनीय दे कि बुद्ध, में ज्यों-ज्यों अवतारवादी 
तस्वों का सम्प्रदायीकरण होता गया त्यों-स्यों उनका ऐतिहासिक रूप लुप्त 
होता गया। बौद्ध साहित्य में इस साम्प्रदायिक रूप का भोतक तथागतस सबसे 
अधिक प्रचलित हुआ । सथागत बुद्ध पूर्णतः साम्प्रदायिक उपास्य रूप में 
शहीत हुए । हम्हें नित्य शर्म की समककझता प्रदान की गई । तुषित्त छोक के 
निस्य निवासी तथागत बुद्ध के विषय में 'लंकादतार सूत्र” में तो यहाँ तक कहा 
गया कि तथागत बुद्ध का अवतारी उपास्यों के सशश प्राकठ्य होता है जन्म 
नहीं । वे गर्भ में नहीं अवतरित होते जपितु उनका दिव्य प्रादुर्भाव होता है ।*ै 


'सखमे पुंडरीक' में जब तथागत का प्रादु्भाव भी विष्णु के अवतार सहश 
दुलूम माना गया ।* ऐतिहासिक बुद्ध का लवतार वेशिष्व्थ तथागत बुद्ध में 
जाकर समाप्त ही जाता है। विप्णु के समान अब तथागत कोई भी रूप घारण 
कर सकते हैं ।” असपृव तथागत बुद्ध पर बौदू अवतारबादी रूप होते हुए भी 
विष्णु का प्रभाव लक्षित होने रगता है | क्योंकि 'लंकावतार सूश्र! में कहा गया 
है कि तथागत के हृदय में श्रीषत्स ( विष्णुच्चिन्द स्थित है जिससे शिरणें 
निकल रही हैं ।“ यहाँ ये तथागत विष्णु के ही एक रूप आमभासित होते हैं । 
थो तो ये भायः उपदेश के निम्मित्त अवतरित होते हैं किंसु इनका सर्चोपरि 


वशिष््य तो अनेक ऐसे रूप धारण करने में है, जो बढ़ा।, इन्दरादि के द्वारा 
भी अज्लेय हैं | 


विभ्वदद रूप 


तथाणत की इस अनेकरूपता में पाछ्वरात विभव, अन्सर्यामी और अर्चा 
के नत्व रुक्षित होते हैं । क्योंकि विभवों की उत्पत्ति के सदश तथागत बुढ्ों 
का पदुर्भाव सी 'दीपादुश्पश्चदीपवत! होता है ।” 'लंकावतार सूत्र' के द्वितीय 





१. सड़मे पु० पृ० ४९ और १० २६७६ १०, ३। 
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घ्८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


अध्याय में प्रतिपादित तथागत-गर्भ अन्तर्यासी रूप से बहुत कुछ साम्य रखता 
है।' अर्थाबतारों की भाँति तथागत मणिस्वरूप होकर अनन्त रूपों में 
अबतार-कार्य करते हैं। इस प्रकार तथागत बुद्ध के मृत्ते और अमूर्त्त दोनों 
रूप हैं ।* ये अनेक देशों में अनेक रूपों में हष्टिगत होते हैं ।र 

अतः वैष्णच और पाश्वरात्र दोनों का प्रभाव तथागत के अवतार और 
उपास्य रूपों पर रहा है। 'सद्धमं पुंडरीक' के अनुसार तथागत के सभी विग्रह 
और भित्ति चित्र करोड़ों मनुष्यों को समान रूप से तारने की क्षमता रखते 
हैं।” अतः बौद्ध धर्म ने केवल विग्रह ही नहीं अपितु मिस्ि-श्िश्रों को भी 
प्राणियों का उद्धारक उपास्यवादी अवतार माना । 


बोद्ध अवतारवाद के पोराणिक ( मीथिक ) रूप 


तथागत बुद्ध के अबतारी उपास्य विग्रहों का प्रचार तो हुआ ही साथ ही 
बोद्ध अवतारबाद में कतिपय पौराणिक उपादानों का समावेश किया गया । 
'लंकाचतार सूत्र' में कहा गया है कि तथागत यों तो शाश्वत या नित्य रूप में 
अपने छोक में स्थित रहते हैं। फिर भी अपनी प्रतिज्ञा से वे कभी विरत 
नहीं होते । वे दुःखी प्राणियों के निर्बाण के छिए अपने हृदय में अनन्त करुणा 
बटोर कर रखते हैं। थे महाकारुणिक अखिल मानव-समुदाय को अपनी 
एकमान्न संतान मानते हैं । तथागत इस उद्धार कार्य में दुष्ट जोर देव का 
मेद नहीं करते ।* 

'पद्धमं पुंडरीक' के अनुसार ये सभी प्रियमाण सत्तों को नवजीबन प्रदान 
करते हैं तथा दुःखियों में सुख्र और आनंद का संचार करते हैं । ये स्वयं कहते 
हं-में ही तथागत हूँ, इस लोक के संतारणाथ उत्पन्न हुआ हैँ। में सहस्तरो 
कोटि प्राणियों के लिए विशुद्ध धर्म का उपदेश करता हूँ ।* 

बौद्ध उपास्यवादी क्वतारवाद की हस अश्षत्ति पर पौराणिक रंग चढ़ाते 
हुए 'सद्धम पुंडरीक' में कहा गया है कि तथागत के निर्वाण के उपरांत केवल 
३२ कर्व्पों तक छोक और देव के लिए सद्धम स्थित रहेगा ।* 'छकावतार सूत्र! 
में सष्टिचक्र के साथ जवतार-चक्र भी संबद्ध प्रतीत होता है। इस सूत्र 
ग्रन्थ के अनुसार बुद्ध अज्ग्मा होते हुए भी गृहत्यागी संत के रूप में आविभूत 
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६. सद्धम॑ पु० १० १२८ (५, १८, १९, २० ) 

७. सद्धरम पु० ९० ६८ ( ३, ३० ) 


सिद्ध साहिस्य ३५, 


होते हैं । इनके निर्बाण के बाद ब्यास, कणाद, ऋषभ, कपिझ और अन्य 
संत अवतरित होते हैं । तद्नन्‍्तर ऋमशः सारत (कौरव, पांडव), राम, मौय॑, 
ननन्‍्द और गुप्त तथा अंत में स्लेष्छ जाते हैं। हस काल में घमम का नादा 
हो जाता है तब सूर्य और अभि के संयोग से सृष्टि का संहार होता है ।* 


युगाषतार 


संदार के बाद सृष्टि के आभारंभ और विकास में हिन्दू पुराणों की परम्परा 
के अनुसार सत्ययुग, श्रेता, द्वाप' और कलियुग का क्रम माना गया है । 
अतः सृष्टि का आरंस होने पर सत्ययुग में पुनः चार वर्ण, राजा, ऋषि और 
धर्म प्रादुभूंत होते हैं । तथागत बुद्ध ज्योतिर्सयय रूप में स्वर्ग में और अन्य 
वो रूपों में मणि-मुक्ताओं से युक्त देवता और लोकेश्वर रूप में अवतरित 
होते हैं। ये हनके खत्ययुगी अवतार हैं। इस अवतार में ये धर्म-देशना 
करते हैं ।* सत्ययुय के बाद ब्रेता और द्वापर के अवतारों का उद्लेख नहीं 
है । अब पुनः कलियुग में सथागत बुछ्ध शाक्यसिंह के रूप में अवतरित 
होते हैं । इनके पश्चात्‌ विष्णु, ब्यास और महेश्वर का जाविर्भाव द्वोता है।? 
इस प्रकार लंकावतार सूत्र” के सम्भवतः परवर्ती सूत्रों में बौद्ध युगावतार 
का अभिनव रूप छद्चित होता है । युगावतार-परम्पता का विकास 'लंकावतार 
सूत' में क्रमशः हुआ है। क्योंकि उक्त युगावतार-क्रम में अ्रेता और द्वापर 
के अवतारों की जो संयोजना नहीं हुई थी उसे पुनः अगले सूत्रों में यगवद्ध 
करने की घेष्टा की गई है। इन सूत्रों में कहा गया है कि कश्यप, 
क्रकुरछुन्त और कनक तथा में ( त्थागत बुद्ध ) ब्रिज और अन्य सस्ययुगी 
बोद्ाबतार हैं। ग्रेता में मति नामक ग्रक्त नता होगा वह महावीर ज्ञान 
के पाँखों रूपों से परिखित होगा। यहाँ महावीर विशेषण से जैन महावीर 
के समाहिस होने का अनुमान किया जा सकता है। पुनः बुद्धावतार पर 
ही बल देते हुए कहा गया है कि बुद्ध न तो द्वापर, न त्रेता, न कलि अपितु 
सत्ययुग में भाविभूस होकर खुटस्व प्राप्त करेंगे। यहाँ भी युगानुरूप 
अवतार-परस्परा का क्रम स्पष्ट नहीं है। केवल बाद में दोनेवाले पाणिनि, 
कास्यायन ह॒त्यावि विद्वानों की चर्चा की गई है। इनमें बलि राज भी 
हैं, इसका अवतार अन्य वजेप्णव अवतार राजाओं के सहश जगत्‌ में झाम्ति 
भौर सुख की स्थापना के लिए होगा।' 
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उपर्युक्त युगाकतार बौद्ध-परर्परा पर हिन्दू पुराणों का स्पष्ट प्रभाव लक्ित 
होता दे । यही नहीं अपितु वेदिक उपादानों से भी शुद्ध का अबतारबादी 
सम्बन्ध स्थापित किया गया है । 


( अथर्व ) वैदिक विरज़ प्रथम बौद्ध अवतार 


'लंकावतार सूत्र' के कुछ सूत्रों में बुद्ध का अवतारपरक सम्बन्ध वेदिक 
विरज से स्यापित किया गया है। वबेदिक साहित्य में 'विरज' थक्षा या 
बह्य के पर्याय तथा विशेषण के रूप में प्रयुक्त होता रहा है। प्रश्ो० १, ६ में 
पैविरजों ब्रह्मछोको' ब्रह्म लोक के विशेषण के रूप में तथा मुण्डक १, २, 
११ में विरज 'रजोगुणरद्तित तपस्वी” के छिए प्रयुक्त हुआ है। मुण्डक १, 
२, १९ में 'विरजं अक्ष” ब्रह्म के विशेषण के रूप में अयुक्त हुआ है। इस . 
प्रकार श्रायः वेदिक साहित्य में 'विरज' बह्मा और म्रह् के विशेषण या 
पर्याय के लिए आता रहा है। सम्भवतः दोनों के प्रथम उत्पन्न विख्यात 
होने के कारण यहाँ उनका पर्याय 'विरज! बुद्ध का भी प्रथम अवतार 
साना गया है। ७९८ वें सूत्र के अनुसार बुद्ध का भी प्रथम जवतार विरज 
के रूप में कास्यायन परिवार में हुआ। इनकी माता वसुसमति और पिता 
प्रजापति चम्पा के निवासी थे।* ८०॥ सूत्र में विरज दुद्ध के सस्ययुगी 
अवतारों में परिगणित हुए हैं। विरज जब बरण्य में निवास करते हैं उस 
समय देवाधिदेव ब्रह्मा उनको मझूगचर्म, चंदन, का की छड़ी, करघनी 
और चक्र प्रदात करते हैं। ये विश्यात योगी, सुनि, उपदवेशक, निर्वाण 
के चदयोतक और सभी मुनिर्यों के प्रतीक हैं। विरज के इस रूप से यदद 
प्रतीत होता है कि बाद में बुद्ध का स्बन्ध बेंदिक सम्प्रदायों से भी 
स्थापित करने का प्रयास क्रिया गया, परन्तु हृस अवतार का विशेष 
प्रचार नहीं हुआ । 


मायोपन्र और स्वप्रीपम अवतार 

बीद्ध साहित्य में ज़ब तथागत बुद्ध के उपास्यथवादी अवतार रूपों का 
प्रचार हुआ उस समय वे भी विष्णु के सहृश अजन्सा होकर जन्म लेने 
वाले कहे गए ।* परन्तु उन्हीं दिनों बौद्ध साहित्य में सायावाद का प्राबक्य 
हो राया था। 'बोघित्र्यावतार' में प्रज्लाकर मति ने तथागत बुद्ध के जवतारों 
को प्रयोजनविशिष्ट होने के कारण पारमोधिक नस मानकर मायात्मक 
माना ।* इन्होंने सभी घर्मों के साथ तथागत बुर्धों को समाहित करके दो 
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सिद्ध साहित्य छ१्‌ 


यों में विभक्त क्रिया है। इनके कथनानुसार सभी धर्मों के देवपुन्र 
मायोपम या स्वम्ेपम दो प्रकार के होते हैं । अतः बौद्धथ्म में माम्य कहत्‌ , 
प्रत्येक बुद्ध, सम्यक सम्बुद्ध जादि भी मायोपम या स्वमोपम्र दो अक्ार 
के होते हैं।'* लंकावतार सूत्र में माया और स्वप्न की चर्चा तो हुई 
है किंतु तथागत बुद्ध के यहाँ ज्ञानास्मक और सायात्मक दो भेद भी 
माने गए है ।* पर सायावाद का निराकरण अपने अवबतारी उपास्यों की 
सुरक्षा के किए केवल वेष्णवाचायों को ही नहीं करना पद्मा था अपितु 
बौद्ध विधारकों के समझ भी यह प्रश्न उपस्थित हुआ था। मायावाद 
को लेकर सामान्य रूप से प्रश्न यह उठता है कि यदि भगवान भायोपम 
है तो उसकी पूजा भौर अर्चना भी काह्पनिक है। भ्रशाकर मति के अनुसार 
यदि वह मायोपम है तो सरव पुनः जन्म केसे लेता है और खत केसे होता 
है? माया पुरुष तो रिनष्ट होकर उत्पन्न नहीं होता। अन्‍्त में बौद्ध 
विदारकों ने भी हस समस्या का समाधान वही निकाला जो प्रायः शह्म 
के लिप अक्षासूश्र! में तथा निगुंण बढ्मा के सगुण भाध के लिए मध्यकालीन 
वैष्णव आचायों ने लिकाझा था। बअहासूत्रकार एवं वेष्णव आचार्यों ने 
प्रह्दन की उत्पत्ति और कभिष्यक्ति को नटवत या छीलारमक साना था । 
अतः बौद्ध आचायों ने भी तथागत बुद्ध के अवतार रूपों को नटवत्‌ स्वीकार 
किया है। इनके मतानुसार रंगभूमि के नट के सहक्ष थे नाना रूपों में 
अवतरित दोते हैं । 'छंकावतार सूत्र” में भी तथागत-गर्भ के प्रसंग में कहा 
गया है कि थे शिव और अशिव दोनों के कारण हैं भौर नटवत्‌ अनेक 
प्रकार के रूप ग्रहण करते हैं ।* इसके अतिरिक्त इस ग्रन्थ में एक वेज्ञानिक 
तक यह भी दिया गया कि सत्य की सत्ता होने के कारण साया भी असस्य 
नहीं है । सभी पदार्थ माया के स्वभाव से युक्त हैं। थे मायिक होने के 
कारण रूपांतरित तो हवते हैं किंतु वे असत्य नहीं हैं ।* 


इस प्रकार उपास्य तथागत बुद्ध के अवतार या विग्रह रूपों को माया 


से विमुक्त करने के प्रयक्ञ होते रहे हैं। इससे सिद्ध होता है कि बौद्ध 
सम्प्रदाय एवं साहिश्य में उपास्यवादी अवतारधाद की भावना प्रबल होती 
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जा रही थी। इसके परिणामस्वरूप आगे चलकर यों तो धघमं-प्रवर्सन था 
उपासना को लेकर अनेकों जवतार कहे गए हैं किंतु पंच तथागत या पंच 
ध्यानी बुद्ध उनमें विशेष प्रचरित हुए । 


पंच तथागत या पंच ध्यानी बुद्ध 


पंच तथागत या ध्यानी बुद्धों का स्फुट अस्तित्व “छंकावतार सूत्र” और 
सद्ध्म पुंडरीक' में मिलने लगता है। परन्तु उस काल में ये उतने अधिक 
प्रचछित नहीं हुए जितना बौद्ध तंत्र और वज्ञयानी सिद्धों में इनका प्रचार 
हुआ । “लंकावतार सूत्र” में कवछ पंचनिर्मिता बुद्धों का उल्लेख मात्र हुआ है 
और 'सद्धमं पुंढरीक' में पंच बुद्दों में परिगणिस अमितायु या अमिताभ सदूधर्म 
की स्थापना के निमित्त भविष्य में अवतरित होने वाले कहे गए हैं ।* 


उपास्यवादी अवतार 


प्रारम्भिक तंत्रों में से सर्वश्रथम “'तथागत' गुह्ाक में पंच ध्यानी बुद्खों के 
अवतार और उपास्य दोनों रूपों का विस्तृत परिचय मिलता है । 'गुहझासमाज' 
के अनुसार चुद्ध के रश्मिमेघब्यूह नाम की समाधि से--पाँच रश्मियाँ 
निःस्तत हुई ।* इन्हीं पंच रश्मियों से पंच बुद्धों के उन का आभास मिलता 
है। किंतु अप्टयवत्र' के अनुसार बुद्ध के ध्यान से पंच ध्यानी बुद्धों का 
आविर्भाव माना जाता है। “अद्वयवज्ञ' में ही वैरोचन, रस्‍नसंभव, अमिताभ, 
अमोघप्िद्वि और अक्षोभ्य को पंच स्कंधों से आविभूत तथा उनका प्रतीक 
साना गया ।* “गुद्मसमाज' के अनुसार तथागत ने विभिन्न ज्ञानों के आविर्भाव 
के लिए पाँच बुद्धों का रूप धारण किया । बाद में इनकी स्त्री शक्तियों का भी 
अविर्भाव हुआ ।* “गुहासमाज! में कहा गया है कि सथागत भगवान स्वयं पंच 
ख्री रूप में आविभूत होते हैं ।/ 'साधन-माछा' के अनुसार विज्ञानवाद जो 
वच्नयान का सूझ रहा है अभी तक विज्ञान और शून्य की साधना के आधार 
पर निर्वाण मानता था। उसी विज्ञानवाद से निर्गत वज्धयान ने भहासुख 
नामक नए तत्त का समावेश किया तथा इसी शाखा में पंचध्यानी बुद्धों को 
पंच स्कंधों का स्वामी मान कर कुछ का सिद्धान्त प्रचारित किया ।* 


निजी तत-++.-२००० ००» 
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सिद्ध साहित्य धद्दे 


उपास्य रूप 


उपास्य अर्चा विग्रहों के सदक्ष ध्यानी खुद्ू किसी भी समय आवश्यकता 
पड़ने पर उपासक के समक्ष उपस्थित हो जाते हैं। सिद्धों में पद्स पद्च ने 
'गुझासमाज' की पद्धति का अनुसरण करते हुए पंच ध्यानी बुद्धों को अपना 
उपास्य माना । इनका कहना है कि बिना हनकी सहायता के समाधि की 
अवस्था उपलब्ध तहीं की जा सकती ।* 'ज्ञानसिद्धि' के अनुसार जिस शान 
के माध्यम से निर्वाण प्राप्त किया जा सकता है वह ज्ञान पंच तथागत या 
पंच ध्यानी बुद्धों के ज्ञान के अतिरिक्त कुछ दै ही नहीं। यहाँ तक कि मंत्र, 
मंडल और मुत्रा इनकी सहायता के बिना तुच्छ हैं ।* 


इस प्रकार सिद्ध युग में पंच प्यानी बुद्ध हृष्टटदेव के अतिरिक्त स्वयं ज्ञान- 
स्त्ररूप समझे गए। फलतः पिद्धों में हानस्वरूप तथांगतों की उपासना 
अनिवाय मानी गई । सिद्ध साहित्य में इनका सम्बन्ध पाँच प्रकार के छानों 
से स्थापित किया गया। वे हैं क्रमशः आदर्श ज्ञान, समता ज्ञान, प्रत्यवेक्षा 
ज्ञान, कृत्यानुहान शान और सुविशुद्ध ज्ञान, इनमें से प्रत्येक के एक-एक बुद्ध 
स्वामी माने राएु हैं। वच्धयानियों के एक महतस्वपूण अन्थ 'अदह्वय-सिद्धि? में पंच 
ध्यानी बुद्ध और उनके असंख्य प्रादुर्भावों की उपासना का प्रतिपादन किया 
गया है । 'सेकोहशटीका' में पंच बुर समन्वित रूप में वपास्थ माने गए हैं । 
ये पाचों नासिकेन्त्र पर पंचरट्न रूप में स्थित कहे गए हैं।? चर्यापदों में 
बच्चधर दारीर का अर्थ बतकासे हुए कहा गया है कि सभी वेरोचन आदि 
तथागन सम्बोधि छक्षण से युक्त वज्धघर शरीर वाले हुए हैं। ये रूपादि पंच 
स्कथों को क्षीर-नीरघत्‌ समरसी भाव में स्थापित करने वाले हैं ।'* 


अबतार प्रयोजन 


वज्भयानी साहित्य में ध्यानी बुद्धों का अवतार-प्रयोजन मंत्र और मुद्दाओं 
का अवतारण और अ्रचार रहा है। ये योग समन्त्रों के अवतार हेतु भी 
अवतरित होते हैं ।+ सिद्ध कृष्णाचार्य के अनुसार ये महासुखरूपी नौका लेकर 
मायाजारूवत्‌ स्कन्धादि के समुद्र में उपस्थित होकर रचा करते हैं ।* हन 
ध्यानी बुों के प्थक अवतार भी बौद्ध साहित्य में मिलते रहे हैं। 'सदर्म 
पुंडरीक' के अनुसार अमिताभ का जवतार सद्धर्म की स्थापना के निमित्त माना 
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जाता रहा है।* अमिताभ तिब्बत में अवलोकितेश्वर के अवतारक रूप में 
भी विल्यात हैं ।९ अक्षोश्य के वश्चद्क अवतार की चर्चा सिद्धों में मिलती 
है। ये अपने काल में अवतरित द्वोकर वेरोचन की मुत्रा और अवधूतों के ३६ 
मंत्रों का प्रवर्तन करते हैं।? इस प्रकार ये तन्त्रों और सिद्ध मन्स्नों के 
अवतारक होने के नाते सिर्धों के उपाध्य रूप में प्रचलित रहे हैं। 
ये तथामत महाकरुणास्मक निम्रह और जनुम्रह में समर्थ, दास्त, दुर्दान्ल और 
सौम्य सभी प्रकार के जीवों को तारने बाले हैं।” इससे घिद्ध है कि पदञ्न 
ध्यानी बुद्ध अवतारक और उद्धारक उपास्‍्य दोनों रूपों में प्रचलित रहे हैं । 


सिर्दों के अन्तर्यामी 


सहजयानी बाउलों ने इन देवों की पूजा बाहर से करने की अपेक्षा अन्तर 
में करने के लिए. बताया क्योंकि शरीर में ही ये सभी देवता स्थित रहते हैं । 
सिद्धों में भी अचोग्य, वेरोचन और अमिताभ आदि बुद्धों का अन्तर्यामी 
इश्देव के रूप में प्रचार रहा है। सिद्ध पदों में सिद्ध देह में उपस्थित भक्तोभ्य 
को अन्तर्यामी इष्टदेव के रूप में संकेत किया गया है और गरान नीर अमिता# 
की कएपना की गई है। जिससे जवधूति-कृत मूलू-नारू स्वरूप अहंकार का 
जन्म होता है ।” 

इस प्रकार उपास्य के रुप में अन्तर्यामी रूप ही सिद्धों को अधिक प्राहय 
प्रतीत होता है। भचतारबादी भ्रयोजन के रूप में भी पंच ध्यानी बुद्ध ज्ञान 
और ध्यान से अधिक सम्बद्ध रहे हैं । 


बोधिसस्ववाद 


बैप्णव अवतारवाद में अवतरित द्ञाक्ति काग्र करती है परन्तु बोद्धू अवतार- 
चाद के मूल में उस्क्मणशीरू साधनात्मक शक्तियों का विशेष योग रहा ह्। 
बौद्ध साहित्य में बुद्ध के तथागत रूप के अतिरिक्त एक बोधघिसस्व रूप मिलता 
है। विशेषकर महायान सम्प्रदाय में उनका चोधिसरव रूप ही अधिक 
अचलित रहा है। बोधिसश्व के रूप में बुद्ध केवछ निर्वाण प्राप्त करने वाले 
व्यक्तितत साधक नहीं हैं अपितु ल्मेकम्यापी दुःख को देखकर अरसीस करुणा 
से दवित होने वाले लोकहितेषी भी हैं। छोकहित के निमित्त भूत, वर्तमाल 
और मविष्य तोनों काछों में पुनः पुनः अवतरित होते रहते हैं । 
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स्विद सादित्य ५ 
उत्कमणशीलता 


पर कक्याण की भावना से युक्त मदायान में बोघिसत्व रूप को सर्वाधिक 
महत्त्व प्राप्त हुआ । बोघिसस्व मुख्य रूप से उत्क्रमणशीर साधक है। वह 
बोधिसित्त की साधना शूल्यता और करुणा की अभिन्नता द्वारा करता है। इसे 
अद्वय कहा जाता है। इस अहय से सामान्य शरीर भी सिद्ध झरीर हो 
जाता है।? यह वौद्ध सम्प्रदायों में प्रचलित दृश भूमिकाओं का पुकमातन्र 
साधक कह्दा गया है। दश भृमियों में प्रसुदिता, विमछा, प्रभाकरी, अर्थिप्मती, 
सुद्ुर्ज्या, अभिमुखी, दुरंगमा, अचछा, साधुमती और घम्ममेघा का नाम लिया 
जाता है ।' इन दुदा भूमियों को एक-पुक कर पार करने के उपरान्त चोधिसस्व 
बोधिदितत में निर्वाण प्राप्त करता है जौर तब वह सर्वध्यापी हो जाता है । 
'लंकावतार सूत्र' के अनुसार बोधिसस्तों में यौगिक और अयतारवादी दो प्रकार 
की शक्तियाँ विद्यमान रहती हैं। समाधि और सम्पत्ति के रूप में वद्द यौगिक 
शक्तियों से युक्त रहता है और अवतरित शक्ति के रूप में स्वयं बुद्ध व्यक्ति रूप 
में अवतरित होकर अपने हाथों से उसे दीक्षित करते हैं । तदुपरान्‍्त सहस्तों 
प्रग्येक चुद्ध, सथागत चुद, जहेत्‌ , सम्बुद् अपनी झनेक कछएप से संजोयी हुई 
शक्तियों से उसे अभिसिंचित करते हैं ।" हस प्रक्रिया को धर्ममेघ कहा गया हैं । 
इस प्रकार बोधिसत्व अनेक कढपों की संचित तथागत-शक्ति प्राप्त करता 
है । बह जन्‍म लेते के बाद प्रज्ञापारमिता की साधना के द्वारा योग्यता उपलब्ध 
करता है । शुन्यता और करुणा का अद्वय ही उसमें जवतारवादी विकास का 
चोतक है । बोघिसश्व के लिये करुणा और शूम्यता दोनों आवश्यक हैं । 
चर्यापरदों के अनुसार जो करुणा छोद कर शून्य से सरबन्ध रखता है वह उत्तम 
गति नहीं पाता। जिसे केवछ करुणा ही भाती है वह भी सहसों जन्मों तक मोक्ष 
नहीं प्राप्त कर सकता ।'* शून्यता और करुणा का यह अद्वय रूप ही युगनद्ध, 
महासुख आदि विविध रूपों में वज्रयानी साहिस्य में जभिष्यक्त हुआ है। 
चर्यापदों में दोधिसत्व भूमि की चर्चा करते हुये कहा गया दे कि घारण-प्रहण 
स्वभाव रहित पुक सप्य है ।” यहाँ एक ससस्‍्व अद्वय का ही झोतक प्रतीत 
होता है। सामान्यतः सिद्ध साहित्य में क्वय का व्यापक रूप परिलक्तित 
होता है। सिद्ध अद्वय स्वरूप को तथागत मानते हैं ।* यह तथागत रूप 
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छ्दे मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


बोधिसस्य का ही सिद्ध रूप विदित होता है। इसी कोटि के बोघिसस्य को 
सरहपाद ने सम्बुद्ध होने की सम्सावना की है ।* 


हन उपादानों से स्पष्ट है कि उस्क्रणशीऊर साधक शुन्यता और कश्णा 
के अह्टय द्वारा .ओषिसस्व की स्थिति प्राप्त करता है । वह सिद्ध बोधिससरव 
होने पर रवयं तथागत स्वरूप हो जाता है । 


बोधिसत्व का अवतार 


उपयुक्त साधनाव्मक प्रश्त्तियों के भत्तिरिक्त बौद्ध साहित्य में बुद्ध 
हारा विविध बोधिसच्त्वों के रूप में अवतरित होने के भी उस्ले् मिलते हैं । 
“बोधिचर्यावतार' में कहा गया है कि बुद्ध दान पारमिता के कारण करुणायमान 
होकर बोधिसत्व रूप धारण करते हैं।' सरहपाद के अनुसार सम्भवतः 
बुद्ध ने ही स्वयं बोधिसत््व स्थिति से युक्त होकर शीक धघमम णर्थात्‌ तारने 
का धर्म किया ।? बुछू के अतिरिक्त अन्य बोधिसरवों के अवतरित होने 
की चर्चा भी बौद्ध साहित्य में हुई हैं। एकनिष्ठ स्वर्ग में सर्वक्ष होने के 
उपरान्त बोधिसत्वय का बुद्धावतार होता है।” 'तरव संग्रह” के भाष्यकार्रों 
के अमुसार एकनिष्ठ स्वर्य के ऊपर माहेश्वर मदन छोक है । वहाँ कारुशिक 
बोधिसत्त्व सर्वज्ष होते हैं। सरहपा के अनुसार विक्र्प मार्ग के अवगाहन 
के छिए सम्भवतः ये ही बोधिसत्त्व अंकपित अवतरित होते हैं |” इस 
प्रकार बुद्ध और अन्य बोघिसत्वों की अचतार-परम्परा के उल्लेख मिलते 
हैं। हन परम्परार्शों में अचतार प्रयोजत का भ्रस्यन्त सबल आग्रह दीग 


पढ़ता है । 


अबतार प्रयोजन 


महायानी बोधिसत्त्ववाद अवतार-प्रयोजन की दृष्टि से जत्रतारवादी 
साहित्य में अपना विशिष्ट स्थान रखता है। क्योंकि विना अवत्तार कार्य 
के कंवछ बोधिचित्त का साधक बोधिसत्व नहीं कहा जा सकता, अपितु 
बोधिसत्तत वही हो सकता है जो महाकरुणा से व्रवित होकर निर्वाण के 
बाद प्राणियों के कल्याण में तबतक रत रहे जबतक सृष्टि का प्रस्येक जन 

१. दो० को० | राइऱ | पृ० २१३ दों० ४९ 

यहाँ जहां वोधिसत्त्व हो, सो सम्बुद्ध होवे दुष्कर नहीं ।! 
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सिद्ध साहित्य ७७ 


घोषिज्ञाण न प्राप्त कर छे।* ये संसार के जावतत-जिवर्तम युक्त होने पर 
भी करुणावश छोक-कछ्याण से डरते नहीं। अतएवं बोधिसत्त्यों की करुणा 
इनके निर्वाण फछ भोग से अधिक महत्वपूर्ण है ।* “प्रशोपाय-विनिश्वय 
सिद्धि' के शनुसार बुद्ध के धर्मकाय को अग्रसर करने के छिए इस जगत 
में अनेक श्ोषिसश्व सम्बद्ध, शावक भौर सौगत गुर्णों से संयुक्त उत्पन्न 
होते हैं। बोघिसतर्व जशेष दुःख के क्षय होने तक यत्रशील रहता है 
जब तक सभी प्रागिरयों का दुःख दूर नहीं हो जाता तब तब उनके कक््याण 
में बह छूगा रहता है। 


पंथ बोधघिसस्व 


जन कक््याण में लीन बोथिसरवों की संख्या गंगा की बालुका की 
भाँति असंक्य मानी राई है!” बेपुस्य सूओं में प्रसिद्ध 'सड्म पुंडरीक' में 
अनेक भावी बुछावतार शोधिसस्वों की कथाएँ वर्णित हुई हैं। किंतु बोर 
साहित्य में उनमें से कुछ ही बुद्ध अधिक प्रचलित रहे हैं। विशेषकर 
बौद्ध साहित्य में पंच ध्यानी चुद्धों से पंच बोधिसर्यों की अवतारणा मानी 
जाती है। वेरोचन से सामन्तभद्र, जज्ञोभ्य से वज्पाणि, अमिताभ से 
पह्मपाणि, रत्सरभव से रल्रपाणि और भक्रमोघसिद्धि से विश्वपाणि उत्पन्न 
कहे गए हैं। हनमें सामन्तभद्ध का विस्तृत प्रसंग 'सदंम पुंडरीक' के 
पर्चासवें परिवर्त में मिकता है । ये महाकारुणिक हैं और प्राणियों के हित 
के लिए सदेव देशना करते हैं | ये शाक्यमुनि से स्वतः धर्मपर्याय भ्रवण करते 
हैं तथा धर्मोपदेशक के अद्वितीय गुणों से युक्त हैं।” 'तथागत गुझक' के 
अनुसार महाकारुणिक बोधघिघसस्व सामन्तभत्र॒ परम निर्मल तथा क्ृपा 
करनेवाले हैं । ये क्र कम करने वाले दुष्टो को भी बुद्धत्व प्रदान करते हैं ।* 
वज्पाणि का उल्लेख 'खेकोहेशटीका! के प्रारम्भ में ही हुआ है। ये मुख्यतः 
उपास्य बौद्ध देवों के रूप में प्रचलित हैं । 'सेकोद्रेशटीका' के जनुसार राज- 
सुचन्त्र को सरभवतः परम भक्त होने के कारण वज्जपाणि का निर्माणकाय 
या अवतार कहा गया है.।/ उक्त दोनों बोघिसर्वों के अतिरिक्त रत्नरपाणि 
स्रीर विश्वपाणि का बौद्ध साहित्य में अपेक्षित प्रचार नहीं हुआ । परन्तु 
इनमें परिशणित पश्चपाणि या अवलोकितेश्वर सबसे अधिक लोकप्रिय हुए । 
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छ८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधघाद 


इनके याद संजुश्ली और मेत्रेय भी विशिष्ट स्थान रखते हैं। अतः क्रमदाः इन 
सीनों पर विज्ञार किया जाता है । 


अवलोकितेश्वर 


बोधिसर्तयों में अवलोकितेश्वर का अद्वितीय स्थान माना जा सकता है। 
'कारण्ड ब्यूह' के प्रसंगानुसार ये निर्वाण प्रास करने के बाद शुन्य में लीन हो 
सुफे थे ! बहुत दूर सुमेरु गिरि से शोर गुरू सुनाई देने पर जब इन्होंने 
ध्यान छगाकर देखा, तो विदित हुआ कि सहाकरुणामय बोधिसक्त अवलोकि- 
सेश्वर के अभाव में अखिल मानवता कराह रही है। अवलोकितेश्वर एकमात्र 
उनके रक्षक और उद्धारक हैं। ये तब से दयादें होकर एथ्वी पर आये और 
प्रतिक्षा की कि जब तक एक भी व्यक्ति पृथ्वी पर रह जाएगा तब तक ये 
पृथ्वी को नहीं छोड़ेंगे +* 'बोधिचर्यावतार” में कहा गया है कि अवलोकितेश्वर 
दुःखी और दीन के कातर स्वर से ब्याकुल होकर चर पढ़ते हैं। ये परम 
कारुणिक और पर दुःख दुःखी हैं। इनके दर्शन मात्र से यमदूत आदि दुष्ट 
पलायमान हो जाते हैं ।* “मंजुश्रीमूछकछप' के अनुसार मुनिश्नेष्ठ बोघिसध्य 
अवलोकिता ससववस्सल होने के कारण स्वेच्छा से लोक में अवतीण होते हैं ।* 


विधिध रुपधारी 


कारण्ड व्यूह” और 'सद्धमं पुंडरीक' में इनके केवल योघिसश्व रूप ही नहीं 
अपितु विविध रूपों का उल्लेस् हुआ है । 'कारण्ड ब्यूह' सें इनके अवतार-कार्य 
सम्बन्धी प्रतिज्ञा के क्रम में कहा गया हैं किये विष्णु का रूप घारण कर 
धर्म की शिक्षा दंगे और अपने उपासकों को घम-देशना करने के निमित्त शिव 
का रूप चारण करेंगे। ये गाणपत्यों को गणेश रूप से तथा राजभक्तों को 
राजा के रूप में धर्म-देशना करेंगे ।” इस प्रकार अवलोकितेश्वर में अभिनव 
सवंधर्म समन्‍्य की प्रदृत्ति दीख पड़ती है । 'सद्धर्म पुंडरीक' के २४ वें परिवर्त 
में इनके उपाध्यवादी अवतार रूप का अपेक्षाकृत ब्यापक प्रसार हुआ है । 
विष्णु की भांति अवलोकितेश्वर भी सेकड़ों कछपों में करोड़ों बुद्धों के रूप में 
प्रणियों के द्वित के लिये अवतरित होते हैं। दोनों में अन्तर यह है विष्णु युद्ध में 
स्वयं उपस्थित होते हैं। उनमें रक्षा की मावना अधिक है किन्तु अवलोकितेश्वर 





१. इन ० बु० ३० १० २९ । २. बोबिचर्याबतार प० ६६-६७ । 
३. म० सू० क० पृ० २३९ | 
४. इन० बु० ई० ४६ | और कारण्ड व्यूद ( चौथी शनी ) १० २१ २२। 


सिद्ध साहित्य जद 


विदिध रूपों में आविशयृंत होकर अधिकतर घम-देशना करते हैं। ये उपासकों 

के कक्याण के लिये विविध प्राणियों में बुद्ध, जोधिसत्तत प्रत्येक बुद्ध, भ्रायक, 

अद्या, इन्त, गम्घवं, यह, ईश्वर, महेश्वर, चक्रवर्ती, पिज्ञास, कुब्रेर, सेमापति, 

जाह्मण, अज्भपाणि आदि रूपों में. उपासकों की इच्छानुरूप देवों का रूप चारण 
करते हैं ।* तिब्बती बौद्ध धर्म में अवछोकितेश्वर पितृदेवता समझे जाते हैं + 
छामा धर्म का प्रथम प्रयारक अतिशा अवलछो कितेश्वर का अवतार कट्दा जाता 
है | छामा मत में पुनजन्म और अवतारवात्‌ साथ-साथ चलते हैं। असणव यहाँ 
की पररुपरा में जो भी छामा जवतरित होता है वह देव अवछोकितेश्वर का 
अवतार था प्रतिनिधि समझा जाता है।* इसी परम्परा में प्रत्येक दुछाई 
छामा को अवलोकितेश्वर के शरीर से युक्त माना जाता है।? 'साधनमाछा? के 
मंत्रों में हमका मद्दाकारुणिक रूप विशेषकर अधिक प्रचलित है।* 


युगल रूप 


चौथी दाताबदी तक अवसोंकितेश्वर का सम्बन्ध सारा नाम की पक देवी 
से स्थापित हो गया । इनके लछोकेश्वर, छोकनाथ और वद्धपाणि आदि रूर्पो के 
सहदा तारा के भो विविध रूप बौद्ध सम्प्रदायों में प्रचलित हैं। स्वभाव एवं 
गुण की दृष्टि से तारा भी विद्यार्जनी, मद्राकरुमामयी, सथा प्राणियों के दवित में 
सर्देव तश्पर रहने बाली कही गई । 


विष्णु के तदृरूप 


बौद्ध साहित्य में यों तो अबलोकितेश्वर शिव और विष्णु दोनों से भभिद्दित 
किए गए हैं। परन्तु इनकी सूर्तियाँ बनावट की दृष्टि से विष्णु के निकट अधिक 
जान पहइती हैं ।" हनकी मूर्तियों में चतुभुंज अवलोकितेश्वर के दोनों ओर 
सुस्बमाला और हथप्रीय हैं। हाथ में कमलछ होने के कारण ये पद्मपाणि हैं ।£ 
'मजुन्नी मूल कल्प! में ये कृष्णकर्ण के महास्मा बतलाश गए हैं ।” तिब्बत में 
लामा अपने को हिलमहंजी का वंशज कहते हैं, जो सग्भवतः हनुमान जी का 
विकृत रूप है। कहा जाता है कि इन्हें अवलोकितेश्वर ने ही तिब्बत में भेजा 
था । इस उपादानों के अतिरिक्त इनका व्यापक अवतारवादी रूप भी इन्हें 
विष्णु के अधिक मिकट रा देता है। जिस अमित जासा वाले अमिताभ से 
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प्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


इनकी उत्पत्ति मानी जाती है वे सूर्य के ही एक रूप विशेष हैं । विष्णु केवल 
द्वादश आदिस्यों में ही नहीं अपितु अन्य पअसंगों के आधार पर भी सूर्य के एक 
रूप विशेष रहे हैं। इन उपादानों के आधार पर अवल्ोकितेश्वर को विष्णु का 
तद्रूप कहा जा सकता है। क्योंकि दोनों के अवतारबादी सिद्धाम्सों में अपू्य 


धर्म-समस्वय की प्रदत्ति लक्षित होती है । 
मंजुश्री 

महायान में मंजुश्नी की गणना श्रेष्ठ देवों में होती है । वद्धयानी साहिस्य में 
भी ये प्रमुख उपास्य देवों में माने जाते हैं । इस साहित्य में हनके अनेक रूप 
और मंत्र प्रचलित हैं। थे उपासक को बुद्धि और मेथा शब्हि प्रदान करते हैं । 
“माधन माला! के अनुसार मंजुश्री लोक पर अनुग्रह करने के लिए कुमार रूप में 
प्रकट होते हैं ।* इनके भावी क्षबतार की चर्चा करते हुए “संजुन्नी मूल कल्प! में 
इाक्य मुनि से कहवाया गया है कि बुद्ध के बाद मंजुश्तनी ही बारू रूप में बुद्ध- 
कृष्य करेंगे ।* हस तंत्र अन्ध में इनका अबतार-च्षेत्र व्यापक प्रतीत होता है, 
क्योंकि कुमार और चाल रूप के अतिरिक्त ये और भी विविध जाकार के रूप 
घारण करने वाले कहे गए हैं ।* 


अचतार प्रयोजन 


वज्यानी तंत्रीं के अनुसार संजुश्नी का बोधिसत्व की दृष्टि से झुख्य प्रयोजन 
लोकों पर अनुग्रह करना है। परन्तु 'साधनमाला' के अनुसार इन्होंने 
“अ्रतीत्यसमुस्पादकमंक्रिया! अवतरित की थी ।* अवलोकितेश्वर के समान 
ये भी जब तक सली छोकवान्धवों को सृष्टि से मुक्त नहीं कर लेते हैँ, तब 
लक युग युग में प्रकट होते रहते हैं। ये छोक में बालदारक या मंत्र रूप में 
सर्वत्र विचरण करते हैं । विभिन्न स्थानों में जा जा कर सरत्तयों का दुःख नष्ट 
किया करते हैं। 


उपास्य ओर प्रयक 


बौद्ध साहिस्य में जब देवीकरण की प्रबृत्ति का विकास हुआ तो अनेक 
बौद्ध भावनाओं और सिद्धान्तों के भी सानवीकृत रूप उपास्य होकर प्रचलित 
हुए। कालान्तर में उनके नाना प्रकार के विश्नह बौद्ध सम्प्रदायों में पूजे जाने 
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सिद्ध साहित्य ५२ 


लगे । सरस्वती के समान मंजुश्री भी बाणी, ज्ञान, मेघा, या विद्या के प्रतीक 
स्वरूप हैं। इनके मंजघोष नाम से भी इस तरह का आभास मिलता है। “संजुश्री 
मूल कहप' में इनका उपास्य रूप दृष्टिगत होता है। यहां ये महाकारुणिक और 
विश्व रूपधारी हैं। शत-सहस््र ज्योति रश्मियों से इनका शरीर मंडित है ।* इस 
कप में इन्हें शिव, विष्णु, विनायक, जेन आदि देवों से भी अभिष्टित किया 
गया है ।' इस प्रकार मंजुश्ी में मो स्धर्म समन्वय की भावना लक्षित होती 
है। तिब्बती बौद्धघर्म में हनके प्रवतक एवं अवतारी रूप का पता चलता है । 
क्योंकि तिब्बत का धर्म प्रचारक्क अतिशा मुख्य रूप से मंजुश्ी का अबतार 
माना जाता है ।* यह सी कहा जाता है कि दलराईलामा के समकालीन एक 
प्रमुख कछामा जब जवलो किलेश्बर के अवतार नहीं माने जा सके तो उन्हें मंजुन्नी 
का अवतार कहा गया ।* इस प्रकार तिब्बती बोदू धर्म में इनका प्रवतंक और 
अवतारी रूप भी प्रचलित जान पड़ता है । 


विष्णु के स्वरूप 


मंजुओी का स्वरूप भी विप्णु से कुछ सम्य रखता है । क्योंक्धि साधनमाला! 
में इनकी जिस मूर्ति का उल्लेख हुआ है उसके हाथों में वश्ध॒ भार स्वढ़ के 
अतिरिक्त चक्र और पदम हैं ४ “मंजुश्नी मूल कल्प' में चक्रपाणि के सदृश वें 
गदा शंग्व युक्त हैं ।* उपास्य विष्णु के सहश मंजुश्नी सर्वंसत्वों के हितकारक 
और दुष्ट सस्‍्तों के निवारक हैं | उनकी सभा में अन्य बुद्धों के अतिरिक्त 
रावण, विभीषण, कुस्मकर्ण और ब्राल्मीक्ति मंजुश्ली की पन्‍्दना करते हुए 
लक्षित होते हैं ।“ इन सथ्यों कु जाघार पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि संजुर्री 
पर भी मुख्यतः विष्णु के रू और अवतारचादी गुर्णो का आरोप किया गया। 
उन्हीं के समान इनमें समस्वयवादी प्रवृत्ति का भी विकास हुआ जिसके 
फलस्वरूप ये अधिक लोकप्रिय हो सके । 


मैत्रय 
वेष्णण कश्कि के समान महायानी बौद्ध धर्म में भी एक ऐसे बुद्ध की 
कर्पना की गई है जो भविष्य से जवतरित होंगे। भावी मेग्रेय बुद्ध अभी 
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णज्र्‌ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


बोधिसस्व के रूप में तुबित स्वर्ग में निवास कर रहे हैं ।* ये भविष्य में गौतम 
बुद्ध के चार हजार कर्ष बाद अचतरित्त होंगे। हीययानी और महायानी दोनों 
इमकी पूजा करते हैं । 


निष्कर्ष 


इस अकार बौद्धप्म में बोधिसस्ववाद एक ऐसी प्रवृत्ति हे जिसमें उक्मण 
और अवतरण दोनों में पूर्ण सामंजस्य स्थापित किया गया है। दोनों का 
अभिनव सम्बन्ध अनियार्य रूप से अवतार-प्रयोजनों से रहा है। बोघिसत्व 
केवल करुणावश बहुअन हिलाय रत नहीं रहता अपितु जब तक वह लोक 
कल्याण में प्रवृत्त नहीं होता तब तक उसे योघिसरव ही नहों कहा जाता। 
इसीसे बोधिसत्व अवतारवाद वेषणव अवतारबाद से भी अधिक ब्यापक और 
लोकपरक प्रतीत होता है । क्योंकि इस मल के अनुयायी कितने वोधिसस्व 
केवल जोबन पर्यन्त ही नहीं अपितु जब तक सृष्टि का उद्धार काय समाप्त 
नहीं हो जाना सब तक अनेक जन्मों में अवतरित होकर मानव-कल्याण क्रे 
लिए सकिय हैं। यह भावना कम से कम सध्ययुगीन होते हुए भी एक बहु 
जन-ध्यापी लोकादर्श को प्रतिष्टित करती है । 


बोद्ध सिद्ध 


बौद्धधर्म में महायान के बाद जब वजा्यानी तंत्रों का प्रवेश हुआ उस 
समय तक बोधिसस्यों के रूप ओर लच्षय दोनों बदल गए थे। बोधिसत्त्तों में 
प्रखलिम प्रशापारमिता की साधना का स्थान पंच मकारों ने ले लिया था 
यहक्षपि सिद्धें ने मी करुणा और शुम्यता-भावना के अद्वय रूप में ही परम 
पुश्वाथ की प्राप्ति मानी है, परन्तु तंत्र युग में अद्वय युगनद्ध के रूप में 
और निर्वाण महासुख् के रूप में परिवर्तित हो जुक थे । 


चर्यापद का प्रतिपाद चर्या 


सिद्धों के चर्यापद में जेसा कि चर्या शब्द से स्पष्ट है, गुहा साधना, विशिष्ट 
आचरण, गुरुवाणी, गुरु संकेत, मंत्र और मुद्रा को अधिक महत्व दिया गया 
है। उन पदों में इनके जो रूप मिलते हैं वे श्रयोगाजनित सिद्ध वाक्य अधिक 
हैं और सिद्धान्त की मात्रा उनमें बहुत कम है। परिणामतः बोधिसत्यों की 
कोधिचर्या से सम्बद्ध अवतारकारिणी करुणा के जो उल्लेख सिद्धों में मिलते 
है, उनमें भी वौधसिद्धों की महासुख-भावना की अभिव्यक्ति अधिक हुई 
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खिद साहिस्य ध्द्् 


है। और करुशा से प्रेरित अवतारधाद की “बहुजन हिताय' और “वहुअणश 
सुखाय' की प्रद्डसि क्षोण पढ़ गई है। इससे विदित होता है कि सिद्धावस्था 
में सेद्वाम्तिक पद्धति या तथ्यों की अपेक्षा गुरुओं द्वारा ब्यवक्षत और अनुभूति 
'सम्पन्न विचारों का शविक प्रचार हुआ | 


फिर भी सिद्धर्र्यापदों को एक प्रकार से अवतारयादी प्रवृत्ति से जधिक 
पृथक नहीं साना जा सकता। क्योंकि बौद्ध साहित्य में जन समुदाय को 
निर्वाणोम्मुख करना एक विशिष्ट कोटि का अबतार काय रहा है, जिसे बुद्ध 
था जोषिसरत करुंजावश विविध उपायों द्वारा करते रहे हैं। महायानी 
वोधिसस्वयों के अनस्तर वज़्यानी वज्ञधर गुरुओं का भी एकमात्र कार्य स्वयं 
चुदस्थ था सिद्धि श्रासत करमे के परचात्‌ अन्य छोणगों को निर्वाणोन्मुख ही 
करना रहा है। सिद्ध भी चर्यापदों में महासुख या निर्वाण प्राप्ति के उपाय 
व्यवत करते हुए दीस्व पड़ले हैं। अतः: वेष्णक अवलारों की परम्परा में न 
आते हुए भी इनका उद्धार कार्य सगुण उपास्यों, भक्तों, विश्र्ों और आचार्यों 
के सहश जान पढ़ता है । 


उतल्कमणशील सिद्ध उपास्य 


मुनि सरह को अड्वयवद्ध ने “मुनिभरावान” एवं “परसार्थ रूप” कहा है । 
इससे ज्ञान पढ़ता है कि गुरू ही सिद्धों में सिद्ध गुरु या बुद्ध हो जाने पर 
भगवानवत्‌ हो जाता है। सिद्ध भगवान का यह रूप उपास्यों के सरक्ष 
निन्‍य, पारमार्थिक या अबसारी होता है। अद्ृथवज्ञ ने उत्कमणशील सिद्ध 
का लक्षण हिज संश्र' के अनुसार बतछाते हुए कहा है--वही सर्व जगत जौर 
तीनों भुकन है जो सिद्ध योगी निरंजन में लीन हो जाता है, सिद्धों में 
संभवतः उसी को सबसे अधिक परमार्थ प्रदीण माना जाता है ।? सिद्धों में 
भी यह धारणा प्रचलित है कि करुणा और शून्यता के अद्दय से सामान्य 
शरीर सिद्धहरीर हो जाता है।* छतिलोपाद के अबुसार शूम्यता और करुणा 
को समरस करने की जो इच्छा साधक में स्व सिद्ध होन के लिए छजक्षित 
होती है उसमें परोपकार की भी इच्छा विदित होती है | परन्तु सिद्ध थुग में 
उत्तम, मध्यम और अधघम सीन अकार के सिद्धों सें करुणावश बहुजन हित 
करने वाले सिद्ध को मध्यम कोटि का साना गया उत्तम कोटि का नहीं | 
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प्य्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


इससे बिदित होता है कि बहुजन द्विताय कार्य गौंण और “महाखुख” का 
लत्षय मुझय हो गया था । 


सिद्धों के सशुण उपास्य 


गुहा योगी सिद्धों के चर्यापदों से अकसर यह अम हो ज्ञाता है कि सिद्ध 
निराकारोपासक या विशुद्ध योगी थे। किंतु 'तस्वररनावली” में साकार और 
निराकारभेद से सिद्ध योगियों के भी दो भेद किए गए हैं ।* इससे प्रतीत 
होता है कि सिद्धों में यदि सभी नहीं तो कुछ ऐसे अवश्य थे जो सगुण 
ऊपास्थ और अवतार-मावना में विश्वास रखते थे | क्योंकि सिद्धों में मनोरथ 
रक्षित अवलोकितेश्वर के उपासक रहे हैं और मंगल सेन ने ध्यानी बुद्धों पर 
स्तोग्र लिखा है ।* ररमाकर गुप्त और सरहपाद क्रमशः सम्बर और रक्त 
छोकेश्वर के उपासक रहे हैं ।* संभवतः पूवंचर्ती सामन्नभद्र॒ जैसे सिद्धाचाय 
भी बच्ची भगवान की सेवा करते हैं | इससे इतना तो सिद्ध हो जाता है 
कि कतिपय सिद्ध इृष्टदेव के रूप में उक्त विग्रह मूतियों की उपासना 
करते थे । 


सिद्ध-उपास्यो में अवतार-भावना 


सरहपाद के नाम से विख्यात न्रेोक्य वशंकर” के भ्रति कहे गए एक 
मंत्र में 'अचतर अवतर अवतरन्त' का अयोग हुआ है ।* इससे बविदित होता 
है कि बौद्ध सिद्ध अपने उपास्य देवों को अर्चा विश्रहों की प्राणप्रतिष्ठा के 
समान अवतरित किया करते थे । उनके चर्यापदों के कुछ दोहों से एकंश्वरवादी 
उपास्थों के अचतरित होने का आभास मिलता है। सिर्धों के कथनानुसार 
एक हीं देवता नाना झास्तरों में रष्टितत होता है और वही स्वेच्छा से रफुट 
रूप में प्रतिभासित होता है । सम्भवतः सरहपाद ने एक अन्य दोहे में उसी 
का रत्षण 'स्मृति विस्मति अजन्मा युग में उतरे! माना है ।* 'अद्वय वज्' 
के अनुसार वही स्वयं भर्ता, हर्ता, राजा और स्वयं प्रभु है ।* 

इस प्रकार सिद्धों मे जिन सगुण उपास्यों की दृश्टेव्ूप में उपासना 
की थी उनमें अवसारबाद के भी कुछ उपादान मिलते हैं। 
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एक्कु देव बहु आगम दोसह । अप्पणु इच्छें फुड पड इासइ ॥? 
७, दो? को ० (राटुल) पृ० १६३१, दो० ६८५ ८, दो० को० वगचौी ६० ६३२ । 


सिद्ध साहित्य प्ज 
सिद्ध गुर 


वज़्यामी सिद्धों ने गुरु को सर्वाधिक महस्व दिया है। वह सिद्धों के 
लिए बुद्ध मूर्ति है, सुगत है, घर्मकाय है और उद्धारपरक सभी शक्तियों से 
युक्त है। वह सर्वब्यापी है। ब्रिना उसके अनुग्रह के कुछ भी नहीं हो 
सकता ।' इस प्रकार सिद्धों में अवसार-रूप की अपेक्षा उपास्य-रूप अधिक 
प्रचलित है। चर्यापद के गुरु उअण्से विमल मई' से इसका निराकरण हो 
जाता है।* बौद्ध सिद्धों में जो उत्क्रणशीर सिद्ध विरमानन्द में निमझ 
रहते हैं उन्हीं को बुद्ध स्वरूप देखा जाता है।' यही बुद्ध सिद्ध गुरु उपास्य- 
वादी अबसारों के सदर सववस्धन तोड़ने का काय करता है। सिद्धों की 
साधना में भी सदगुरु बोध की पर पग पर आवश्यकता होती है। दृष्टदेव 
के सशया वह और उसके वचन पतवार की तरह सहायक होते हैं ।* 


गुरु में उपास्य दृष्टदेव के उद्धार सम्बन्धी कुछ अवतार-कार्य भी दृष्टिगत 
होते हैं । सिख पदों के अनुसार गुरू जरा-मसरण और राग-दुःख आदि नाना 
बाण शल्यसमूह से अज्षान्त झारीरियों को ज्ञानाझत दान करता है।* 
सिद्ध जदय बद्र गुरू को कभी जगन्नाथ स्वरूप मान कर उसको स्तुति करते 
है और कभी तथागत के रूप में उसका स्मरण करते हैं ९ वे गुरु-मार्ग की 
आराधना श्रेयस्कर मानते हैं। उनके मतानुसार गुरु-मार्ग का स्मरण सिद्ध 
का परम छत्तय है ।* इस प्रकार सहज निर्वाण या सहज सिद्धि के लिए गुरू 
वचन में हद भक्ति आवश्यक है ।* सरहपा ने गुरु को बेरोचन कह कर 
नमस्कार करते हुए कटा कि उसने “'करुणा-किरण से विश्व प्रपंचित किया 
तथा उसी के रक्षप्रभा मण्डल से सरह ने तन समूह को प्रध्वस्त किया! ।* 
सिद्धों की इन उक्तियों में गुरु के क्रिंचित्‌ अवतार-कार्य का आभास मिलता है । 
परन्तु वश्ञयान की प्रसिद्ध रखना 'ज्ानसिद्धि! में गुरु का व्यापक अवतारबादी 
उपास्य रूप इृष्टिगोचर होता है । 


ज्ञानसिद्धि के अनुसार गुरु ही बुद्ध, धर्म और संघ स्वरूप है। श्रेष्ठ 
रलग्रय उसी क प्रसाद से जाने जा सकते हैं। वह अज्ञान रूपी तिमिरान्धकार 
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दर मध्यकालीन स्घड्ित्य में अवतारयाद 


में मार्ग प्रदर्शः है, सर्व काम प्रदायक सखा है और धार्मिक था धर्म में 
गरभीर करुणा से युक्त निष्टात्मा है।* वह स्व बुद्धाप्मा और सभी देवों के 
द्वारा बंच्च जगत्पति तथा रक्षा करने में महाबलवान्‌ योधिससव है । वह खुद्ध 
और महात्मा के समान सेव वज्धकाय में स्थित रहता है। वह बुद्ध धर्म का 
अवसंक हैं। वह महाबलवान्‌ पराक्रमी छोकपालों के सदन सबंश्र जाकर 
रक्षा करता है। वह मार के विप्नों को दूर करता है ।* बह अवलोकफितेश्वर के 
सदृ्ष बैनायकी के लिए गणेद् रूप में, सम्भोगिकों के लिए बुद्धों के सम्भोग 
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काय से तथा निर्माणिकों के मस से सब रूक्षण युक्त नाना छुद्धों के रूप में 
आबिभूंस होता है ।* 

इस अकार सिद्ध साहित्य में उपास्य हृष्चेब और उपास्य गुरु दोनों का 
समान रूप से एकेश्वरवादी विकास दुआ। सिद्धों ने इन्हें विभिन्न साधनाश्मक 
अवतार प्रयोजनों से सन्निविष्ट कर इनमें उस्र प्रकार क समन्वयात्मक अवतार 
वाद का समावेश क्रिया जो पहले से बोधिसस्दों की अवतार परम्परा से 
अचलित था । 


कायवाद 


बौद्धधर्म के ग्रारम्भ में तो विविध प्रकार के बुद्धों का विकास हुआ । क्रिंतु 
बाद में धर्मबुर ओर अन्य बुद्धों का वर्गीकरण करने का प्रयास किया राया। 
कायवाद के विकास में प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष दोनों दृष्टियों से इस प्रवृत्ति का 
विशेष योग था। पर काय के जो रूप सम्पदायों में अचक्िल हुए उनमें 
संख्या और रूपरेखा की दृष्टि से बहुत मतभेद रहा है। फिर भी बौद्ध 
सम्प्रदायों में प्रायः धर्म, सम्भोग छौर निर्माण इन तीन कार्यों का बहुत 
अचार हुआ | सिद्ध साहित्य में कभी काय अतुप्टय और कभी प्रिकाय का 
उल्लेत मिलता है। अद्वय वज्ञ का कहना है कि धर्म, सम्भोग, निर्माण और 
महासुख ये काय चतुष्टय सद॒गुरु के चरणों की विमल मति युक्त उपासना 
से ही ऊपलब्ध होते हैं ।” सुगत वचन के अनुसार क्रिया के लिए घमंकाय, 
सम्भोग, निर्माण और रचभाव काय ही हेतु मूल-फल कहे गए हैं ।” सरहपाद 
के दोह़ों में उक्त कायों का प्रायः उल्लेख हुआ है। इनके दोहों में विशेष कर 
त्रिकार्यों को रजसपंवत्‌ या मायाग्मक माना गया है । 


१. हू० बज़ ० शानसिद्धि २,२४-२७ । २० टृ० वश्र० छानसिद्धि १, २६-७२ ! 
2. टू० बख ० शानसिद्धि १, ४४-५५ । . ४. बी० गा० दो० ह० १०४१ 
५, दो० को० ( राष्डुल ) पृ० ११९॥ 


खिद्ध सादिस्य ज्छ 


अमेकाय 


बौद्ध धर्स सें कार्यों का मुख्य जनक घर्मकाय ही रहा है। जबसे बुद्ध 
ले कहा कि सें ही धर्म हूँ लव से उनका पुक घर्काय भी अचकित हो गया। 
सम्पदायों में धर्मकाय शाश्वत काय है। तथागत का यह धघ्मकाय गज्जा की 
बालुका राशि की भांति कभी नष्ट नहीं होता ।* बौद्ध धर्म के विचारकों मे 
इसे ब्रह्म से मिलता जुलता होने के कारण ब्रह्म काय माना दै।* 'सेकोदेशटीका' 
में कहा गया है कि समस्त बुद्ध धर्म स्वभाव से संबृति सत्य दे और देधी 
भाव होने पर बह सत्य युगनदू कहा शरया। हसलिए युगनदू काय ही 
धर्मकाय है।* इसी ग्रन्थ में पुनः बताया गया है कि जो अनित्य और नित्य 
नहीं है, जो एक और अनेक गहीं है, जो भाव और अभाव नहों है वह 
धर्मकाय निराश्रय है ।” “प्रश्ञोपायपिनिश्चय सिद्धि' में उस जुद्धू को नमस्कार 
किया गया है। जो सद्म को बढ़ाने वाला है, जिसके घधर्मकाय से सम्भोग 
और निर्माणकाय उत्पन्न होते हैं । 

अतः यह स्पष्ट है कि प्रारम्भ में धमंकाथ का उकृव बुद्ध के धमं स्वरूप 
से था। इसी खे सर्भोग और सरभोगकाय से निर्माणकाय की उम्पत्ति हुई । 


विधिधकाय 


सिद्ध में इसी काय को शुद्धकाय, स्थाभाबिककाय, वद्धकाय और सहजकाय 
भी माना गाया है ।/ 'सेकोहेशटीका' ;के जनुसार महासुख संश्क शुद्धकाय से 
विपरीत जो काय बिंदु ह वह तुरीयावस्था क्षय होने पर शुद्ध काय होता है ।* 
शून्पता और करुणा से भिन्न, राग-विराग और अप्रज्ञानठपाय से रहित काय 
स्वाभाविक काय है ।* महायानियों का बसंकाय ही वद्धयान में वश्चकाय 
या बज्सभ्व के रूप में परिणत हो गया। क्योंकि वद्धकाय की प्रायः घमंकाय 
से अभिहित किया जाता है ।* सहजिया बोदों में शूल्यता और करुणा है 
परिवर्तित होकर प्रज्ञा और उपाय हो जाते हैं। सहज के ये ही दो प्राथमिक 
गृग माने गये है ।' 'सेकोहेशटीका' के जलुसार रूप, शब्द, गंध, रस और 
स्पश ये पड़ादार कहे गये हैं । ये जब एक या समरस हो जाते हैं तो विंदु 
शून्य हो जाता है। घिंदु अच्युत है और अच्युत परसाक्षर कहा जाता है। 
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प्ष्ट्‌ मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


परसाक्षर अकार होता है और अकार से सम्बुद उत्पन्न होता है। उसका 
प्रशोपायाव्मक वद्धसत्व नपुसक पद सहजकाय के रूप में प्रचलित हुआ ।* 
कार्यो के इन विविध रूपों के अध्ययन से यह स्पष्ट है कि ग्रायः सभी कार्यों 
में शूल्यता और करुणा के ही विविध रूप अद्वय होकर इनमें सबन्निविष्ट हुए 
हैं। अतः विवेच्य सभी कार्यों को धर्मकाय का विकसित रूप साना जा 
सकता हे । 


सम्मोगकाय 

सम्भोगकाय धर्मकाय से ही निगंस एक अवतारबादी काय प्रतीत होता 
है। क्योंकि यह वह काय है जिसको बुद्ध दूसरों के कल्याण के लिए बोघि- 
सरव के रूप में अपने पुण्य संभार के फल स्वरूप तब तक धारण करते हैं 
जबतक वे निर्वाण में प्रवेश नहीं करते ।' बौद्ध सम्पदायों में अभिताभ बुद्ध 
का सम्भोगकाय है। भगवान इस काय के द्वारा अपनी विभूति को प्रकट 
करते हैं । धर्मकाय के विपरीत यह काय रूपवान्‌ है पर यह रूप अपार्थिव 
है। कतिपय सम्प्रदा्यों में इस “रूपकाय' को नाना रूपवाला कहा जाता 
है क्योंकि सम्भोग काय अपने को अनेक रूपों में प्रकट करने की क्षमता 
रखता है! अतः सम्भोगकाय अपार्थिककाय है। यह अमिताभ से सम्बद्ध 
होने के कारण रश्मियुक्त काय भी माना जा सकता है क्योंकि निर्माणकार्यो 
का विकास अधिकतर खुद्धू रश्मियों से ही होता है । 


निर्माणकाय 


निर्माणकाय को इसकी विशेषताओं के अनुरूप अबतारकाय कहा जा 
सकता है। यह काय भी दिव्य अवतार कार्यों के सडश अस्थि और रुघिर 
रहित है। केवल सर्वों के परिषाक के छिए निर्मित काय के दर्शन होते हैं । 
'रक्ावतार सूत्र! के अनुसार बुद्ध असंख्य निर्माणकार्यों के रूप में अवतरित 
होकर अज्ञानियों को धर्म-देशना से नृ्॑त करते हैं ।" इन निर्माणकार्यों के 
रूप में श्रावक, प्रत्येक बुद्ध नहीं जपितु केचल कारुणिक स्वभाव से युक्त 
बोधिसरव ही बुद्ध रूप होते हैं ।? इस सूत्र ग्रम्थ में स्व्राभाविक चुद्ध के 
पंचनिर्िता नाम से पांच निर्माणकाय भी माने जाते हैं ।* सम्भवतः ये 
पंचध्यानी बुद्धों के प्रारम्भिक रूप हैं। इसी प्रन्थ में धम बुद्धां से निःप्यन्द 
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सिद्ध साहित्य ९, 


और निष्यम्द से निर्मिता बुद्धों की परग्परा चलती है ।* कालान्तर में इसका 
अिकायारसक रूप विदित होता है! 


सिद्धों में सरहपाद के एक रूपास्तरित दोहे से ऐसा जान पढ़ता है कि 
महासुदा ही सम्भवतः अवनरित बुद्ध है। वह प्राणियों के हिल के लिये रूपकाय 
में अवतीण होती है ।' सरहपाद के अन्य रूपान्तरित दोहों में नाना निर्माण- 
कार्यो के आविर्भाव का पता चलता है।? इन दोहों में निर्माण काय की 
चर्चा करते हुए कहा गया है कि नाना भासित निर्माणकाय निज्ञ स्वभाव 
का काय है। करुणा और शून्यता के अद्ववय तथा कमंमुद्रा के आश्रय से 
इसका अनुभव होता है।* अद्वयवज् ने “लाहन्ते चाहन्ते दिद्वा निरुद्धा 
की व्याख्या करते हुए चाचुषदर्शन के लिए विशिष्ट निर्माणकाय की उत्पत्ति 
मानी है।” सरहपाद के दोहों सें निर्माण विशिष्ट आविभ्भावों का भी उल्लेख 
हुआ है। जिनके अनुसार जिन ह॒त्यादि सर्वत्र नाना रूप निर्मित करते हैं। 
अर्चित्य स्वयंभ्‌ करुणावश निर्मित होकर शुद्ध स्थाय का आचरण करता है ।* 
सिद्धू सरह ने स्रिकायवादी अवतार या निर्माणों को स्वीकार किया है । किंतु 
वे सब रूप हनकी दृष्टि में मायाप्मक हैं। सरह के एक पद से इसकी पुष्टि 
होती है। थे कहते हैं कि अजात धातु के स्वभाव को बन्धन में उतरने से 
मेद नहीं, दृष्टान्‍्त रूक्षण या प्रतीक के माध्यम से उसे स्वीकार किया जा 
सकता है। पुनः उनके मायोपम रूप की चर्चा करते हुए उनका कथन है कि 
विनय मार्ग में आरूद बल वाले शास्ता अवतारी बोधिसस्तव के जिस मार्ग 
की चर्चा उन्होंने की वह माया विशिष्ट होने के कारण आलम्बन रहित है ।* 


इससे स्पष्ट है कि सिर्धों में निर्माणकाय रूपकाय से नाना रूपों में 
आविमूत होने वाला काय रहा है। इसके अबतार प्रयोजनों में बोधिसत्त्वों 
के दर्शन, धर्मदेशना और धर्मप्रव्तन प्रमुख रहे हैं. लामा मत में पुनरा- 
कतार निर्माणकाय का हीं एक प्रचलित रूप है। जिसके अनुसार दिव्य 
लोक निवासी बुद्ध सम्भवतः धमग्रचार के निमित्त मठों में अबतरित होते 
हैं। इस प्रकार मर्सो के प्रव्सतक प्रायः किसी न किसी चुद्ध के अवतार होते 
हैं । जिनकी परम्परा प्रथम दकाई लछामा से आरम्भ होती है ।* 
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घ्क मध्यकालीन खाहित्य में अवतारयाद 


उपयुक्त वियेचन से स्पष्ट है कि निर्माणकाय डुझू का उपपादुक अवतार- 
काय रहा है। इस काय में प्रकट होने का उनका भ्रयोजन भक्तों को दक्षन 
और घ्ंदेशना है। सिद्धों ने निर्माणाय को मायोपम सामसे हुए भी 
विविध रूपों का अबतारक माना है। तिव्यती छामा मत में निर्माणकास 
तिब्बत्त में प्रचलित पुनरावतार का द्योतक रहा है। 


अवतारी शून्य 


वज्भयानी तंत्रों में अद्वयवज्ञ के अनुसार सभी बौद्ध देदता शून्य या 
शून्यला के व्यक्त रूप के अतिरिक्त कुछ नहीं हैं। थे झणिक अस्तित्ववाले 
होमे के कारण स्व॒भावतः निःस्वभाव हैं। अर्थात्‌ शूम्य ही बौद्ध देवताओं के 
रूप में सायोपम या हृणिक होकर अवतरित होता हैं। अतः जब भी कोई 
अवतार होता है वह मुरूथ रूप से शूम्य का ही सार स्वरूप है। शुम्य 
के जतिरिक्त इन अवतरित देवों का सम्बन्ध विज्ञान और महासुख से भी है !* 
चर्यापदों के अनुसार शून्यता-श्ञान के धारण करने से महासुख्ू छाम होता 
है।* शून्यता के अबतारीकरण में देवताओं की श्षणिकता और महासुख्ब 
दोनों का थोग माना जा सकता है। 


अद्यवत्न में शून्य का अवतारवादी बिकाख चार रूपों में कहा गया है । 
शून्यता से बीज, बीज से बिग और बिस्ब से वेबताओं का स्यास-विन्यास 
उत्पन्न होता है। कभी-कभो बंद देदीकरण में एक ही बुद् में सभी बुद्दों को 
समाविष्ट किया गय्ा हैं। इस दृष्टि से मंजुश्री उदलेखनोग हैं। मंजुशी को 
'साधनमाला' में सर्वतथागत स्वरूप कहा गया है। इसके मूल में 'शानसिद्धि' 
की यह प्रवृत्ति हो सकती है जिसमें कहा गया हैं कि एक बौद्ध देवता में पांच 
स्कर्धों का अस्तित्व होता है । जिसमें प्रग्येक स्कंघ का एक एक ध्यानों बुद्ध 
अतिनिधित्व करता है ।' 

झून्‍्य से अवतरित इन देबों का अजवतार-प्रयोजन पांचरान्न अर्चा विश्रहों 
के सदश सामान्यतः वरदान, शक्ति, सफलता, रक्षा और नाश्ञ रहा दै।” 
वज़्यानी विश्वास्ों के अनुसार शूम्य,नाना रूप घारण कर लोक-कल्याण 
का कार्य किया करता है ।* वज्भयान में प्रज्ञापारमिता का भी जब देवीकरण 
हुआ तो कहा गया कि शुन्य ही पग्रज्ञापारमिता देवी के रूप में आविर्भूल 
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सिंध खादित्य दर 

होता है।' कहा जाता है फि इन विविध देवों और मूर्तियों के रूप में 
घमंदुज ही अन समूह पर अपनी अनस्त करुणा और कृपा विकेरते हैं ।* 

इस प्रकार वज्षयान में शूस्य कशणा के साथ साथकों की साधना का 


केवल रूक्ष्य मात्र ही नहीं रहा अपितु वह विविध बौद्ध देखला और देवियों 
के अवतारक रूप में भी प्रचछित हुआ । 


उत्तर मध्यकालछ में वह शून्यता का प्रतीक नहीं रहा बिक वह पुरुष, 
निराकार या नियुण ब्रह्म का वाचक हो गया। उड़िया पुराणों में उसे “अलेस्व 
पुरुष शुल्य दुई एकड् समान! तथा “अलेख पुरुषर नहीं शून्य वर्ण” कहा 
गया है।? इन पुराणों में उसका विचित्र ढंग से वेष्णबोकरण हो गया। 
इनके सलानुसार अव ब्रह्म ही शून्य रूप में आविरेत होता है। इसी से वह 
शुन्य पुरुष के नाम से विख्यात है। वह विराट गीता के अनुसार रूप-चिन्ह 
रहिल है ।” यही शून्य पुरुष विष्णुगभपुराण में महाविष्णु कहा गया है, 
जो 'पुले बोलि अलेख महाविष्णु हेल” से स्पष्ट है। यों तो वह शून्य पुरुष 
तटस्थ रहता है. किन्तु शल्य से परे होकर यह छीछा करता है!” शुन्य का 
प्रभाव संतों और मध्यकालीन सगुण भक्तों पर भी देखा जा साकता है। 
विशेषकर गोस्वामी तुलसीदास जेंसे सगुणोपासक में पांचरात्र पर रूप के 
रहते हुए भी “निगुंण ब्रह्म सयुण होइ आयी! का प्रयोग शुन्य भावना से 
भी संबलित कहा जा सकता है । 

अतः बोडघमे में जिस शूल्य की अभिन्‍्यक्ति सृष्टि की क्षणिकता के 
अर्थ में हुई थी बद्भयानी तंत्रों में वही बौद्ध देवताओं का अवतार अबतारी 
हो गया । फलक्तः उत्त अध्यकाल में उसे निराकार, निर्भुण और पुरुष के 
साथ महाविष्णु से भी अभिहित किया गया और विष्णु से जभिद्वित होने 
के उपरान्त वह लीलाध्मक रूप का धारक हो गया । 


अवतार इंतु कहणा 


शून्यता और करुणा का अपूर्य अवतारबादी रूप वद्भयानी साहित्य में 
दश्गित होने रूमता है। यहां यदि शुस्य अबतारी पुरुष है सो करुणा ही 
उसका प्रुख्य अवतार-प्रयोजन है। यों तो बोघिचित्त कशणा और शन्यता 
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'शुन्य पुरुष अरूगे रदिलि शुन्य परिवर्सि लीक करुदि ।? 


द्३ मच्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


का अभिक्न रूप है जिनके अद्वय से सामान्य शरीर होता है। परस्तु साधकों 
की भावात्मक प्रणृत्ति मे देवी करुणआ और आनन्द को ही अतिसानुषी या 
पूण रूप में जदतरित करने का प्रयास किया है। योधिसस्थों फी साधना 
और काय के रूप में आनन्द और करुणा ही चरम फ़ल के रूप में दृष्टिगोचर 
होते हैं | दोनों फल केवल व्यक्तिसात्र के लिए नहीं अपिसु समस्त लोक 
हित के विधायक होते हैं। चर्यापद में करुणा और आनन्द बोधिचित्त के 
सहज घर्स माने राए हैं।* महासुख का अधिक प्रयोग होने पर भी सिद्ध- 
पदों में करुणा का वहिप्कार नहीं हुआ है। सिद्धू जिस साधना से सम्बद्ध 
रहे हैं उसमें निरम्तर करुणा का स्फुरण होता है (* चर्यापदों में आए हुए 
धअक्ट करुना डमरुलि बाजय” में करुणा का सिद्धावस्था का रूप लक्षित होता 
है ।३ करुणा या कृपा साधक के हृदय में डमरू की तरह बज रही है। यही 
करुणा पहले साधक को आपादमस्तक अभिभुत कर उसे महाकारुणिक बना 
देती है । सिद्ध पदों में कहा गया है कि इस अद्वय चित्त रूपी तरूबर ने ही 
प्रिभुवन में अपना विस्तार कर रक्‍खा है। जिस तरुवर से निर्मत कश्णा 
पु्पफल बहते हैं, यद्यपि वह तरुवर शून्य ही है फ़िर भी उस पर विविध 
विचित्र करुणा फरती रहती है। जो शून्य तरुवर निःकरुण ( हीनयानी ) 
है उसकी न मूल है न शाखा | वह मूल और शाखा के बिना ही विस्टिन्न 
हो जाता है । अद्दय बद्ध के अनुसार परम निर्वाण रूपी चिंतामणि की प्राप्ति 
में जगदर्थास्मिका सहाकरुगा ही संभवतः सबसे बड़ी सहायिका है ।” 
सरहपाद के मत से करुणा रहित शून्य का उपासक उक्तम मार्ग नहीं पाता 
अपितु दोनों का साधक निर्वाण प्राप्त करता है पर इन दोलों में ऋरूण 
बल से ही रूप काय द्विविध होता है।” सिद्ध साधना में गुरु लरुण करुणा 
से आद मार्ग शिष्य को दर्शाता है ।“ वह करुणा को उपाय से देखने तथा 
हष्टान्त से दिखाने की आवश्यकता यतछाता है।' यहां दृष्टान्त से दिखाने 
का तात्पय बहुजन हिताय करुणा के उपयोग से माना जा सकता है। 


इस प्रकार सिद्धों ने अपनी साधना में जिस करुणा को स्थान दिया 
है वह केवल उनके व्यक्तिगत निर्वाण की ही साधिका नहीं है अपितु उसमें 
परार्थ भाव और बहुजन हिताय की भाषना भी निहित है। चर्यापदों के 
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सिद्ध साहित्य द्च्३ 


नाम से प्रसिद्ध दोहों में करुणा का महस्व स्थापित हुआ है। क्योंकि 
दोहाकोह में कुमारभूत संझुश्नी को नमस्कार करते हुए कहा गया है कि 
“सरह ने करुणयुक्त यह अववोध गीत रा' ।* इस करुणा में बहुजन हिताय 
की मनोबृत्ति प्रतिबिग्बित होती है । 


धर्ममेघ या करुणमेघ 

महायानी बोधिसस्यवाद में धर्ममेघ से बोघिसत्त्यों में जवतार-काय की 
रूमता प्रदान की जासी रही है। सिद्धचर्या पदों में मी करुणमेघ की 
वर्षा का प्रायः प्रयोग होता रहा है। भुसुकपाद ने निरन्तर करुणसेघ के 
फलने की चर्चा की है। वोधिसस्वों के समान सिद्धों का भी करुणमेघ के 
सर बरसमा प्रधान अजवतार-कार्य रहा है।' क्योंकि करुणा की वर्षा में 
साधक के साथ साथ बहुजन हित की भी भावना विद्यमान है । 

इस प्रकार यौद घमं में शून्‍्यता यदि अबतारी है तो करुणा उसका 
अवतार प्रयोजन है। एक करुणा में ही सभी पारमार्थिक और बहुजन हित 
के भाव समाहित हो जासे हैं । 


वज़यान के अवतारी उपास्य देव 


ऊपर म्पष्ट किया जा चुका हैं कि वज्ञयानी सम्प्रदाय में शून्य ही 
विविध उपाम्य देवों के रूप में जवतरित हुआ । इसके परिणाम स्वरूप 
वद्भयान में नाना प्रकार के देवता प्रद्डलित हुए । इनमें से कतिपय ऐसे हैं 
जिनका अवतारयादी उपास्य रूप सिद्ध एवं उत्तरवर्तों साहित्य में मिलता है । 


आदि बुद्ध 

पूथ मध्यकालीन चोद घम्म के उपास्यों और दृष्टदेवों पर सम्भवतः 
पांचरात्नों के प्रभाव स्थरूप एकेश्वरवादी प्रदृत्ति का यथेप्ट प्रभाव पढ़ा । जनेक 
या पंच सथागत बुर्दों की अपेक्षा उन्हें पुनः आदि बुद्ध की आवश्यकता 
विद्ित हुई । कदालित इसी प्रेरणा से आदि बुद्ध की उत्पत्ति १०वीं श्ती 
के प्रथम चरण में नालन्दा में हुई ।? कुछ लोग पंच बुद्धों की उत्पत्ति के 
बाद सर्वश्रेष्ठ बुद्ध की उन्पस्ति मानते हैं, जिन्हें आदि बुद्ध कहा गया। 
वद्धसत्य भी हलका ही नाम है। किंतु कुछ छोग आदि बुद्धों से ही पंच 
ध्यानी बुद्धों की उत्पत्ति मानते हैं । 


१. दो» को० ( राहुरू ) ए० १५१, १५ । 
२, बौ० गा० दों० ६० १७ दो० १० चर्यापद १० १४६३ । 
३. बुद० इक्को० पृ० २७) ४. रू० दि० अनु० लोट ९० ११। 


द्ध्च् मध्यकालीन स्ादित्य में अवतारवाद 


जो हो, वज़्यान में आदि बुद्ध ही सबसे बड़े देवता माने जाते हैं । 
इनकी झक्ति का नाम अज्षापारमिता है। आदि बुद्ध का प्रचार कारूचक्रयान 
में भी दीख पड़ता है। अद्वृवधस्ध के अनुसार सम्मवतः आवि बुद्ध महाकारुणिक 
तथा कशणाशाली है।' सरोजवच्ध के वोहे की टीका में आदि जुद्ध विष्णु 
के सरश निर्माणकय के ह्वारा विश्वस्रष्टा रूप में विश्व की नाना विभूतियों का 
निर्माण करते हुए रखित होते हैं।* प्रायः इनके साथ वज़धर, वम्नसरव, 
ध्यानी बुद्, सामन्‍्तभद्र, वद्धपाणि आदि देवता अभिहित किए शण हैं।? 
'सेकोहेशटीका' में आदि बुद्ध का विस्तृत प्रतिपादन हुआ है। यहाँ वे वेष्णघों 
और पांचरात्रों के उपास्थ देवों के सरश छः गुर्णों से युक्त बताए गए है।* 


पाड्युण्ययुक्त 

इस तंत्र ग्रन्थ के अनुसार आदि बुद्ध समग्र ऐश्वर्य, रूप, यश, श्री, 
ज्ञान और प्रयत्न इन छः भर्गों से युक्त हैं। इसी क्रम में बौद्ध सम्प्रदाय के 
अनुरूप “'भग' शब्द की व्याख्या की गई है। 'हेचज़तंत्र' में कहा गया है 
कि 'क्लेश मार आदि दुःख का भंजन करने के कारण प्रज्ञा उन क्छेझों का 
नाशक है इसलिए वह भय कही जाती है ।” अतः निश्चय ही अज्ञायुक्त होने 
के कारण आवि बुद्ध वज्नयान में मगवान कहे गण । 


निग्रुण ओर सगुण रूप 


निगुण और सगुण दोनों प्रकार के रूपों की चर्चा करते हुए कहा गया 
है कि आवि बुद्ध समाधि सस्पन्न, परमाक्षर, अस्युत, सर्वाकार, सर्वेग्दिय, विस्दु 
रूप, विश्वमायाधर भगवान के शरीर हैं । 


अवतार रूप 


आदि बुद्ध स्वयं तो अजन्मा हैं किंतु असंख्य गु्णों और रूपों में आविभृल 
होते हैं। वह जब अपने को अभिष्यक्त करता है तो कतिपय भागर्गों में स्यक्त 
होता है। एक रूप में तो बह स्वयं तथा द्वितीय रूप में वह संबृत्ति रूपिणि 
शक्ति का प्रादुर्भाव करता है।* इस युगल रूप के अतिरिक्त आदि बुद्ध से 
प्रादुभूस ध्यानी बुद्धों की संख्या इतनी बढ़ी कि वह ३३ कोटि से भी अधिक 
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हो गई ।' वज़्यान सें हमके ध्यक्तितत अवतारके अन्य उस्लेख मिलते हैं। 
आदि बुद्ध स्वयं मन॒प्य रूप में अवतरित होकर वन्नधर का स्वरूप घारण 
फरते हैं (५ काऊ स्वरूप होले के कारण ये कारू रूप में भी अवतरित 
होते हैं । 


अवतार देतु 


शादि बुरछ्ू प्राणियों के प्रति महाकारुणगिक होने के कारण स्वयं आविभूत 
होते हैं। उपास्य के अवतार हेतु की यह प्रद्गृसि पांचरान् पर उपास्य के 
समानान्तर विदित होती है। वह भी मरों के अनुग्रह वश आविभूत 
होता है । 


मायात्मक और लौलात्मक 


सिद्ध साहिस्य में सभी बुद्ध भावाभाव यक्त सायवत माने जाते रहे हैं ।* 
बाद धरम का नाना सम्प्रदायों में प्रचार होने पर बुद्ध का ऐतिहासिक जन्म 
भी सायिक यथा लीलास्मक मान्य हुआ । 'ज्ञानसिद्धि! में चुद्ू-जीवन के व्यापारों 
को क्रीडा मात्र बताया गया है। उनका गर्भ चक्र में प्रवेश, सर्वत्र अमण, 
कुमार रूप की क्रीड़ा, शिल्प दर्शन, अन्तःपुर से निष्कमण, मार का दमन, 
देवाशसरण, घर्मचक्र-प्रवतन और महानिर्वाग, सब क्रीडा मात्र हैं । विष्णु 
के अवतार-कार्यों के सहझ्भ साय्रिक भगवान बुद्ध भी अपने पराक्रम से सभी 
लोकों को मर्दित करते हैं। वे अस्यन्त दुष्ट सरवों का विशोधन करते हैं। 
माया से छुछनेवाले मार से ये सभी छोकों को अमय दान करते हैं ।* 

इस प्रकार वज्ञयानी साहित्य में आदि बुद्ध का जो रूप अचलित हुआ 
है वह॒ सायिक और लीलास्मक होने के कारण पूर्ण रूप से अवतार रूप रहा 
है। उपास्य रूप से प्रचलित होने पर अनेक ध्यानी जुद्धों और वद्धयानी 
उपायों के अवतार आदि बुद्ध अवतारी रूप में भी प्रथलित हुए । 


परजघधर या वनज्नसत्त 


वस्यान में आदि बुद्ध के बाद जिन देवताओं का प्रचार रहा है उनमें 
पद्धघर या चश्सक्त्त प्रमुख हैं। इनके उद्गम को लेकर वज्भयान के विचारकों 
में मतभेद रहा है। प्रायः वज्सत्व का विकास वज्भपाणि से माना जाता है 

१, बुद्ध इकी ० पृ० २८ हि कर ; २, इन० बु० ६० पृ० १९८ । 

३. बौ० गा० दौ० पृ० ९८ । ४. टू ० बज० झान० ?ै; १८-३० । 

४. हू० बज० हानसिद्धि १८, ९५-१६ । 
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द््दि मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


जो अक्षोभ्य से मिकले हैं और उधर आदि बुद्ध जब मनुष्य रूप घारण 
करते हैं तब उन्हें चच्धघर कहा जाता है। इससे लगता है कि वच्चसरव और 
बद्धर दो उपास्य रूप हों। परन्सु वज्ञयानी साहिस्य में इनसे सम्दद्ध जो 
उपादान मिलते हैं उस आधार पर इन्हें एक दूसरे का पर्याय भी माना 
जा सकता है । 


“बौद्ध गान जो दोहा! में संग्रहीत 'डाकारणव' के अनुसार वज्धघर के अवतार 
की पुष्टि होती है। इस तंत्र के अनुसार बुद्धमार्ग की स्थापना के हेतु वद्धधर 
मनुष्य रूप में बार बार उत्पन्न होते हैं। ये माया के कारण हैं फिर भी 
अपनी आत्मा को माया में स्थित कर प्रत्यवेक्षण करते हैं। अतः वज़धर के 
अवतरण में 'तदान्मानं सृजास्यह!' और 'सम्भवास्थात्म साथया' की अजृत्ति 


लक्षित होती है |? 


उपास्य रूप 


मध्यस्थ परमेश्वर में तथा उसके दशन में सरहपाद का विश्वास नहीं 
है, किंतु संसार से मुक्ति के लिए वे गुरु वश्चघर की उपासना अर्भाष्ट मानते 
हैं। गुरु बौछू प्रणाली में एक प्रकार का अवतारी पुरुष होता है। सरहपाद 
के दोहों की व्याख्या में “नमः श्री वच्चसत्वाय! के प्रयोग से उसके उपाम्य 
रूप का पता चलता है। उसे पुनः जगस्सनाथ और गृरु कहा गया है ।* इससे 
उपास्य वद्धघर के युरु दृष्टदेत्र रूप का अनुसान किया जा सकता है । 


सिद्धों के अनुसार बुद्ध वश्भधघर भावाभाव तथा करुणा-शूम्यता के अद्दय से 
रहित है । उसे सकल जगत से अदोष बुद्ध वद्धधर परिकत्पित किया जाता 
है ३ क्रप्णाचाय ने पदारम्भ में उसे 'नमों वज्घराय' कह कर उपास्य रूप 
में स्वीकार क्रिया है ।” “चर्यापद' के एक दोहे में कहा गया है कि गगन रूपी 
नीर में महासुख्य स्वरूप अमिताभ ब्रोधिचित्तानन्द रूप पंक उत्पन्न करता 
है । वही कमछ के मूल नाल का अधान कारण हैं। उसीसे अहंकार रूपी 
शब्दाक्षर, अनाहत स्वरूप वजश्चानडग अक्तररूप वदश्नधर उत्पन्न होता है ।? यहां 
निग्गुण शह्म के सगुण रूप के सदश बद्धघधर उपास्थ की उत्पक्ति विदित होती 
है। हेब्ज तंत्र' के अनुसार वह स्वयं कर्ता, स्वयं हता, स्वयं राजा और 
प्रभु है ।* वह कर्ता के रूप में स्रष्टा और हर्ता रूप में स्वयं सृष्टि का संहारक 
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सिद्ध सादित्य द्ड 


हैं। यही महासुख, धर्मकाय और स्वयं बुद्ध है ।' सिद्ध पदों में वज्धघधर शरीर 
का अर्थ बसलछाते हुए कहा गया है कि सभो वेरोचन आदि तथागत, सम्बोधि 
छक्षण युक्त वद्धघर शरीरवाले हुए हैं। वे ही रूपादि पंचस्कंध शरीर स्वरूप 
के क्षीर-नीर भाव से समरस करनेवाले रहे हैं ।* इस कथन के अजुसार सभी 
सथागत वज्धर के शरीर में समाविष्ट विद्त होते हैं। सर्भवतः पंचध्यानी 
बुद्धों से युक्त होने के कारण वन्नसरव छुठे ध्यानी बुद्ध रूप में भी मान्य हैं ।5 
वज्नसत्य बौद्ध तंत्रों में परव्रह्म के समकत्त हैं। वे छः पारमिताओं से 
युक्त भगवान हैं। भगयुक्त होने के कारण ही इन्हें भगवान कहा जाता है। 
शूल्यता को भी भ्रग कहा गया है। कदाचित्‌ शून्यता और भग का यह 
सम्बन्ध अवतारी पह्ुुणों से भी शूल्यता का सम्बन्ध स्थापित करता है।* 
इनमें महाकरुगा विद्यमान है। महासंयीति की तरह वस्धसत्त्य का प्रवचन 
सुनने के लिए अनेक बुद्ध, बोधिसस्व देवता, दानव, भूत इत्यादि इतर लोकों 
से आकर एकत्र होते हैं | वच्धसस्त्र ही महासस्व, समयसस्य और ज्ञानसत्त भी 
कहे जाते हैं । वज्ञसत्व ही आदि बुद्ध हैं। इनमें ध्यान, रूप, बेदना, संज्ञान, 
संग्कार और विज्ञान विद्यमान हैं। इसीसे ये पंच तथाशत भी हैं। ये ही 
वच्च और हेसशक नाम से भी प्रचलित हैं ६ 


विसूति रूप 

उपास्य रूप के ही क्रम में वद्न्धर चरुद्ध का विभुतिवादी रूप भी सिद्ध 
याहिस्य में रष्टिगोंचर होता है। सिद्धों के अनुसार बोधि वशद्धर मायोपम 
हैं। बे अखिल सृष्टि के स्थावर और जंगम प्राणियों से पूर्ण महाविश्व में चम्द 
रूप में दृश्यमान हैं। दो या एक महाकाय नथा निर्माणकाय के वे सहज घारण 
कर्ता सथा सभी प्रकार के घंकाय भी वे ही हैं। वे आदि बुद्ध, स्वरूप हैं। वे 
योग तंत्रों के प्रचार हेतु वज्चाचार्यों के चित्त में गोचर होते हैं । थे बन्नघर बद्ध 
योगी, आचायय और सिद्धों में प्रत्यक्ष रूप से और आस्नायों में अनुमान से 
गुरुओं के मुख्य में शेय होते हैं। सभी पंडितों में बुद्ध ही गोचर होते हैं ।* 
ये महाबोधिसस्वों के विश्व स्वरूप स्थावर और जंगम सभी में विद्यमान 
इलके तीलनों पू्ज रूप सदभाव के ऊक्षक हैं। ताकिक, ज्ञानी, आगमी और 
_वालयोगी भ्री उस रूप को नहीं जानते । योगिनियों से बर प्राप्त करने पर ही 
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द्व्ट अमध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उसे अनेक रूपों में ज़ानाजा सकता है। वह वज्भघर सत्य, अमेद्‌ रूप 
तारने घाछा स्वयंसू है ।* 


सगुण विष्णु के समान सिद्धों के उपास्य वद्धघधर उपास्थ रूप में निर्भुण- 
सगुण रूपों के साथ उपयुक्त विभूतियों से युक्त माने गए । 


युगल रूप 


विभूति रूप के अन्तर युगरकू रूप का विस्तार भी सिद्ध साहिस्य में 
लक्षित होता है। सिद्ध ध्याख्याकारों के अनुसार विलुलण विरमानन्द सुख 
जो योगीम्द्र गुरुओं के प्रसाद से मिलता हैं तरह स्वयं भगवान वद्धचधर 
स्वरूप है। 

“विरमानन्द विल्क्षण सुम्य जो एहु बृझद सो ग॒थु बुद में छत का 
अर्थ बज्धघर से लिया जाता है ।* सारांशतः उपास्य वज्ञघर भी आनन्द स्वरूप 
है। इसके अतिरिक्त बौद्ध शन्यता ही वद्धयान वज्ध के रूप में परिणत हो 
जाता है । वन्नयान के सर्वश्रेष्ठ ठेबता वद्धसस्व शुन्यता और सस्व के सिश्चिल 
रूप हैं ।? वन्नसत्य शब्द में वन्ञ' का अर्थ शन्यता और 'सरव! का अर्थ 
सिद्धान्त होता है। वज्ञसर््र से सम्बद्ध बोधिचिल भी शन्‍्यता और करुणा 
का मिश्रित रूप है । इस प्रकार विस्मानन्द के साथ साथ बौद्ध उपास्थ और 
साधक दोनों सें शन्यता और करुणा के द्विविध रूप दृष्टिगतत होते हैं। ये ही 
शूल्यता और करुगा काठान्तर में प्रज्ञा और उपाय के रूप में परिवर्तित 
हुए । पुनः इनका रूपान्तरण स्त्री और पुरुष रूप में हुआ तथा इनके मिश्ित 
रूप को अद्य, युगनड, समरस, महासुख आदि नामों से अभिन्‍्यक्त क्या 
गाया ।” सिद्धों ने इन्हीं उपादानों से निर्मित शुगल उपास्य रूपों को अहण 
किया है । 

गुहा सिद्धि! में कहा गया है कि भगवान वद्भसत्त्त और ग्रज्ञा महाखुखर के 
लिए कलि-कीड़ा रत रहते हैं ।£ अर्यापर्दों की व्याख्या में शून्यता-करुणा 
अभिन्नरूपा महामुद्रा धर्मकाय से निर्गत धर्मकारण्डक रूपा कही गयी है । 
वही रस वोधन के किए निज प्रभु _वद्धघर के वश में आभरण छझलकार के 


साथ शोमित होती दे ।* इस प्रकार वद्धघधर और वज्ची (शान मुत्रा ) का 
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सिद्ध साहित्य द््ष 


झुगनद्ध रूप सिद्धों में बहुत अचकछित हुआ। उन्होंने वज़्ी-वद्नधर को काय- 
जाक-खिल-प्रभु सामना है ।* सिद्धों ने ज्ञान मुद्रा के लिए घरिणी और तरुणी 
का प्रायः प्रयोग किया है। इससे विदित होता है कि तरुगी या घरनी 
ज्ञानमुता या महामुद्रा का स्वरूप है । सिद्ध योगियों के समाधि मंदिर में 
प्रभु वच्चघर इसी निज घरनी और तरुणी महामुद्रा के साथ केलि या 
रतिक्रीडा करता है।? प्रद्नी जौर वच्चधर दोनों इस केलि में राधा-माधव और 
माधघव-राधा की तरह अद्वय हो जाते हैं। यही नहीं राधा के सरध्षा ज्ञानमुत्रा 
भी बतच्धर का वेश धारण करती है । 


अतः युगल रूप में ही बद्धी और वजधर का युगनद्धू या अद्दय रूप 
अभिष्यक्त हुआ है, जिसमें शन्यता और करुणा का अद्वय भाव भी विद्यमान 
है। 'डाकार्णव तंत्र! के महावीरेश्वर और वीरेश्वरी” वज्धघर भौर वज््ी के एक 
स्वरूप विशेष के रुप सें प्रचलित हैं । 


अवतार प्रयोजन 


बोद्ध तंत्र और सिद्धों का उपास्य होने के कारण इनका जवतार प्रयोजन 
भी तंत्नों से सम्बद्ध रहा डे । वद्धथर के अवतार रूप के प्रति कहा गया है 
कि भगवान तथागत बुद्ध मार्ग की स्थापना के हेतु वज्घधर मानव के रूप 
में बार घार उत्पन्न होते हैं। फिर भी वे अपनी आत्मा कों माया में स्थित 
कर प्रस्यवे्षण करते हैं ।” “प्रश्ञोपायविनिश्चयसिद्धि! के अनुसार वद्धनाथ 
साधकों के हिल के लिए अवतरित या निर्मित होते हैं । ये दु्जन कुटिल स्व- 
पर सभी के लिए समान रूप से हिलकारी हैं ।* “डाकार्णव तंत्र' के अनुसार 
बजद्धर या वज़्सस्‍्य संत्रों के अवतरण के निभित्त अवतरिन होते हैं । ये युग 
युग में अवतरित होकर बुद्ध धर्म में लोगों को प्रवृत्त किया करते हैं । जनुग्रह, 
निग्रह और रक्षा इनके स्वाभाविक धर्म हैं।* जनमुक्ति के लिए करूगारूप 
में हनका उद्भव सिद्धों में माम्य है ।* थे योग को प्रभावित करने वाले प्रज्ञा 
और मोक्ष के दाता, अद्वय जाकार और धर्मास्मा हैं तथा द्वयात्मक तत्तों से 
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सम्निविष्ट हैं।? इस प्रकार हनके सिद्धात्मक अवतार-कार्य का वर्णन करते हुए 
कहा गया है कि भगवान, स्वामी, वाराही सुखनन्दन हैं । ये योगात्मा इन्द्रिय 
विषय के मारक, ज्यों ज्यों सस्‍्तों में विषय उत्पन्न होता है त्यों स्थों उनका नाश 
कर कर्म के प्रभाव को नष्ट करने वाले हैं | ये साधक़ों को तंत्रों का सार ज्ञान 
प्रदान करते हैं ।* ये भगवान शाख तथा महाभयनाशक आज्ञा सिद्धि या आज्ञा 
अक के प्रवर्सक हैं और स्वाभाविक ज्ञान भूमि स्वरूप हैं ।* वज्धघर के अतिरिक्त 
सिद्धों सें प्रचलित योगिनियां भी तंत्रों के अचार हेतु अपने अपने जेत्रों में 
प्रादुभत होती हैं ।* 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट हें कि आदिवुद्ध के अवतार चच्नधर केबल 
अबतार ही नहीं हैं अपितु सिद्धों में उनके उपास्य रूप में भी मान्य हैं। 
इनके विभूति रूप और वद्नी-वजद्नधर के रूप में युगल रूप सिद्धों में पर्याप्त 
प्रचलित रहे हैं। इनके अवतार का मुख्य अयोजन तंत्रों का प्रचार और 
उसके माध्यम से साधकों का उद्धार रहा है। इनके ही सदा थोगिनियों का 
अवतार हेतु भी तंत्रों का प्रचार ही विदित होता है । 


हेरुक 


सिद्ध साहित्य में हेहक का उपास्यवादी अवतार रूप दृश्टिगोचर होता 
है।सिद्धों के सतानुसार हेरुक वेष में स्वयं आदि भरावान ही अकट होंसे 
हैं ।। कहा जाता है कि वच्नयान में अद्यय का जब देंबीकरण हुआ तो शम्यता 
और करुणा के प्रतीक प्रज्ञा और हेरक नामक दो देवता संयुक्त होकर युगनस््‌ 
या अद्वय कहे गए ।£ क्प्णपाद के एक दोहे में कहा गया है कि हेरुऋ 
की वीणा बज रही है। वहां वीणापाद नृत्य कर रहे हैं और उनकी सहचरी 
नेरात्मा गान कर रही है। इस भाव से बुद्ध निर्वाण-नाटक चल रहा है। 
यहां डेरुक बीना में चुदछू का उपास्यवादी रूप अतीत होता हैं। टीका के 
अनुसार बुद्ध का यह लीलात्मक नाटक सच्चों के निर्वाण हेतु चल रहा है ।* 
इन उपादानों में हेरुक के अवतार के साथ साथ उपास्य और युगल लीलछात्मक 
अवतार हेतु की पुष्टि होती है। हेरुक अन्य वद्भयानी उपास्यों के सरश 
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सिद्ध साहित्य छर्‌ 


सबंतथागताकार हैं। इसी प्रसंग में इन्हें जाहनायक भी कहां गया है।* 
राहुल जी द्वारा संकलित सरहपाद दोहा कोझ में प्रायः 'नमो भागवते 
हेरुकाय! के रूप में इनके पाहुण्य युक्त रूप का आभास मिलता है ।* “डाकार्णव 
तंत्र! में 'हिरुकाकृति से हेरुक की मूर्ति का बोध होता है। इस तंत्र के मंगल 
कर्ता हेझक वाराही मथ हेरुक हैं ।? वाराही के अनन्त रूप हैं। काया भाव 
से उसके भेद भी अन्त हैं। बुद्धकाय महारस युक्त विश्व में स्फुरित हुआ | 
इस प्रकार नर रूप में माया सदा महासुर्ब से विस्फुरित होती रहती है।* 
इससे विदित होता है कि वश्ची-वद्धघर के सह इनका युगल रूप भी महारस 
और महासुख युक्त सिद्ध साहित्य में प्रचलित णा। 


अबतार प्रयोजन 


उच्क रूप के अतिरिक्त इनके उपास्यवादी अवतार-प्रयोज़न की चर्चा 
भी सिद्ध साहित्य सें हुई है । साधन माला' में कहा गया है कि श्री हेरुक 
जगन्नाथ स्वरूप होकर जगत हित के लिए विभावित होते हैं और सर्चार्थ 
सम्पत्ति प्रदान करते हैं ।" थे परमानन्द सुख्व स्वरूप हैं तथा परमार्थ के लिए 
सायाकार रूप धारण करते हैं ९ इस प्रकार हेरुक में भी अवतार, अवतार-हेतु 
युगरू उपास्य और छीलास्सक आदि वे सभी रूप मिलने हैं जिनका विवेचन 
उपयुक्त देवों में किया गया है । 


आदि बुद्ध के अचां बिग्रह 


उपयुक्त उपास्य रूपों में जिन बौद्ध देवों का परिचय दिया गया है उनके 
सेद्धान्चिक और व्यावहारिक दोनों रूपों के दर्शन समान रूप से होते हैं। 
किंतु ऐसा छूमता है कि सगुण सम्प्रदायों के समान मध्यकालीन बौद्ध 
सम्पदायों में भी आदि बुद्ध के अर्चा विग्रहों को परभश्रद्वा की समकझता प्रदान 
की गई थी। उन पर पांचरात्न विग्नहवाद का यथेष्ट प्रभाव देखा जा 
सकता है । 


उत्तरवर्ती बौद्ध घर्स में प्रचलित कतिपय अर्थाविग्नह रूप विभिन्न स्थानों में 
प्रचलित हुए । इनमें स्वयम्भू का नेपाल क्षेत्र में सर्वाधिक प्रचार हुआ | इस 
काल्‍ में आदि बुद्ध स्वयस्भू कहे गए । पूववर्त्ती बौद्ध धर्म में पंचध्यानी बुद्धों 
का निर्माण आदि बुद्ध से साना जाता था । किंतु इस युग से हृधर आदि बुद्ध 
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तो स्वयम्भू विश्रह रूप में सृष्टीत हुए और इनकी घरनी अज्ञापारमिता को भी 
समभवतः पंचध्यानी बुद्धों की आादि माता कहा गया ।* आदि छुद्ध के हल 
विद्रह रूपों के सम्बन्ध में बताया गया कि बुद्ध कछियुग में इस गुप्त रूप को 
घुनः अकाशित करते हैं ।* 


स्वयम्भ्‌ 

“स्वयस्भू_ पुराण” ( रचनाकाल बि० सं० ९१९) के प्रारम्भ में बुद्ध के 
स्वयस्मू रूप की प्रार्थना की गई है। उसी क्रम में यह कहा गया है किये 
सत्ययुग में पद्मगिरी, त्रेता में वद्ध॒कूट, द्वापर में गोश्टंग तथा कलि में गोपुच्छ 
पर्वत पर पूजे जाते हैं ।) विद्वानों का कहना है कि हदिव-शब्कि के अनुकरण 
पर परवर्ती बौद्ध धर्म में भी विशेष कर नेपाल में आदि बुद्ध और आदि प्रज्ञा 
का प्रचार हुआ ! ये आदि बुद्ध जो देवों और यज्ष राक््सों के स्वामी हैं गौरी 
आंश में पूने जाते हैं। थे धर्मघात, वेरोचन, जगन्नाथ, धर्मराज, ग्वयग्भू और 
शुस्मु दोनों हैं ।” इनकी विश्रह सूति के साथ तारा और पंचबुद्ध का अस्तित्थ 
मिलता है । इस आधार पर ये अवलोकितेश्वर से भी सम्बद्ध प्रतीम होते हैं । 
सद्धर्म पुंडरीक के २४वणें परिवत में जिस प्रकार अश्लोकितेश्वर को विविध 
रूप धारी कहा गया है स्वयस्भू से भी उसका सम्बन्ध स्वयस्भू पुराण में 
रूकित होता है। उनके समान स्वयस्भू ज्योति, अह्या, विष्णु, शिव, इन्द्र, 
काम गन्धव, नाग, य्र्ष, अप्सरा, किश्नर, खगेद्दा, ्राक्षण, राजा, वेश्य, शद, 
कृषि, वाणिज्य, मोक्ष, लोक, घाम, सूर्य, धर्म, सवक्ष, बौद्ध भादि झनेक रूप 
घारण करते हैं। इनका यह रूप बिस्तार वेंष्णव विभूतियाद की परस्परा में 
विदित होता है। इसके बाद कहा गय्या है कि नाना रूप और विश्वरूप थे ही हैं ।९ 


अवतार प्रयोजन 

'स्वयस्भू पुराण में हनके अवतार प्रयोजन के प्रति कहा गया है कि ये 
देवता और मनुष्य के हित, सुख और मोक्ष के निमिस आवतरित हुए ।* 
इसके पू्व ही यह कहा गया है कि स्वयस्भू भगवान्‌ ने जगत को आह्यादित 
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करने के लिए सर्वलोकामुकस्पार्थ अवलार अ्रहण किया है। ये ख्रिदेव” और सभी 
देयों द्वारा पूजित स्वयं प्रभु हैं ।* कलि के दुष्टों का नाश भी इनके अवतार का 
प्रभुख प्रयोजन है ।* ह 

इस प्रकार अवतार, उपास्य रूप, विभूतिरुप और अवतार प्रयोजन इन 
सभी दृष्टियों से भौद्ध उपास्य देव तथा आदि बुद्ध के अर्था विग्रह् रूप हैं । 


स्थयम्भू और जगन्नाथ 


'स्वयस्मू पुराण' में इन्हें प्रायः जगन्नाथ से अमिहित किया शया है।ह* 
सामान्य रूप से कहा गया है कि ये हो शब्रिजगश्नाथ धर्धातुक हैं ।” इससे 
पैसा प्रतीत होता है कि पुरी जगहाथ के विप्रह रूप को भी इनसे सम्बद्ध 
करने की चेष्टा की गई है | यों बौद्ध या वजद्धयानी चोद्ध साहित्य में यह शब्द 
अपरिधित नहीं है । प्रज्ञाकार मति कृत बोधिचर्यायतार” में महावली जगक्षाथ 
€ बुद्ध ) की शरण में जाने के लिये कहा गया है, जो जगत के रक्षक, 
मुक्तिदाता, सर्वश्रास हरनेवाले जिन हैं ।” 'प्रज्ञोपाय विनिश्चयसिद्धि' के धनुसार 
गुरु जगन्नाथ उपास्य निरन्तर परहित को कामना से युक्त सर्वार्थ सिद्धि 
दाता हैं । ज्ञान सिद्धि! के प्रारम्भ में भी जगन्नाथ स्तुति के प्रसंग में 
गृह्दीत हुए हैं ।* 


हन तथ्यों से इतना स्पष्ट हो जाता है कि जगज्नाथ शब्द का प्रयोग बौद्ध 
उपास्यों के लिए भी बोद्ध साहिस्य में दोता था और स्वयम्भू के कार तक ये 
पिग्रह रूप जराश्षाथ के नाम से स्वरूपित किए गये। अतः विष्णु अवतार पुरी 
जगनश्नाथ के भी बोदू रूप में प्रधलित टोने में हुत उपादानों का योग माना जा 
सकता है | मध्यकालीन उड़िया साहित्य में प्रथलछित रूपों के अनुसार उन पर 
यौद्ध प्रभाव भी कम विदित नहीं होता । क्योंकि जगन्नाथ केवल बुद्ध ही नहीं 
क्षपितु श्रिरक्ों से भी सम्बन्धित माने जाते हैं। जगश्नाथ की रथयात्रा तो 
स्पष्टतः नेपाछ में प्रचलित बुद्ध रथयात्रा को देन है।” 'शून्य संहिता! में जगन्नाथ 
को बुद्ध रूप माना गया है। शुम्य संदिता' के उड़िया पर्दों के अनुसार ये बौद्ध 
रूप में महोद॒धि के किनारे अवतीर्ण होकर विलास करते हैं ।"* 'दारु ब्रह्म गीता! 


?, स्वयग्भू पु० ० १६ | २, स्वयस्थू पु० पृ० १७) 

३. स्ववस्मभू पु० ९० २, २१ दत्यादि । ४. स्वयम्मू पु० ए० १७) 

०. बोधिचयवितार पू० ६५ । ६. टू० बज़० प्रशोौ० १० २, २६! 
- हू ० बड़् ७ शान ७ पू० ३१ | ८, मै० बै? उछ० पूृ० १७-१० ! 
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- मै० बें० 35० ९० १२२ शुम्य संहिता 
“उद्ध रूपे महोंदपि कूके, भोग विप्तिवु ते सेते बेखे ।? 


डे प्रभ्धकालीन साहित्य में अवतारवाद 


में कद्दा गया है कि बुद्ध अवतार कलियुग में जगन्नाथ दास ब्रह्म के रूपमें 
पूजित होंगे ।* 

बुद्ध और जगन्नाथ के इस अवतारवादी सम्बन्ध के मूछ में पर्यायवात्ची 
नामों के प्रयोग का मूह्य भी आंका जा सकता है। क्ष्योंकि उक्त तथ्यों के 
आकलन से यह प्रकट होता है कि पूर्वमध्यकाल में जगन्नाथ भी आदि बुद्ध और 
उनके अन्य रूपों के नाम-पर्याय के रूप में प्रचलित थे, जिसके फलस्वरूप उन्हें 
बुद्ध का अवत्तार माना गया | 


मुनीन्द्र 

कबीर पन्‍्थी सम्तों की परम्परा में मान्य कम्रीर के शिष्य धर्मेदास ने 
चतुयुगी अवतारों में श्रेता युग का अवतार सुनीन्‍्द्र को माना है।' बोद 
साहित्य में बुद्ध का एक मुनीन्‍्द्र रूप प्रचलित रहा है जिसका सम्बन्ध 
उत्तरकालीन बौद्ध विग्रहों से भो दीख पढ़ता है। अतः धमंदास ने मुनीन्‍्द्र के 
जिस रूप को ग्रहण किया है राम के अतिरिक्त बौद्ध रूप से भी उसका सम्घन्ध 
माना जा सकता है । 


बोषिच्र्यावतार! में सुनीन्‍्द्र का प्रयोग बुद्ध अवतार के लिए हुआ है । 
वहाँ वे संसार के दुःख महाणंव से सरवों का उद्धार करने वाले मुनीन्द्र हैं । 
सूत्र की व्याख्या सें कहा गया है कि एक कहप में सर्वार्थ हित-साधन के लिए 
बुद्ध भगवान्‌ मुनीन्‍्द्र बोधिसन्च के रूप में अवतरित हुए। इस प्रंथ में बुद्ध 
के अवतारवादी कार्य से भी उनके मुनीन्व्रत्य का भान होता है। क्योंकि एक 
स्थल पर उन्हें साधुओं का परित्राता या परित्राण कर्त्ता कहा गया है तथा 
'पूज्यमान मुनीन्‍द्रान पुजयामि! जैसे पदों का उल्लेख मिलता है ।” वज्यानी 
तंत्रों में विख्यान 'प्रश्ञोपायविनिश्चय सिद्धि! में मुनीन्द्र के अवतारवादी, उपास्य- 
रूप का वर्णन करते हुए बताया गया दे #ि 'त्रिभुवन के समस्त दुःखों को 
ध्वस्त करने में प्रयृस, अनुपम करुणा से युक्त, मुक्तों के अग्रयुद, अपरिमित 
ज्लेयराशि युक्त स्व-पर-भपर सुर्खों से मुक्त होने के लिए प्रशृस होते हैं ।* इसी 
प्रकार 'ज्ञानसिद्धि! में भी बुद्ध को प्रायः मुनीन्द्र था भगवान मुनि कहा गया 


*, मैं० ब० २० १० १५५४ दरु अदा गीता 
समुद्र मेलिय दिभ प्रभु देव राजा, कलियुगे पाश्वे से दारु अक्म पूजा । 
२. वमंदास जी शब्दावली पृ० ६८ शब्द ३ 
'व्रितानाम मुनौन्‍्द्र कह्दाए, मधुकर विप्र को दई सरनाः 
३. बोधिचयांवतार ( प्रज्ञाकर मति ) पू १२, ७ । 
. बोविचयवितार ( प्रश्चाकर सति ) पू० ६५, ४६ और प्‌ृ० ५३, १५ | 
५, १० बज़० प्रज्ञों० ?, २८ | 


कं 


खिद्ध साहित्य ० 


है।' सरह-पाद विरखित दोहाकोश' में मुनीन्‍्क्र का प्रयोग अक्सर देखने में 
/ आता है।* 'स्वयस्थू पुराण' में स्वथस्भू प्रायः सुनीन्द्ध के रूप में सी विश्यात हैं।* 
अर्म-पएुजञा-विधान' में धर्म ठाकुर के अवतारी विष्णु को ही सुनीन्द्र कष्ा गया है।* 

इसले प्रतीत होता है कि मुनीस्द बुद्ध के बोधिसरव अवतारों में सेथे। 
प्रायः बुद्ध के पर्याय स्वरूप भी इनका प्रयोग होता रहा है। सुनीन्‍्द्र का 
यह सम्बन्ध उत्तरवर्ती आदि बुद्ध के विग्रह रूपों तक अक्षुण दीख पढ़ता है । 
काछास्वर में ये विष्णु से अभिद्दित किये गये जौर साधु परिन्राण इनका एक 
अचलतार हेतु माना गया । 

निरंजन 

कबीर पंथ में निरंजन के जिस रूप का अस्यधिक प्रचार छुआ है” उसका 
णक रूप वज़््यानी सिद्ध तथा उत्तरवर्ती बौद्ध प्रभावित्त पूर्वी सम्प्रदार्यों में 
दृष्टिगत होता है । वज्भवानी सिद्धों में आदि बुद्ध ही निरंजन कहा जाता है ।* 
प्लेष्ठा कोश' में संकलित तिद्बोपाद के पक दोहे में कहा गया है कि 'में ही जगत, 
से ही खुद और में ही निरंजन रूप असनस्कार और भवमज़न हूँ ।* पुनः एक 
दुसरे दोहे में शल्य निरंजन परम सहासुख को पुनः न पाने का अर्थात्‌ दुर्लभ 
होने का उद्लेख किया गया है | अद्वय बद्ध के मत से निरंजन का शाश्वत रूप 
निराकार है।' कृरष्णाचाय के प्रथम पद की टीका में योगिय! को निरंजन 
( सहजकाय ) में लीन होने के लिए कहा गया है।?” यहाँ निरंजन सहजकाय 
का चोलक प्रतीत होता है । राहुल जी ने सरहपादए के विचारों को लेकर कहा 
है कि सरह ने परमपव को लोकभाषा में शून्य निरंजन कहा है । उपनिषर्दों ने 
भी जहा का मिरंजन होना स्वीकार किया। परन्तु बढ्ावादियों के विपरीत 
सरह ने उसे स्वप्नोपम स्वभाव का माना है | 'साचन माला” में करुणामय 
बुद्ध की शरण जाने के पूर्व संभवतः सर्वध्म समन्वित निरंजन को रस रूप 
कहा गया है ।* 


2. हू० वम्ज० क्ाना|सद्धि २, २९ | २. दो० कॉ० राहुल पृ० ३४५, १३० दछायानुवाद 
मुनान्द्र के ह!थ का बजेदाल न रुके पंक से निकला उत्पल देख रे । 


३. स्वयम्मू पृ० ७। ४« पमंपूज/“विधान पृ० ५९ । 
५, कबीर-भध्याय ५ में निरंजन का विस्तुन परिचय द्वष्टल्य ! 
६. ओ० रे० &० पृ० ३२६ | ७, दो० की ० ( बागची ) पृ० ५, रै६ 


हूँंउ जगु हुंउ बुद्ध हउ टिरंजण ! हंउ अमणलिझआर भमवर्भजण । 
- दो० को० (बागयी ) पृ० ५४, ४ । ५९, बौ० गा० दो० पू० ८८। 
१०, बौ० गा० दों० पृ० ११७ । ११. दो० को० राहुल । भू? ए० ३६ । 
२, साध० मा० मू छ पू० १९ । 
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जद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


इस प्रकार बज्यानी सिद्धों में निरंजन का जो रूप मिकता है यहाँ उसे 
बुद्ध के अतिरिक्त महासुख्र, सहजकाय, परमपद, और रस रूप सामना गया है । 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि अन्य वज्यानी उपायों की साति 
निरंजन भी आदि बुद्ध के एक विशिष्ट प्रकार के रूप में भ्रबलित था। 


उफ्तरवर्ती बौद्ध धर्म से प्रभावित पूर्वी अंचल के घम सम्प्रदाय के प्रसिद 
ग्रंथ 'शूल्य पुराण! में शून्य पुरुष से निरंजन का प्रथम अबतार बताया गया 
है । उस निरक्षन का दर्शन सर्वप्रथम भगवान्‌ ने ही उल्लूक मुनि के रूप 
में किया । यह उलुक निरञ्षन नारायण भी कहा गया है । 'शूम्य पुराण! के 
अनुसार निरक्षन का यह अवतार विना माता-पिता या बिना रज-बीय का 
हुआ था ।* निरअनन का यह अवतार जल में हुआ था | हंस से मिलने पर यह 
अपने जल निवास सम्बन्धी कष्ट की कथा बताता है | इसके फल स्वरूप कूमका 


प्रादुर्भाव होता है । 
निरंजन और कूम 


झुन्य पुराण! में जधिकांश स्थर्लों पर निरंजन और नारायण एक हो विदित 
होते हैं। अतः हस ग्रंथ में कम के जिस अचतार का प्रसंग आया है उसका 
प्राथमिक सम्बन्ध लारायण से रहा है। कथा-हम सें बताया गया है कि 
स्थल निर्माण के लिए पदम हस्त नारायण ने जरू को थिर थिर कहा, फछतः 
उसी पद्म हस्त से कू्म का श्रादुर्भाव हुआ ।+ कबीर पंथी साहिस्य में कूर्म 
और निरंजन की यही कथा पिख्यात है। वह इधर उधर घूम कर नारायण 
के पास आया। निरंजन -नारायण ने कहा कि जल में में बहुत कप्ट पाता हूं 
अतएव अब में तुम्हारी पीठ पर निवास करूँगा। इस प्रकार कम और 
उल्क के मध्य में निरंजन-नारायण का निवास हुआ ।* 

कूर्म और निरंजन का यह सम्बन्ध मध्यकालीन युग के सम्प्रदायों में 
स्थापित हुआ । कूम बौद्ध तथा कूर्म निरंजन के सम्बन्ध की परिचायिका 
किसी पूर्ववर्ती वेष्णन या बोदध परग्परा का पता नहीं बकता । सद्धम 
पुंढरीक में कूमे-प्रीवा का प्रासंगिक उल्लेख हुआ है । यहां यही कहा गया 
है कि माता और पिता के लिए बुद्ध का दर्शन उतना ही असंभव है जितना 
कि उदुम्बर का फूल यथा महासमुद्र के छिद्र हुय में कूम ओवा का भ्रवेज्ञ ।? 





०4०५० “तन कलम मनननान-+ मनन नननन+न+झ+-८>++ न 


१. शूल्य पु ० एृ० ३ 
दिद्देत अनमिल परभूर नाम निरशन! । 
२. शुत्य पु० ए० ५-७ । ३. शुन्‍्य पु० पू० ८। 


४. शुन्द पु० १० ९। ५, सड्धम पु० ए० ४६१ । 


सिद्ध साहित्य उऊ 


इंस प्रसंग से केवक समुद्र और कूर्स के सम्बन्ध का आसास मिलता है किन्तु 
निरंजन या बुद्ध के साथ कूम के धम्बन्ध का स्पष्ट निराकरण नहीं होता । 

बज़यानियों के विश्यात क्षेत्र उड़ीसा में कूर्म पूजा ग्यारहवी श्ती से 
प्रचलित दोख पढ़ती है। उड़ीसा और ययगाल में जिस कूर्म पूजा का प्रभाव 
था वह जमश्रुति के अमुसार प्रारम्भ में दोव मूर्ति थी। कहा जाता दै कि 
होव कूर्म ने रामानुज के अनुरोध से कूम-नारायण का रूप घारण किया था ।* 
अतः बहुत सम्भव है कि इसी कूसं-नारायण का सम्बन्ध निरंजन से भी 
स्थापित किया गया हो । क्योंकि उस काल में बौद्ध, वेप्णब, शाक्त या सूफी 
मर्तों में जो अयतार संपृक्त समन्वयवादी प्रवृुसि लज्चित होती है उस जाधार 
पर निरंजन और कूर्म नारायणका सम्बन्ध सहज प्रतीत होता है । 


निरंजन ओर हिन्दू देयो का इस्लामीकरण 


'शूल्य पुराण! सें केबछ वेष्णव, छोव, शाक्त और यबौद्धों का ही समन्वय 
नहीं हुआ है अपितु इस्लार्मीसूफियों के समन्वय का भी अपूर्व प्रयत्न दीस् 
पडता है। इस हिन्दू-मुस्लीम समन्वय में निरंजन मुख्य माध्यम रहा है। 
'जन्य पुराण! के अनुसार निराकार मिरंजन वहिस्त से अवतरित होता है। 
उस समय सभी देखता एकमन हो जाते हैं। निरंजन के पश्चात ब्रह्म 
मुहम्मद, विष्णु पेगरबर, शूलूपाणि ( महादेव ) आदम, गणेश गाजी, कार्तिक 
काजी, सभी मुनि फकीर, नारद शेख तथा पुरन्दर मरना हुए। इस प्रकार 
पान्‍्य पुराण! में निरंजन के साथ मुख्य हिन्दू देवों का हस्छाम के साथ सम- 
स्वित रूप प्रस्तुत किया गया दे ।' इससे मुख्य निष्कर्ष यह निकलता है कि 
मध्यकालीन संतों में हिन्दू-सुसछमान ऐक्य की जो भावना मिलती है उसके 
अनुरूप निरंजन का रूप प्रधरित था। भारतीय सूफियों के सम्प्रदाय भी 
इस पक्य का प्रथार और प्रसार कर रहे थे। क्षतः सम्भव है कि निरंजन 
हिन्दू-सुसछमान समन्वित रूप संतों में प्रचकित होने का मुख्य कारण रहा हो। 


धर्म ठाकुर 


आदि बुद्ध से सम्बद्ध उत्तकालीन विग्रह रूपों में घमंठाकुर अवतारवाद 
की दृष्टि से उल्लेखनीय हैं । कहा जाता है कि नेपाल के भादि बुद्ध जो धमं- 
राज के रूप में चचलित थे ये ही बंगाऊ और उद्शीसा में धर्म ठाकुर कहे 
गए हैं ।* 
| ह, में० बै० उ० ५० २६-२८ । 
३. को० रे० क० पू० है२७। 


३. घूल्य पुण ० १४१।. 
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पौराणिक कवियों में धर्म ठाकुर का अत्यधिक बेब्णवीकरण हो गया है । मयूर 
भट्ट के अनुसार सावित्री के शाप वश किपःशु धर्मशिछा के रूप में अबतीर्ण 
हुए थे ।* क्षय धर्म ठाकुर की मूर्ति शंख, चक्र, गदा, पद्म युक्त कूर्म की भाकृति 
में प्रचकित हुई। ठाकुर निरंजन कमठाकार विश्रह शिका की आकृति में भक्तों 
के लिये आविभूंग होते हैं ।* 'अ्षनादि मकर! में भी निरंजन और नारायण 
दोनों से अभिद्ित धर्मराज युग-युग के भक्तों द्वारा पृजित हैं ।* 

उपयुक्त विवेशवम से स्पष्ट है कि मध्यकालीन बौद्ध धर्म भी सन्‍त सम्परदायों 
की भांति समस्वयवादी होता गया। हस काल में बौद्ध, वैष्णव और इस्छामी 
तरवबों का अपूर्य मिश्रण लक्षित होने लगता है। हस समम्वयवादी धारण। से 
मध्यकालीन निगुंण संत प्रभावित हुए । उन्होंने निरंजन, कूर्म, छृद्ध देव जैसे 
उपायों को अपने सम्प्रदायों में भी प्रश्रय दिया । इस काल में जगमश्नाथ, धर्म 
ठाकुर आदि विग्नह रूपों पर वेष्णव अबतारबाद का हतना प्रभाव पढ़ा कि 
उसके बौद्ध रूप भौण हो गए और वैष्णव रूप ही अत्यधिक मुख्य हो गये । 
पधर्म-पूजा-विधान! जैसी पुस्तकों में सम्भवतः तस्कालीन युग में व्याप्त दशावतार 
परम्परा में भी उन्हें समाहित किया गया । 


१, धर्म पु० मू० पृ० २५। २. धर्म पु० क्रमशः पृ० २७, १२ । 
३. अनादि मंगरू ( १६६२ ६० सन्‌ ) ० २। 


दूसरा अध्याय 
जन साहित्य 


हिन्दी साहिश्य की आदिकालीन परम्परा में बौद्ध सिद्धों के समकालीन 
जैन कवियों द्वारा रचित अपक्रंश साहित्य का स्थान आता है। सामान्य रूप 
से अपअंदध साया का काछ ७०० ई० से १००० ई० तक माना जाता हैं, 
जिसमें जैन अपक्रंश कवियों की रचनाएँ <वीं सदो से मिलने रूगती हैं । 
आलोच्य साहिस्य में मुक्क रचनाओं की अपेक्षा जैन प्रबन्ध कार्यों और 
पुराणों में ही बेष्णण और जैन अवतारवादी उपादान मिलते हैं। यों सो प्रायः 
कतिपय जैन कृतिरयों में जैन तीथकरों के उपास्य रूप वर्णित हुए हैं, किन्तु 
जन परर्परा में प्रसिद्ध उनके अवतारवादी रूप विशेष कर जैन पुराणों में 
मिलते हैं । मध्यकालीन साहित्य में राम और कृष्ण को अवतार छोछाएँ सबसे 
अधिक व्याप्त रही हैं। 'रामायण', 'महाभारत' और “हरिवंश प्राण” से ग्रहोत 
जैनों में भो जैनीकृत रूप में भभिव्यक्त द्ोकर वे प्रचलित हुई हैं । 


पउम चरिउ 


जेन अपअंश साहित्य के सम्भवतः आदि महाकवि स्वयम्भू ( धि० सं० 
७०० कारू ) ने स्वयं रास कथा पर जाधारित 'पठम चरिठ! का प्रणयन किया 
है| जेन धर्म किसी भी प्रकार के अवतारवादी सिद्धान्त की पृष्टि नहीं करता 
इसलिए 'पठम चरिउ! में रामावतार का वर्णन उनका अभीष्ट नहीं है, फिर भी 
परम्परा से गृहीत कतिपय उपादान अनायास प्रसक्ों में उपस्थित हो गए हैं । 
इनके आाकलन और विवेशवन के फलस्वरूप राम और रूचमण के अवतार रूर्पो 
का स्पष्टीकरण हो जाता दे । 


यों तो स्वयस्भू देव कृत इस 'पठम चरिठ”ः महाकाच्य के आधार आप! 
रामायण रहे हैं किन्तु इस मद्दाकाब्य सें आर्प परम्परा की अपेक्षा जैन परम्परा 
को ही मुख्य रूप से स्रहण किया गया है। आप और जेन परम्पराओं में मुख्य 
अन्तर यह रहा है कि जहाँ आपं परम्परा में राम प्रबन्ध कार्यों के प्रमुख 
नायक रहे हैं, जैन परस्परा में वह स्थान छषमण ने छे लिया है। जेन कार्यों 
में ऊत्तमण को ही अधिक महत्व मिलझता है। इसी से वाज्मीकि या अन्य 


६ म० अ० 
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रामायणों के विपरीत 'पउम चरिठ' में मह्ाक्ाब्योचित औदात्य रूचपमण के 
चरित्र में अधिक दृष्टिगत होता है । 


लक्ष्मण और राम दरि-हलघर के अचतार 

विष्णु अवतार की परम्परा में आने वाले रामायणों में जहाँ भी राम का 
अवतार सिद्ध करना होता है, वहाँ उन्हें विष्णु का अवतार कद्दा जाता है। 
टीक हसके विपरीत 'पउम चरिठः में यों तो 'राम हो” के आधार पर रासा- 
यतार-विष्णो:” से तात्पय अहण किया गया है, किन्तु पउम चरिठ' की परम्परा 
विष्णु की अपेक्षा हरि-हलूघर की परम्परा अधिक कही जा सकती है। इस 
प्रवन्ध काव्य में कतिपय स्थल्ों पर रूच्रमण क्षौर रास को हरि-हलूघर का 
अवतार बता कर या स्वयं उन्हीं नामों से उन्हें जभिद्ित कर उनका जैनीकृत 
अवतारस्व स्पष्ट किया जाता रहा है। 'आर्ष रामायण! में जिस प्रकार विष्णु 
अपने अवतारस्व के भ्रतिमान हैं उसी प्रकार हरि-दरूघर जम साहित्य में 
प्रचलित वैष्णव अवतार रूपों के प्रतिमान हैं। अतः पठम चरिउ' में हरि- 
हरूधघर की अवतार-परग्परा को अपनाया गया है । 

“एउम चरिठ! के प्रारस्भ में ही कवि ने वशरध-पुृश्न ऊक्षण और राम को 
क्रमदाः वासुदेव जोर बलदेव से अभिद्दित किया है ।* पर्दों के अध्ययन के 
अनन्तर यह स्पष्ट विदित होता है कि अवतार दाब्द से सूचित न होने पर भी वे 
हरिदलूधर अवतार हैं। इसी स्थरू पर कहा गया दै कि धुरन्धर दशरथ पुत्र ही 
घनुषधारी वासुदेव-बलदेव हैं ।?* यह प्रवृत्ति 'पठम चरिउ? में अन्य स्थलों पर 
भी दीख पड़ती है। अन्य कतिपय स्थर्ों पर लत्रमण और राम वासुदेव और 
बलदेव से अभिहित किए गये हैं। सीता-स्वयं वर के समय भी इन्हें लुचमण- 
राम न कद कर 'हरि-बरूएज! कहा गया है।* २७वीं संधि में रुदरभूति राम- 
लूपमण से पराजित होने के उपरान्त इन्हें बलदेव-वासुदेव के रूप में 
पहचानता है। 








१९. एठम च० २, १०, ३. 
“जइ रामहो-तिहुअणु उबरे माह तो राबणु कद्वितिय लेवि जाई ।? 
२. प्ठम च० २१, १, २ 
सुणु अक्श्नमि रहुबंस पदणउ दसरहइ अत्यि आाउज्हदें राणड | 
ताझु पुत्त होसन्ति धरन्धर बासुश्ब-बलूएवं थणुद्धर । 
३. पठम च० २५, ११, ५ हरिहलथए-जरूचर-परिचुम्विय” जेसे कतिप्य प्रसंगों में 
उन्हें सरूपित किया गया है । 
४. पउम चु० २१, १३, २ 
इरि-बरूएव पदुकिय वेनहे, सीय-स्वयम्वर-मण्डउ जेसहे । 





जैन साहित्य ८३ 


इससे रपट है कि स्ववस्थू के पूर्व ही जेन साहित्य में विष्णु की जगद आठवें 
बासुदेव और बछूदेव की अवतार परम्पराएं श्रचलित रही हैं मिनमें नो वासुदेव 
कौर नौ बलदेव माने जाते रहे हैं। स्वयग्सू ने हसी अवतार परम्परा में 
छच्रमण और राम को वासुदेव और बलूदेव का अवतार माना है। सारप्र- 
दायिक रंग से स्वयग्भू मुक्त नहीं हैं। 'पठस चरित! के नायक हुय छत्तमण 
और राम स्वयं जैन धर्मावलम्बी ही नहीं बहिक जेन घर्म के प्रचाश्क भी 
विद्त होते हैं। २८वीं संधि के एक प्रसंग के असुसार जेन अम॒ुयाथी को 
रूचमण और रास अधिक पुरष्कृत करते हैं। कपिल नामका पृक संत जेंग 
धर्म अपना कर इनके द्वारा पुरप्कृत होता है। थे रामचन्द्रभ्रमा जिन की स्तुति 
करते समय उन्हें अरहंत, इस, हरि, हर, निरंजन, परमपद, रवि, बहा, 
स्वयम्भू भौर दिव कहते हैं ।* 


लक्ष्मण में विष्णु सूचक संकेत 


वासुदेव के अवतार होने के अतिरिक्त रूच्मण में कुछ ऐसे विष्णु खूचक 
संकेत मिलते हैं जिनके आधार पर रूचमण को विष्णु से श्वरूपित साना जा 
सकता है । थों सो 'पठम चरिउ' में छचमण के किए अधिकतर हरि (२१, १४, 
२-२३, ५, १9-२५, ११, ९ ), वासुदेव € २१, १, २-२३, ९, ७ ), क्ष्ण 
(कण्ह२१, ३४, ४-३१, ८, <), गोदिंद (३२, ७, १०-३७, १२, ९-३८, ११, १), 
गोवद्धण ( ३८, ७, ७ ) आदि नाम अधिक प्रयोग में भाये हैं । परन्तु इनके 
अतिरिक्त उन्हें विष्णु (१०, १२, ४) के पर्याण” 'केसब' (३२, २, ११), 'जणाहण! 
( जनादुन २४, १०,१ ), 'सिरिकन्त! ( श्रीकान्त ४४, ११, ५ ), 'सिरिवच्छ' 
( श्रीयत्स ६६, ४, $ ), 'सिरिहर' ( श्रीधर २७-२८, ११, १ ), 'सारंगधर” 
( झाइ्ुंघर २६, १६, १ ) आदि नामों से भी ज्ञापित किया गया है। पक 
स्थक पर कहा गया हैकि ये पद्य दशरथ यंदा प्रकाशित करने वाले हैं । 
इनके वच्तस्थल में जय लूच्मी का निवास है।* 'पठम छिरि शचरिउ! आदि 
परवर्सी काब्य में भी ऊछद्मी-जनादन उपमान बन कर थाते रहे हैं ।' 
१. परम च० २५, ८, १२ में राम-लक्ष्मण जिन बंदना करते हु: प्रस्तुत किए गये है । 
२. पठम च० ४३, १९, ९५ 
अरहन्तु बुद्ध तुहुं हरि इरुबि ठुहूं अणाण-तमोह-रिउ । 
तुहूं घुदुमु णिरंगणु परमपउ तुद्ु रजि वस्भ सबस्मु सिड ॥ 
३. पठम ख० ५०, १३, ७ 
अण्णु नि दसरइ-बंस पगास हों, बच्छत्यके जय-रूब्छि-णिवास है । 
४. पठम लिरिं० च० ० २४, २, २१ 'सुदरिसत रच्छी व जथादणेण? 


दे मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


इन संकेतों से स्पष्ट है कि जेंन वासुदेव के साथ ही छत्रमण 'पउम अरिउ! 
में विष्णु से सी स्वरूपित किए गपु हैं। इसना अवश्य है कि वासुदेज को 
तुलना में उनका विष्णु-स्वरूप गोण रहा है । 


अयतार प्रयोजन 


जबलदेव-वासुदेव के अवतार राम-रक्मण की कथा का रूचय 'पठम चरिउठ! 
में अवतारबादी नहीं रहा है। फलतः इनके अवततार-प्रयोजन की चर्चा कवि 
को अभीष्ट नहीं है। इसी से राम-लषमण के अवनार-प्रयोजन का आभास 
कथा-प्रसंगों में कहीं कहीं मिल जाता है। आप रामायण्णों के सहश 'पठम 
अचरिउ! सें भी हनका भयोजन असुर-संहार रहा है। 'पउम चरिउ' के अनुसार 
रास और लचमण बलदेव और वासुदेव ही नहीं बल्कि दशरथ वंश का मनोरथ 
पूर्ण करने वाले असुरारि हैं ।* ३१वीं संधि में लबमण अपना और राम का 
परिचय देते हैं, उसमें उनके असुर-संहारक रूप का परिचय मिलता है।* 

इस प्रकार पउम चरिउ में राम और रूद्मण जेन परम्परा में प्रसिद 
बलदेव और वासुदेव के अवतार हैं। विष्णु से केवल कुछ स्थानों पर लचमण 
अभिहित किए गए हैं। इस अंथ के अनुसार इनका अवनार-प्रयोजन असुर- 
संहार जान पढ़ता है किन्तु उससे अधिक प्रबरूतर प्रयोजन जैन धर्म का 
प्रचार रहा है। जेन धर्म का अनुयायी होने के साथ साथ 'पउम चरिउ' के 
राम-लच्मण जेन धर्म का प्रचार भी करते हैं । 

यों तो जैन अपन्ंश साहिस्य में श्री तक जितने महाकाब्य उपलब्ध हो 
सके हैं, सभी में धार्मिक भावनाओं का प्राधान्य रहा है। इनमें 'पठम चरिउ' 
के उपरान्त स्वयम्भू तथा अन्य जैन कवियों द्वारा लिखे गए “रिट्ठणेसि चरिउठ? 
“हरिवंश पुराण” देमचन्द्र का 'त्रिषष्टिशझाका पुरुष चरित', पुष्पदंत के 'महा- 
पुराण” और 'उत्तर पुराण” इन प्रमुख ग्रंथों में वेष्णाव अबतारों के जेनीकृत रूप 
तथा जेन अवतारवादु के कतिपय उपादान मिलते हैं। उपयुक्त सभी कवियों 
ने जन परम्परा का अनुसरण किया है, हसलिए एक साथ इनमें उपलब्ध 
अवतारपरक तथ्यों का निरूपण युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 





१. पठम च० २६, ६, १-२ 
तहिं उबवेण पहसेवि विणु खेबें परभणिड वासुश्यु बलएवें | 
भी अछुरारि-वहरि-मुखुमू रण दसरइ-बंस-मणोरद-पूरण । 

२. प्रठम च० ३१, १५, ६-७ 
वे अम्हृश लक्खण-रास भाव वणवासहो र्ज्जु मुएवि भाय । 
उज्जारणें ठुम्द्दार० भमुर-मददु सहुं सीय्ं अच्छइ राममददु । 


जैन साहित्य ८ 


जैन साहित्य में जवतारवाद प्रमुख अभिष्यक्ति का विषय नहीं है, फिर भी 
उसमें कतिपथ अकतारवादी तस्वों के दर्शन होते हैं। हस दृष्टि से इस साहित्य 
में ब्यातघ ६६ महापुरुषों की परम्पा उल्लेखनीय है। क्योंकि एक औोर तो 
इनमें ग्रहीत २४ तीरथकरों के आविर्भाव पर अवतारवादी रंग चढ़ाया गया और 
नौ बलदेव, नौ वासुदेव और प्रतिवासुदेवों के रूप में वेष्णव परम्परा में 
अचकित अवतारवादो रूपों का जेनीकरण किया गया। 


जिपष्ठि महापुरुष 


जैन साहिस्यकारों ने ग्रंधारम्भ के पूव जिन महापुरुषों का संगलचरण 
किया है, उनमें चौदीस तीर्थंकर, बारह चक्रवर्ती, नौ वासुदेव, और नौ प्रति- 
वासुदेव ये तिरसठ महापुरुष वंच्य माने गये हैं।* जिस प्रकार वेष्णव या झोव 
पुराणों के कथास्मक उपादान संस्कृत साहित्य में प्रचुर मात्रा में ग्रहण किये गये 
है, बेसे ही जैन साहित्य में भी जिन ६३ महापुरुषों का वर्णन हुआ है, उनके 
सारे उपादान जैन पुराणों से लिए गये हैं। इनमें ग्ृहीत चौबोस तीर्थंकर ही 
मौलिक रूप से पूर्णतः जैन परम्परा के महापुरुष हैं। अन्य महापुरुषों में १२ 
पौराणिक राजा तथा शेष ९ बलराम, ९ बासुदेव और ५९ प्रतिवासुदेव किसी 
न किसी रूप में विप्णु के पौराणिक अबतारों के द्वी जेनीकृत रूप हैं । 


चोबीस तीर्थंकर 


उक्त महापुरु्षो में जेन धर्म के आद्य प्रवतंक ऋषभ, अजित, संभव, अभि- 
नन्‍्दन, सुमति, पद्मप्रभा, सुपाश्व, चन्द्रप्रभा, सुविधि या पुष्पदुन्‍्त, शीवल, 
श्रेयांस, घासुपृज्य, विमलऊ, अनन्त, धर्म, शान्ति, कुंथु, अर, मह्लि, सुधत, नमि, 
नेमि, पाश्वे और महावीर ये चौबीस जेन धर्म के प्रवर्तक माने गये हैं ।' इनमें 
ऐतिहासिकता की दृष्टि से केबल महावीर ही विशेष रूप से सुपरिखित हैं । 
अन्य सेईस तीर्थकर्ों का जीवनछूस अस्यधिक पौराणिक है । 

प्रारम्भ में आचरण प्रधान जिन उत्कर्षोन्मुख आदर्शों के आधार पर जन 
धर्म का आविर्भाव हुआ था, आलोच्यकाल के पूर्व ही अन्य भारतीय ईश्वर- 
बादी मर्तों के प्रभावानुरूप उसमें भक्ति एवं अवतारबादी तस्यों का समावेश 
होने गा । फलछतः महावीर एवं अन्य तीथंकर केवल महापुरुष ही नहीं रह 
गये थे, अपितु जैन पुराणों में उनका पूर्णतः देवीकरण दो छुका था। सहसोों 








१, पश्मानन्द महाकाव्य, ( ११वीं शो ) १० ७-८ तीर्यकर छो० ६७-७६ । 
२, इनमें शान्ति, कुंड और भर चक़वतियों में भी गृद्दोत हुए हैं । 


4 अध्यकालीन साहित्य में भवतारवाव 


की संख्या में उनकी सूर्तियों एवं मंदिरों के निर्माण होने लगे थे सथा वैष्णवों 
के सदश् उनमें साकार विभ्रहों की पूजा होने लगी थी।* 'तिलोयपण्णसि' 
( त्रिखोक प्रझसि ) के अनुसार जीवों का मर गलाने वाला और उन्हें भागन्द 
प्रदान करने बार संग रूप नाम और स्थापना के भेद से दो प्रकार का 
तथा व्रन्‍्य, छ्ेत्र, काछ ओर भाव की दृष्टि से प्रायः छः प्रकार का माना 
जाता है। * 


क्षरिहंत, सिद्ध, आचार्य और साधु, इनके नामों को नाम मंगरू कहा 
जाता है ।? यह पांचराजओं की नामोपासना के निकट प्रतीत होता है। इसके 
अतिरिक्त जिन भगवान के अकृत्रिम और कृत्रिम दो प्रकार के प्रतिविस्य माने 
गये हैं, जो स्थापना मंगल कहे जाते हैं। उन्हें विग्रह रूपों के समामान्तर 
माना जा सकता है तथा आचार्य, उपाध्याय और साधु के दारीर व्म्य मंगल 
की कोटि में आते हैं ।? 


जन पुराणों में उनके रूप एवं आविर्भाव सम्बन्धी जो कथायें मिलती हैं, 
वे अवतारवादी तस्‍्तों से आपूरित हैं। वेष्णव पर रूप उपास्य ईश्वर के 
नित्यछोक की कहपना जिस प्रकार भागवत और पांचरात्र साहित्य में मिलूसी 
है उसी प्रकार लोक और अछोक को प्रकाशित करने के लिये सूर्य के समान 
भगवान अरहन्त देव उन सिंहासनों के ऊपर आकाश मार्म में चार अंगुल के 
अंतराल से स्थित रहते हैं,” जहां से भूत, भविष्य और वत्तमाम में वे भवतीएण 
होते रहते हैं ।* इनके विभिन्न विमानों से अवतीणं होने की चर्चा करते हुये 
कहा गया है कि ऋषभ और धर्मादिक अर्थात्‌ धर्म, शान्ति और कुंधु आदि 
तीर्थंकर सर्वंसिद्धि विमान से अवतीर्ण हुये थे। अभिनन्दन और अजितनाथ 
विजय विमान से, चअन्द्रप्नभ वेजयंत से, अर, नमि, महल और नेमिनाथ 
अपराजित विमान से, सुमति जयंत विमान से, पुष्पदन्त और शीतर कमशः 
आरण और युगर विमान से अवतरित हुए थे ।* इस प्रकार प्रायः सभी 
तीर्थकारों के विमानों पर स्थित रहने और वहीं से अवतरित होने की परम्परा 
जैन पुराणों में दृष्टिगत होती है । 





१. तिलोय प० ( काल शक० सं० ३८०-३७८, जि० ५१५-८७३ ) ए० २, है 
मदहाधिकार पंज्ति १६-१७! 

२, वह्दी ० ३, १, १८। ३. वही पृ० ३, १, १९१ 

४, वही प्‌ृ० ३, १, २० | ५. तिलोय प० परृ० २६२, ४, ८९५ | 

६. महपुराण, पुष्पर्दंत पृू० २० । २, ६-७। 

७. तिछोय प० पृ० २०७ । ४, ५२२-५२४। 


जैन स्मद्विस्थ ८ 


इनका झदीर साधारण मनुष्य के सहझ्य प्राकृतिक ग द्ोकर , अप्राकृतिक 
एवं दिध्य* होता है। जैन पुराणों के अनुसार उनका शरीर स्वेद्रदित, निर्मक 
दूध के समान घबलक, रुणिर युक्त, अनुपम नृप चंपक की उत्तम गंध से युक्त 
एवं अनम्त बछ, धीर्च तथा पूक् हजार आठ उत्तम छक्षणों से युक्त होता है ।* 


खोबीस तीर्थंकर 


जैन धर्म में उक्त वैश्िष्टण दस अतिशय के रूप में प्रसिद्ध है। 'अभिधान 
खिस्तामणि! के अनुसार जिनों में खौतीस अतिशय माने गये हैं ।? जिनमें दस 
जिन शरीर में प्रमुख हैं। 'हरियंद् पुराण” के अनुसार जिनेन्द्र भगवान स्वय 
निर्मित होने के कारण स्त्रयं सिद्ध हैं। बे द््यार्थिक नय की अपेक्षा भनादि 
और प्रयाया्थिक नय की अपेक्षा सादि हैं ।” वे शुद्ध केवल शान के धारण- 
कर्ता, लोक अछोक को प्रकाशित करने में अद्वितीय सूय्य हैं। वे अनम्तज्ञान, 
अनम्ससुख, अनन्त दर्शन, जनन्त वीर्य रूपी अंतरंग छक्षती और समवसरण 
आदि जाहा लक्षमी के स्वामी हैं ।“ पूर्वतरती रखना “प्रवचन सार' के प्रारस्स सें 
वद्धमान तीथैकर को देवाधिदेव और उक्त अनन्त चतुष्टय से युक्त कद्दा गया 
है। इन तींथंकरों में भष्य जीयों को संसार-समुद्र से तारने की भी सामर्थंय 
है +£ 'परमात्म प्रकाश! के अनुसार जो जिनेन्द्र देव हैं वही परमास्म प्रकादा 
हैं।। कवर दुर्धन, केवल ज्ञान, अनन्तसुख, अनन्त वीर्य जादि अनन्त चतुष्टय 
से युक्त होने के कारण वही जिन देव हैं । वही परम सुनि अर्थात्‌ प्रत्यक्ष 
ज्ञासी हैं ।* जिस परमास्मा को मुनि परमपद्‌ हरि, महादेव, बह, बुद्ध और 
परमप्रकाश नाम से कटद्दते हैं, चह रागादि रहित शुद्ध जिन देव ही है। उसी 
के ये सब नाम हैं ।* पर अह्म ईश्वर के सहश उसके साथ भी शश्लोक, सुर, 
पुष्ष वृष्टि, दिव्य ध्यनि, चामर, सिंहासन भामण्डल, दुन्दुलि और ग्रिछम्र 
भादि भ्षष्टप्रतिहार साथ रहते हैं ।** वह देव, नारक, तियंक और मनुष्य 


/ बी ९० १, पक्ति रे पच्सय पणुण्णु य दिव्य तप्रु । 
२. हिलोय प० पृ० २६३, ४, ८९६-८९७ | 

- महा० पु० जी० १ नोट पूृ० ५९४, १, है में संकलित अभिषान चितामणि १, 
५७-द४ | ; 

दरिबंश पु० जिनसेन १० १, १. १। . ५. हरिवंश पु० १० १, १ ९२। 
प्रवचन सार ( कार ८१-१६५ ३० के बीच ) ५० हे-४ । 

परभमास्मप्रकाश पूं० १३६, २, १९८। <«. परमात्मप्रकाश पूृ० १३७, २, ३१९५ । 
परमात्मप्रकाश एू० १३७-३ १८, २, २०० जो परमप्पठ परम पठ हरि हृरू बंभुवि 
शुद्ध परम पयाध्रु मणंति मुणि सो जिण देंड मिम्ुद्ध । 

१०. महा० पु० जी० १ नौट ५९०, २, १८ ( अहुविद्दपाडिद्देर की व्याख्या ) 


रॉक 


मॉस 


न 


द्ट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाबव 


जाति से सिद्धावस्था की गति प्रदान करता है ।* उपास्य परमेश्वर के रूप में 
होते हुये सो इनका जैनीकृत रूप अपना ए्थक्‌ वेशिष्टथ रखता है । 'तिरोय- 
पण्णति! में इसके विग्नह रूप का वर्णन करते हुये कद्दा गया है कि उनके पास 
येन्द्रों के मस्तकों पर स्थित और किरणों से उज्जवक ऐसे चार दिव्य धर्म 
चक्कों को देख कर छोगों को आश्चर्य होता है। तीर्थंकरों के चारों दिश्लाक्ों 
में छष्पन सुवर्ण कमर, एक पाद पीठ और विविध श्रकार के दिव्य पूजन 
अब्य होते हैं ।* 

उक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि तीथंकरों के उपास्य रूपों में एकेश्वरवादी तर्वों 
का विकास हुआ, जो सर्वोस्कर्षवादी ( हीनोथिष्टिक ) प्रश्ृत्ति के अनुसार सभी 
तींथंकरों पर समान रूप से भारोपित होता है। ये ही तीर्थंकर उपास्थ रूप सें 
नित्य स्थित रहते हैं। इन जैन उपास्य रूपों में सार्प्रदायिक अबतार तस्व 
विद्यमान हैं । वेप्णव अवतारी उपास्यों के सदश ये भी अपने निश्य छोकों से 
जैन-धम्म-प्रवर्तन के लिए अवतरित हुआ करते हैं । 

वेष्णव अवतारों में प्रसिद्ध २४ अवतार हैं । परन्तु भागवत के अनुसार 
विष्णु के अवतार अनन्त माने गये हैं ।? उसी प्रकार महापुराणकार पुष्पदंत 
ने भी भूत और भविष्य में आये हुये और आने वाले जिनों क्री अनन्त संख्या 
मानी है ।” यद्यपि निश्चित संख्या चौबीस विशेष रूप से जेन साहित्य में 
भी प्रचलित है । 

तीर्थकरों की कथाओं में सर्वप्रथम इनके जन्म का ऐसा दिव्य वर्णन 
किया गया है, जो जवतारों के अवतरण से कम महत्त्व नहीं रखता । दिव्य 
जन्म की एक ही प्रणाली प्रायः सभी तीथेकरों पर आरोपित की गई है। 
अतपव एक ऋषभ के दिव्य अवतरण सम्बन्धी व्यापारों के निदर्शन से अन्य 
सभी तीथंकरों के आविर्भाव का निराकरण हो जायगा । 

प्रथम तीथंकर ऋषभ के उस्पन्न होने के पूर्व राजा नाभि की पत्नी मेरु 
देवी ऋषभ रूप में लोकेश के उत्पन्न होने का स्वम्त देखती हैं।” इनके 
जन्म के पूर्व ही 'सिरि', 'हिरि', 'दिहि','कंति', कित्ती!, 'लच्छी' आदि देवियाँ 





१. महा० घुण जी ० ६ ६० ५५८, २, २, २५ मे प्रयुक्त 'पचमाइद! का व्याख्या में 
पश्चम गति सिद्धावस्वा को माना गया हैं । 
२. तिल्येय प० ए० २६३, ४, ११३-९१४। 
३, भा० १, २, 54, भा० २, ६, ४१-४५ | 
४. णाइ गन्‍्तु भाविणिद्ि णिरुत्तर, पढ़ बीरजिणिदे बुनठ । 
पदूतु समासमि काल अणाइड, सो भणन्‍्तु जिणणणि जाइड ॥ महा ० पु० २, ४। 
५. इसमें चौदह स्वों का उलेख है । पद्म.नन्‍्द महाकाव्य पृ० १४३, ७, २९०६ । 


जैम साहिस्य <९, 


आकर जिन माता का गर्भ स्वच्छ करती हैं। तत्पश्चात्‌ जिन माता सोलह स्वप 
देखती हैं। उन सोलह स्वप्नों से जिन ऋषभ के अवतरित होने के संकेत 
मिलते हैं। हन संकेतों में ऋषभ से सम्बद्ध एवं प्रचलित वृषभ है ।' ऋषभ 
का जन्म होते ही इस्द्र का सिंहासन डोछने छूगता है। वे देघों के दुक का 
स्वामित्व करते हुये पहुँचते हैं। कुबेर रज्मों की वर्षा करते हैं और सभी 
मिलकर उनकी परिक्रमा एवं प्रार्थना करते हैं। थे उन्हें मेर पर्वत पर छे 
जाकर उनका अभिषेक करते हैं। यही कारण है कि मेरु पर्वत भी देवताओं 
के लिये यंच है । 'सिलोय पण्णत्ति! के अनुसार इनके प्रादुर्भाव के अनन्तर 
अनेक योजनों सक वन असमय में ही पत्र, पृष्ष और फूलों से रूद जाते हैं ।२ 
कंटक, रेती आदि को दूर करता हुआ सुखदायक समीर चलने लगता है । 
जीव पूर्व बैर को छोड़कर मेत्रीमाव से रहने छगते हैं। भूमि दर्पणतल के 
सरश स्वच्छु और रक्षमथी हो जाती है। सोधम इन्द्र की आज्ञा से सुमेघ 
कुमार देंघ सुराधित जल की वर्षा करते हैं। कृूप, तालाब आदि निर्मेड जलू 
से पूर्ण हो जाते हैं; समस्त जीव रोगरहित हो जाते हैं ।४ इस प्रकार पायः 
सभी तीथ्थंकरों के प्रादुर्भाव में देवता, हस्त, कुबेर आदि देवों और दिम्य 
उपादानों का प्रयोग होता है । इन उपादानों के अतिरिक्त पद्मानन्द महाकाव्य 
में इनके असाधारण जन्म का उल्लेख हुआ है। उस कामब्य के एक शोक में 
कहा गया है कि इनके जन्म में जरायु, रुधिर आदि मल नहीं गिरते अपितु 
निर्धूम मणि के समान जिस प्रकार दीप से दीप उत्पन्न होता है, उसी प्रकार 
“जिन! भगवान प्रादुभुंत होते हैं ।/ इस छोक में 'प्रदीपो दीपि', के प्रयोग से 
पांचरात्रों में प्रचलित दीपादुस्पनञ्चष दीपवत की स्ृति जाती है। अवतारों की 
श्रेष्ठठता को प्रमाणित करने में जिस प्रकार इन्द्र का भय, देवताओं का स्वामित्व 
तथा ब्रह्मा, विप्णु और शिव से श्रेष्ठर सिद्ध करने वाली पुराण-रूढ़ियों का 
प्रयोग होता रहा है, उसी प्रकार जन तीर्थंकरों पर भी उन्हीं रूढ़ियों का 
प्रयोग हुआ है। जब इन्द्र का आसन हिलने रूगता है तब इन्द्र समझते 





१, महा ० पु० १ जी० पृ० ५५९ 
विश्युधम्मु तेग भाई हि पहु। मासियउ पुरंदरेण विसद्ठु ॥ 
वि० सहज्ननाम शां० भा० ए० प्र० ९९, २५ में विष्णु के लिये 'बृषाकृति:' शम्द का 
प्रयोग हुआ है। शंकर के अनुसार ( ० १०२ ) धमं,की स्थापना के लिये यह भाकृति है। 
बर्मार्थमाक्ृति: शरोरमस्थेति स दृषाझृतिः ।! 
२. महा ० पुए जी० १ पृ० ५२९-६०० । 9, तिलोय प० ए० २६३, ४, ९५०७-५० १४ 
४. तिलोय प० एू० २६३।. _. ५. पप्मानन्‍्द महाकाब्य प्रृू० १४८, ७, १२९ । 
जर[युरुषिरप्रयमलैरमलिनाकृति: । निर्धूम इब माणिक्यप्रदीपोष्दीषि च प्रभुः ॥ 





६० मध्यकालीन साहित्य में अचतारबाद 

हैं कि जिन का जन्म हुआ है ।* जैन तीर्थंकरों को शिव, जहा और विष्णु 
से इस आधार पर श्रेष्ठ अतऊाया गया है कि से तीनों सदेष अपनी पत्नियों के 
साथ रहते हैं, जबकि जिन ने उनका स्थाग कर दिया।* सहाकवि पुष्यदंत 
ने संभवनाथ को शह्मा, विष्णु और दिव की खपेज्षा झ्रेष्ट बसखाया है।हे 
अमित शति ने ज्ह्मा, विष्णु और सहेश्वर को वीतराग और सर्वज्ञ जिन की 
अपेक्षा तुष्छु बतलाते हुए कहा है कि ब्रह्मा, विष्णु और मदेश न॒तो वैरागी हैं 
न सर्वक्ष हैं, उनमें भी मद, क्रोध, खोभ आदि वर्तमान हैं ।* 


हरिवंश पुराण” में ऋषभ के प्रति की गई स्तुतियों में कहा गया है कि 
आप सति, श्रुति और अवधि इन तीन सर्वोत्तम ज्ञानरूपी नेत्रों से सुशोभित 
हैं। आपने इस भारत ज्षेत्र में उत्पन्न होकर तीनों लोकों को प्रकाशित कर 
दिया मनुष्य भव में आते ही आपने समस्त जगत को कृतार्थ कर दिया ।* 
आपका अतिशय मनोहर शरीर मनुण्य, सुर, असुरों को सर्वथा दुर्लभ, सर्वोत्तम 
एक हजार आठ छक्षणों से युक्त है।* आप चरम शरीरियों में प्रथम हैं। 
यह आपका शरीर विना युद्ध के ही अपने अतिशय मनोहर रूप में समस्त 
जगत्‌ को नत बनाये रखता है। आपके गर्भस्थ होने के समय सुवर्ण वर्षा हुई 
थी। इसलिये देवता हिरण्यगर्भ नाम से आपकी स्तुति करते हैं ।' इस भव से 
पूर्व तीसरे भव में आप ने अपने आप ती्थकर प्रकृति का बंध काँधा था और 
इस भव में आप तीनों ज्ञान के धारक उस्पन्न हुए हैं, हसलिए स्वयंभू कहे 
जाते हैं ।*” 


विष्णु एवं अवतारों के तदरूप 


जेन साहित्य में ऋषभ आदि तीर्थंकरों का उपास्थ रूप अधिक ग्राह्म 
हुआ है। इसलिए स्वभावतः थे अपने सम्प्रदाय में देवाधिदेव परमात्मा के 





१. महा० पु० जी० २, ४०, ६ । २. भद्दा० पु० जी० १, १० ५। 
३. दर्सिय पर ह्॒ण हरणयं, पुसिय वंभ हरि दरणय । 
विशि वारिय परदारयं, परदरिसिय परदारयं ॥ मह० पु० जी० ३, ४०, १ । 
४. वीतरागश्न सबंझो जिन एवाकश्िष्यते । 
अपरेषामशेपार्णा रागदे णादिदृष्टितः ॥ श्रावकाचार पृ० १०७, ४, ७० । 
५. न विरागा न सर्वश्षा अद्मविष्णुमदेशराः । 
रागद्े पमदक्रोधलो भमो हा दि योगठः ॥ अ्रबवकाचार पृ० १०७, ४५, ७१ | 
६. इरिवंश पुराण पृ० १२२, ८, १९६। ७, वही पू० १२२, ८, १९८। 
<, बी ६० १२३, ८, २०४ । ९. वद्दी १० १२३, ८, २०५-२०६ । 
१०. दरिबंश पुराण पृ० १२३, ८, २०७। 


जैन साहित्य रे 


रूप में गृहीत हुये हैं। परन्तु पुष्पदंत के सहापुराण में अनेक स्थर्कों पर 
इन्हें पौराणिक देवों की जपेज्षा विष्णु से अधिक अभिद्दित किया गया है। 
यह तद्रूपता कतिपय स्थलों पर इतनी स्पष्ट है कि कवि इन्हें वीतराग 
और सर्वक्ष आदि जैन वेशिप्ड्यों के द्वारा प्रधक करते हैं । 

मध्यकालीम सगृण भक्ति साहित्य में राम और कृष्ण के जिन अवतारी 
रूपों का प्रखार है. उनमें उपास्यतस्थ का प्राधान्य होने के कारण वे स्वयं 
राम-कृष्णादि परजहा रूप से सीधे अवतार धारण करते हैं। श्रिवेवों में 
मान्य विष्णु का रूप यहाँ गौण हो जाता है। फिर मी उनमें परम्परा की 
अधहेलना नहीं दीख पड़ती है। वे राम और कृष्ण के स्वयं अवतारी होते 
हुये भी, महाकाव्यों एवं पुराणों से आती हुई क्षीरशायी विष्णु से अवतरित 
होने बाली परम्परा में उनके विष्णु-अवतार का उल्लेख अवश्य करते हैं । 


परन्तु जैन साहित्य की परम्परा भिन्न होने के कारण तीर्थंकर स्वयं जिन 
रूप से मनुष्य भव में प्रवेश करते हैं। साधारणतः विष्णु की परम्परा में 
आविर्भूत होने का उस्लेस्थ जन साहित्य में नहीं सिल्ता। फिर भी महापुराण में 
वर्णित तीर्भंकरों में कतिपय ऐसे चिह्द या संकेत मिलते हैं जिनके जआाघार पर वे 
विष्णु से सम्बद्ध विदित होते हैं । 

महापुराण में ऋषभ की प्रार्थना करते हुए उन्हें आदि वराह के रूप में 
पृथ्वी का उद्धारक कहा गया है ।* वे सीनों छोकों के स्वामी माधव और मु 
को मारने वाले मधुसूदन हैं ।' वे गोवद्धूनधारी? परमहंस केशव हैं ।* अजित 
नाथ तीर्थंकर ( वसुचई ) श्री और ( बसुमई ) पृथ्वी के पति हैं ।“ जबकि 
पुराणों के अनुसार ये दोनों विष्णु की ख्त्रियाँ मानी जाती हैं। संभवनाथ 
धरणी के समुद्धारक हैं । एक अन्य तीर्थंकर को सम्भवतः रूच्मी को शरीर 
में घारण करने वाका या भार ढोने वाला कहा गया है ।” एक दूसरे तीथंकर 


१, बैयंगववाई जय कमछजोणि आईवराह उद्धरियस्ोणि। महा०पु० जी०, १,१०,५,१० 
२. जय माहब तिहुवणमाइबेल, महुसूयण दुसिय महुं विसेस । 
महा» पु० जी० १, १०, ५, १४ |! 

३. 'गोबद्धण! का अर्थ भी वैद्य ने शान वद्धन किया है, किन्तु अन्य स्थलों पर कृष्ण से 

सम्बन्पित भोवड्धन के लिये भी 'गोबद्धण” का प्रयोग इआ है। जैसे मद्दा० पु० 

जी० ३, ८५, १६ धता १६, 

शगिरि गोदणठ गोवद्णेग उ्चाइउ? । 

४. जयाजेअणि भोशय परमइंस योवद्धण केसव प्रम इंस। बही, ५० १, १०, ४, १५। 
५. वशुबश्वसुमई कंताढ ते | मद ० पु० जी० २, ३८, १८, १०। 
६. धरणिंद धरणि समुद्धरणु | महा० पु० जी० २, ४०, ७, ८। 
७, महि सुजैबि सइर गिव्वइस लब्छिमार ण्यितणयदु दौहठ। वही, १० २, ४४, २, ३। 
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'बेरि संघारण” भी हैं।' एक तीर्थंकर को गोपाल ( गोबालु » नाम से 
अभिहित किया गया है।* 

इसके अतिरिक्त महापुराण सें वर्णित कृष्ण-कथा में कंस को यह पसा 
चलता है कि यह नाग के सेज पर सोने वाला, धांख बजाने वाला और 
घनुष घारण करने वाला उसका झात्रु है। वह इन्हीं तीनों प्रतिज्ञाओं का 
पाछन करने वाले से अपनी पुत्री के विवाह की घोषणा करता है।* क्रृष्ण 
उन अतिज्ञाओं का पालन करते हैं।? बाद में सस्यभामा के द्वारा घ्यंग 
किये जाने पर तीर्थंकर नेमिनाथ भी उक्त कौशऊ का अदर्द्धन करते हैं ।* 
इन तीनों का स्पष्टतः संबंध शेषशायी, पंचजन्य झांंख एवं शाह्नघारी विप्णु 
से प्रतीत होता है । अतः उक्त तथ्यों के आधार पर कम से कम महापुराण 
में विष्णु से इनके स्वरूपित होने का अनुमान किया जा सकता है । 


अबतार प्रयोजन 


सामान्यतः पुराणों में विप्णु के अवतारों के साथ अवतार प्रयोजन अवश्य 
सन्निविष्ट रहता है। इसी से केवल प्रयोजन के चलते साधारण जन्म और 
अवतार में अन्तर पड़ जाता है। सेद्धान्तिक रूप से जन धर्म में उक्त कोटि 
के अवतारवाद को मान्यता प्रास नहीं हे। इसका मुख्य कारण है उनका 
अवतारण की अपेक्षा साधनास्मक उत्करमण में विश्वास जिस पर आगे चलकर 
विचार किया गया है । 





. तत्थ जमारिणा, बरि संघारिणा । वही, पृ० २, ४५, ७, १७। 
, जई लुडं योवालु णियारिचंडु तो काई णत्वि करि तुज्ञ दंड । 
वही, एृ० २, ४८, १०, २! 
« णायो मिज्जद विसहर समणणे जो जलूयरुआऊरइ वयरण्णें 
जो सारंगकोठि गुण पावई, सो तुज्झु ति जमपुरि पहु दावइ । 
महा० पु० जी० ३, ८५, १७, ११-१२ । 
- जो फणि सयगणि सुयई घणु णावई, संखु सस।से पूरित्रि दावई । 
तहुँ पहु देह देसु दुहियह सहुं, ता घाश्यड शिवहु संइ महुं महुं ॥ 
वही, जी० है, ० ८५, १८, ९-१० | 
- महा० पु० जी० ३, ० ८५, २२-२४ । 
-इय ज॑ खर दुग्बयणीण्ण हृउ त॑ रग्यड तह अष्िमाणमउ। 
णारागयणंपइरणंप्ताल जद. परमैसरू पत्तउ झति तहिं ॥ 
चप्पिड कुप्परेद्दि फणशिसयणु घणाबिड बाम पाएं । 
पणु करि शिद्दिंउ संखुआऊरिठ जगु बहिरिउं शिवाण्ण ॥ 
मद्दा० पु० जी० ३, पृ० ८८, १९५ दो० १५ और २० । 
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जैन साहित्य ९३ 


उनके दिव्य एवं अवतारानुरूप जन्मों का वर्णन करते समय प्रयोजन 
विशेष की ओर संकेत जहीं किया गया है, फिर भी महापुरुषों के जन्म के साथ 
कालान्तर में उमके जीवन से सम्बद्ध सम्प्रदायों या घर्मो में निहित मुख्य 
रूचय ही प्रयोजन के रूप में स्वाभाविक ढंग से आरोपित हो जाते हैं । 
ऋषभ आदि तीर्थंकरों के अवतरण में भी इसी प्रकार के साम्प्रदायिक प्रयोजनों 
का समायवेद्ा किया गया है। 'भागवत' में इनके आदि तीर्थंकर को केंबछ 
विष्णु का अवतार भर माना गया है । क्योंकि ऋषभ वहाँ सुनियों का धरम 
प्रकट करने के लिये* तथा मोक्ष मार्ग की शिक्षा देने के लिये अवतरित कहें 
गये हैं। इन प्रयोजनों का स्पष्ट सम्बन्ध जेन धर्म से प्रतीत होता है। जेन 
साहित्य में प्रायः यही प्रयोजन अन्य तीर्थंकरों के साथ सम्बद्ध है। 'तिलोय 
पण्णसि' में सभी भोक्ष मार्ग के नेता बतलछाये गये हैं ।* हरिवंश पुराण के 
अनुसार ऋषभ चतुर्थ काल के आदि में असि, भसि और कृषि आदि समस्त 
रीतियों को बतलाने याढे और सबसे प्रथम घमंती्थ के प्रवतक माने गये हैं ।* 
'महापुराण! में ऋषभ को जेन मार्ग का प्रवतन करने के लिये, इन्द्र की 
नीलंजसा नाम की उस अच्सरा द्वारा, जो उनके दरबार में नृत्य करते करते मर 
जाती है, जीवन की कझ्णिकता से परिचय कराना पड़ता है ।*- इस कथा 
के आधार पर जैन मत के प्रवतन के निमित्त उनका अचतार प्रयोजन स्पष्ट 
है। इनके विरक्त होने पर इन्द्रादि देवता इन्हें जेन मत का प्रचार करने के 
लिये प्रोग्साहित करते हैं?; जिसके फलस्वरूप ये दिराग्बर छृसि अपना लेते 
हैं* और जैन मत्त के प्रचार के निमित्त करियद्ध होते हैं । 


इससे सिस्ध है कि जैन तीर्थंकरों के अवतरित होने का सुरूय प्रयोजन 
जैन मुनिर्यों के आचरण का आदर्श प्रस्तुत करना, आचार और नियम 
पालन की शिक्षा देना तथा जैन धर्म का प्रचार करना रहा है। इस प्रकार 
पूर्व मध्यकाल में उन घर्मो और सम्प्रदार्यों में भी अचतार-भावना प्रचलित्त 


2ब>>व ५००. ५ ५०--नः-+०॥७००>-अक»मग«नझने *> करनी > न >केन 0 >पननक ०+०+)०- 03 फनननोन मनन 3 बनने. बन रमकेबनककक «न ८2433. ८&+डकन--8+-कककेल-- “>-+ मनन पमटपनमम««»«भथाओ-क ७५७0-७8 ५७७+-ना» ७७» ००७». 


१, भा० ५, ३, २० ! २. भा० ५, ६, १२! 
३, तिछोय पण्णसि ४, ९२८। ४. हरिवंश पु० पृ० ११६, ८, ९२ । 
७ म० पु० ६, १ ह। 


६. उद्गिय देव महं।कुछ कछयलि पुणु वंदारएडिं जिय णहयकि। 
चल्लिउ अणुमझ्ों सिय सेविइ णाहिणरादिउ संहू मरु एविर ॥ 


तुरिठ चलंतु खलंतु विसंदुल्न णीससंतु चलमोझलककोतिल | म० पु०, ७, २३-२४ 
७, मद्दापुराण ७, २६, १७ । 
मोह जाल जिद मेक्चिबि भंबरु झति मद्ामुणि हुवउ दियेवरु । 
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हो जाती है, जो एक प्रकार से अवतारयाद के विरोधी रहे हैं। इसका सूछ 
कारण सम्प्रदाय प्रवर्तन या विस्तार को समझा जा सकता है। क्योंकि उस 
काल सें बेष्णव जवतार प्रवर्तकों की तुरूना में जाने के लिए अवतारवाद सहज 
और सुरूम साध्यम हो गया था । 


उत्करणशील प्रवृत्ति 


जैन पुराणों में वर्णित तीथंकरों का अवतारवाद वेष्णव अवतारबाद से कुछ 
अंशों में भिन्न प्रतीत होता है। वेष्णव अबतारों में परमपुरुष परमास्माबिष्णु 
अवतरित होते हैं। उनको यह पद किसी साधना के बल पर नहीं प्राप्त हुआ 
है अपितु वे स्वयं अद्वितीय बहा, स्रष्टा, पाऊक और संहारक हैं । इसके विपरीत 
जैन तीथैकर प्रारम्भ में ही अद्वितीय श्रह्म या परमार्मा न होकर साधना के 
द्वारा उत्क्रमित होकर परमात्मा या लोकेश होते हैं। सन्‍्तों एवं सासप्रदायिक 
आचारयों के सदृश जैन मत में भावना की अपेक्षा साधना का अत्यधिक 
मूल्य समझा जाता है। 'परमास्म प्रकाश! के अनुसार आत्मा ही परमात्मा 
है किन्तु कम बंध के कारण वह परमात्मा नहीं बन पाता। कर्म बन्धन से 
मुक्त होने और स्वयं रूप से परिचित होते ही वह परमास्मा बन जाता है ।* 
जैन साधक तीर्थंकर से लेकर साधारण साधक तक सभी इस आत्म साधना 
के द्वारा स्वयं ईश्वर बनने की चेष्टा करते हैं और जन्‍्त में वे स्वयं ईश्वर हो 
जाते हैं। 'प्रवचनसार' के अनुसार आस्मा में ईश्वर होने की दाक्ति होती है, जो 
कम क्षीण होने पर पूर्णता को प्राप्त होती है ।* आ्राचीन जन झार्त्रों के अनुसार 
आस्मा गुण स्थानों पर आरोहण करता हुआ उद्चत, उच्ततर होता जाता है । 
प्रत्येक गुण स्थान में उसके कम नष्ट होते जाते हैं ।* बे दर्शनाचार, ज्ञामाचार, 
चरिताचार, तपश्ररणाचार और वीर्याचार इन पंचाचारों द्वारा अपने कम बंधन 
का नाश करते हैं ।" इसी से वे पंच परमेष्ठि कहलाते हैं।* इन आचारों के 
वीतराग और सराग भेद से चरित्र दो अ्रकार के माने गये हैं । बीतराग चरित्र 
मोक्षअधान है और सराग चरित्र इन्द्र या चक्रवर्ती आदि पदों की ओर प्रवृत्त 
करने वाला विभूति स्वरूप है ।१ आरम्भ में ऋषभ आदि तीर्थंकर केवल दस 
ग्रुर्णो या अतिशर्यों से युक्त रहते हैं। केवछ जिन होने पर ये चौबीस अतिशाय 





२. परमात्मभ्रकाश पृ० १०२ ॥ २. प्रवचन सार भू० ६९६२-९१ | 
३. परमात्मप्रकाश पू० १०७५ | डे. परमात्मप्रकाश प्‌ु० हैै१-१४ । 
५. प्रवचन सार ए० ५। ६, प्रवचन सार १० ८-९ | 


जैन सादित्य ह५ 


से युक्त हो जाते हैं।' केवडी या केवल्य का ज्ञान होने पर वे केवछ जिन 
या अरहत कहे जाते हैं।' वही जिनेन्दर देव और परमात्म प्रकान्न भी हैं । 
सम्भवतः कालास्तर में जनों में भी परमात्मा के सकल और विकल मेद से 
दो स्वरूप माने गये, जो सगुण-साकार और निगुंण-निराकार के रूपान्तर 
अतीत होते हैं। सकल परमात्मा रूपस्थ, पिंडस्थ या साकार होने के कारण 
सो अहंत भगवान है ।” और विकल परमात्मा निराकार सिद्ध परमेष्टि है । 
सम्भवतः सिद्धों के ध्यात गम्य परमात्मा होने के कारण निराकार परमात्मा 
को सिद्ध परमास्मा भी कहा जाता है, जो छक्षणों के अनुसार सर्न्तों के 
अम्तर्यासी या आत्म अहम के समकक्ष प्रतीत होता है। जैन पुराणों में 
सीथ्थकरों के पूर्व जन्म में घारण किये गये रूपों का भी उल्लेख हुआ है, 
जिनमें तीर्थंकर बनने के पूछे प्रशलित पुनर्जन्म के साथ-साथ उनके उत्कर्षोन्मुख 
रूपों का भान होता है। चन्द्रप्रम तीर्थंकर पू्वजन्म में श्री शर्मा नामक 
राजपुत्र थे । वे द्वितीय जन्म में तपस्या के फलस्वरूप श्रीधर नाथ नाम के 
देवता हुए । तीसरे जन्म में तपस्या के फलस्वरूप ये अज़ितसेन नाम के 
चक्रवर्ती हुये । सत्पश्चात्‌ तपस्या के अल पर अस्युत स्व के स्वामी हुये । 
पुनः कमशञः दूसरे जन्मों में क्रमशः पद्मनाभ, बेजयम्त और अहमिनद्र स्वर्ग में 
उत्पन्न हुये । पुनः वहाँ से थे तीर्थंकर रूप में आविभूत हुये हैं ।* इसी प्रकार 
तीर्थंकर शांतिनाथ भी अपने पूर्ववर्ती जन्मों में क्रमशः श्रीषेण, कुरुनरदेव, 
विद्याघर, देव, बलदेव, वद्भायुध, चक्रवर्तिन्‌ देव, मेघरथ, सवाथसिद्धिदेव, शांति 
और चक्रायुद्ध इन द्वाद्श रूपों के अनन्तर अन्त में शांतिनाथ हुये (* इस 
आधार पर इनकी उस्क्ममणशील प्रवृत्तियों का पता चलता है। और यह 
स्पष्ट हो जाता है कि तीर्थंकर मूर रूप में साधक सन्त हैं। काछान्‍्तर सें 
पौराणिक तस्वों के समावेक्ष से इनके अवलारबादी रूपों का विकास हुआा। 
फिर हे उन पौराणिक रूपों में उनके साधनास्मक अस्तिस्व का हास नहीं 
हुआ है । 


जा मक  जज कील न नील» + ऑकनजयओल जि जान ब--+> लक लत त-+०.०...त8हलुनुलनल३न0.0.00हई0ह0हई0एतते 


१. अइसय दहन जाया सद्द मबेग, चठउबीस भवरणणुन्सेवेण । 

ख्रति अरहंतु पर संभवति जे ते एहर गणहरु कहंति॥ 

महा० पु० जा० १, १०, २, १-२। 

२. केवल णाणि अणबरउ छोया कोउ मुणंतु ! 

णिय में परमाणंद मठ क्षष्पा हुई अरहंतु ॥ परमासत्म प्रकाश ए० श३४, २, १९६ । 
३. परमात्म प्रडाश ९० ३१६, २, १९८ । 
४. परमात्म प्रकाश पृ० ३२, १, २४ 'सं० १७९५ की दौरूत राम की हिन्दी टीका?। 
५. परमात्म प्रकाश हि० टीका, पू० ५। 
६. परमात्म प्रकाश हि० टीक', ९० १९५।_ ७. महापुराण औ० २, ४५ वीं संघी | 


५्ध् मध्यकालीन साहित्य में अववारयाव 


बारद चक्रवर्ती 


तीथथकरों के पश्चात्‌ तिरसठ महापुरुषों में बारह चक्रवर्ती परिगणित होते 
हैं। ये भरत, सगर, मधवा, सनत्कुमार, शांति, कुंथु, जर, सूभौस, पद्म, 
हरिषेण, जयसेन और श्रह्मदत्त नाम से प्रसिद्ध हैं।* जैन पुराणों में ये पृथ्त्री 
संडर को सिद्ध करने वाले वतछाये गये हैं ।' अवतारवाद से इनका संबंध 


नहीं प्रतीत होता । 


बलदेव-वासुदेव और प्रतिवा खुदेच 


जैन साहित्य में क्रमशः नो बलदेव, नो वासुदेव और नौ प्रतिवासुदेव 
को त्रिषष्टि महापुरुषों में ग्रहण किया गया है। अनेक विषमताओं के होते 
हुये भी इन तीनों का सम्बन्ध विष्णु के पौराणिक अवत्तारों और उनके 
दाञ्ुओं से बिदित होता है। जैन पुराणों में दी हुई इनकी कथाओं से 
यर्किंचित्‌ वेषम्य होते हुए भी तीर्थंकरों के सहश इनकी कथाओं में भी 
पघुनरावृसि हुई है। सामान्यतः सभी कथाओं में एक बलूदेव, एक वासुदेव 
और एक प्रतिवासुदेव ग्रहीत हुए हैं। अतः प्रथम त्रिष्रह्ठ वासुदेव ( जिन्हें 
नारायण और विष्णु भी कहा जाता है ) के साथ विजय-बलदेव और अश्वग्नीव 
( हयग्रीव ) प्रतिवासुदेव हैं। तदनन्तर क्रमशः द्विप्ष्ठ के साथ अचल और 
तारक, स्वयस्भू के साथ धर्म और मधु, पुरुषोत्तम के साथ सुप्रभ और 
मधुसूदन, पुरुषसिंह के साथ सुदर्शन और भधुक्रीड, पुंडरीक के साथ नन्दिषेण 
और निशुस्भ, दृत्त के साथ नन्दिमिशत्र और बलि, रूचमण के साथ राम और 
रावण और कृष्ण के साथ बलदेव और जरासंध संयोजित हैं । 


उक्त सूची में बलरामों की योजना जेन साहिस्य की अपनी विशेषता है । 
इस योजना के आधार अन्तिम बलदेव प्रतीत होते हैं। क्योंकि इस सूची में 
वैसे बलदेवों की संख्या सर्वाधिक है जो पूर्ण रूप से जेन साहित्य की कल्पना 
हैं। राम और बलराम को छोड़ कर अन्य किसी भी बलराम का वेष्णव 
पुराणों में उल्केख नहीं मिलता है। आठवीं जोड़ी में रूपमण के स्थान पर 
राम बलराम से नाम साम्य के कारण आठवें बलदेव हो गये और रूचमण, 
कृष्ण-विष्णु के स्थान में बड़े भाई बलराम की तुलना में ही कृष्ण वर्ण 


१. महापुराण जी० २, ६५, ११॥। 
२. तिलोयपण्णसि ० २०४, ४, ५१५-५१६ | 


जैम सादित्य ९७ 


राम तथा रादण को मारने वाछे माने गये ।* इस प्रकार जेन ,सहाकवि 
पुष्पदंत वाह्मीकि और ध्यास की भूछों को सुधारते हैं ।* 

इसके अतिरिक्त जहाँ तक धासुदेव और प्रतिवासुदेव का प्रश्न है, हनकी 
संयोजन! भी कृष्ण-बलूराम या हरि-हलूघर के आधार पर की गई बिदित 
होती है। क्योंकि विजय और श्रिष्रठ्ठ से लेकर रूचमण) और राम तक सभी 
विष्णु की अपेक्षा बछराम और वासुदेव से अत्यधिक अभिहित किये गये हैं।* 
इन नौ जोड़ियों में परम्परागत विशेषता यह है कि प्रायः सभी बलूदेव जेन 
हो जाते हैं, और मोक्ष प्राप्त करते हैं, जबकि वासुदेव और प्रतिवासुदेव नरक 
में जाते हैं । 


हरि-हलूधर के अतिरिक्त वासुदेव और प्रतिवासुदेव का घनिष्ठ सम्बन्ध 
किष्णु आर उनके पौराणिक अवतारों से है। अनेक विपमताओं के होते हुए 
भी इन तीनों जोड़ियों की कथाओं में प्रायः विष्णु की अवतार कथाओं का 
जैनीकरण किया गया है । विष्णु से इनका सम्बन्ध केवल कुछ उपादानों, 
कतिपय चिह्ठों और छक्षणों के आधार पर ही जाना ज्ञा सकता है। प्रथम 
चलदेव, विजय और ब्रिए्ट प्रतिवासुदेव अश्वग्नीव के शरत्र हैं। अश्वश्रीय विष्णु 
द्वारा मत्यावतार में मारा गया हयग्रीव है। इस दृष्टि से त्रिप्षष्ट को मत्स्यावतार 
का पर्याय माना जा सकता है। इस कथा में विजय और त्रिषृष्ट के लिये 
धरणीघर, पुरुषोसम” और संकर्षण, नारायण* जादि नार्मो का प्रयोग हुआ 
डे। अश्वग्ीव से छड़ने के लिये जब त्रिपृ्ठ तेयार होते हैं, तब देवियाँ 





१. महापुराण ७४, ११, ११ | 
लक्खण दामोदरणमियकमु, अद्वम दलहूरु रणरस विसमु । 

२. महापुराण ६९, ३, १०-११ । 

कि महिस सहासहि घदऊइ६ छइ लोड असदझ्ु सम्दु कहइ । 

बस्मीय बासबयणिद्दि पद्धिउ अण्णाणु कुम्मग्गकवि पडिउ ॥ 

पत्मानन्द एृ० ८, १, ७५ 'दत्तो नारायण कृष्ण और तिलोय पण्णत्ति में 7१० २०७, 

४, ५१७ में लक्ष्मण नारायण माने गये हैं । 

४. विद्ेष कर इस राम कथा में रूक्ष्मण-राम को कतिपय स्थलें में हरि-इलपर से 
अभिद्वित किया गया है । मदापुराण ७४, २, ७, वरूएवहुं', मह[०? पु०७२४, ६, ८, 
तो इलि हरि जय काडि जरिठ! | महा० पु० ७४) ३) २, 'सीराउद्देश उक्सामिओं 
अणंती” । महा० पु० ७९, ४, २ 'तश्यहुं हरिहृलूहवर दिव्य पुरिस! । 

- तुद्दु पुरुषोत्तम ठुह्ूं घरणीइरु णिवरउंतंइ बधुंडुं रूगग्गणतरु। महा० पु० ५१, १३, ६५ 

- को वि अणए हहु घो संकरित्तणु, इलदरु इकि अकरंतु विकरिसणु । 


का वि मणइ रह सो णारायण, दृकिहरु दृछि अकरंत विकरिसणु ॥ 
मह[6 पु० ५१, १४, ७-८ । 


न्फ्प 
न 


ही 


शी 


७ म्र० अछ 


थ्द मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


झाजंधमुष, पंचजन्द दाख, कौस्तुभ मणि और कौसोदकी नाम की गया जो 
विष्णु की जायुघ मानी जाती है, ब्रिपृष्ठ को प्रदान करती हैं ।' साथ ही हरूधर 
को हल, सूसछ और गदा देती हैं ।' यहाँ हरूघर के साहचर्य के कारण कृष्ण 
स्पष्ट हैं परन्तु विष्णु के आयु्धों से युक होने के फलस्वरूप वे विष्णु के 
अबतार कृष्ण हैं। श्रिपृष्ठ के रूप में अश्वप्नीव से युद्ू करते सभय इनका 
ध्यज गरुढ़ के चिह् से अंकित गरुइध्वज है। आठवें बलदेव राम भी कृष्ण 
के अतिरिक्त विष्णु या वासुदेव से अभिदित किए गये हैं ।" हसी ग्रकार सुप्रभ 
और पुरुषोत्तम पर विष्णु की विशेषताओं का आरोप किया गया हैं।” आठवें 
बलदेव की राम-कथा के प्रसंग में उनकी स्तुति करते समय बिण्णु के अ्यासों 
का ग्रयोग हुआ है ।€ उक्त उपादानों के आधार पर जेनों में मान्य उक्त 
तीनों जोड़ियों सें से कुछ का विष्णु से स्पष्ट सम्बन्ध विदित होता है। 
इनके अतिरिक्त स्वयं पुरुषोत्तम, पुरुषसिंह, पुंडरीक, दत्त आदि नाम भी विष्णु 
के अचलित नामों में हैं । द्वितीय प्रतिवासुदेव तारक और निशुम्म का संबंध 
पुराणों में विष्णु से न होकर क्रमशः कार्तिकेय और दुर्गा से रहा है। इसके 
अतिरिक्त चौथे प्रतिवासुदेव मधुसूदन का नाम भी विष्णु के अतिट्ठस्द्रियों की 


१. कण्हहु देवयहि पुण्णयर्याई युण प्रणाम संपण्ण | 
सत्ति ओमोइ मुद्दि तू सक्यि सुद्दि घणु सारंग विश्ण्णय ॥ 
आणिनि श्रुखोदि चिरु रफिखउ, मगलझशुणिणिण|इमो । 
जल्यर पंचयण्णु कोन्थुद्र मणि अस्त इरिणों णिवेइओों ॥ 
अण्णु वि गय हय गय एिण्ण नासु को घुड णामें दामोयरासु । 
महा० पु० ५२ ९, १५ और ५२, ९, १-३ | 
- बैलएवहु लगलु मुसद्ु चारु गय चद्विम णमे इृत्यि यार । महा० घु० ५२, १०, ४ । 
* सांघाणु ण इच्छइ गरुडकेठ, दौमइ भीसणु ण॑ धूमकेउ । मद्दा० पु० ५२, ९, ६ । 
- दंग विठ देठ दसरढ कुमार हंउ विदृदु सदृद्गठिय कुठारू । 
पाउ दिण्ण हत्वि रे देहि धाय, तद्ट एथ्व्दि कुद्धा रामपाय ॥म० पु० ७०, ७, ५। 
५. झप्पहु पुरिछ्तत्तमु शामधारि ते वेणिवि हलहरदाणवारि। 
ते वेश्णि वि पंडुर कप्तणक्रण्ण वि. उषण्णय पुण्ण्बण्ण॥ 
ते बेण्ण वि साहिय सिद्ध विज्ञ ते बेण्णि वि स्वयराम रंह पुज्ण । 
महापु० ५८, १७, ७, ९ | 
झअण्गहु पंचयण्णु कि बच्नश, अण्णु एवं कि रच्छिएश छल्लाई। 
अण्णे घरणि घेणु किह बज्ञई, गारुडविज्जेण अण्णहु सिज्मई ॥ 
महापुराण ७६, है, ६-१० | 
६. सिरिसिरिह्द रामण रादिबेदि | सिवगुत्तु नणेप्तर दिद्व तेहि । 
वर्देष्पिणु पृच्िछठ परमपम्मु, जिणु कहृइ उपारविषारगस्मु ॥ महा पु० ७९, ५, २-१ 
एक णिसि समइ हरि फणि सवणि पम्तुतठ । मद्दा पु० ७९, १, १२ । 


न्द्‌ ब >छ 


औैन साहित्य ९्र, 


अपेक्षा विष्णु से ही अधिक सम्बद है। फ़िर भी कुछ को छोड़ कर अन्य 
चासुदेव और प्रतिवासुदेशें से विष्णु के अवतारबादी संबंध का पर्याप्त स्पष्टी- 
करण हो जाता है। “महापुराण! के पूर्व की रचना “तिलोयपण्णत्ति! में नौ 
बासुदेवों को बासुदेव के स्थान में विष्णु कहा गया है।* “'पद्मानन्द महाकाव्य! 
( १३वीं झती ) में भी इन्हें विष्णु माना गया है।* साथ ही प्रतिवासुदेयों में 
शुहीत अश्वग्रीव, तारक, मेरक, मधु, निशुंभ, बक्ि, प्रह्माद, दशकन्धर, जरासन्ध 
आदि बविष्णुवध्य और प्रतिविष्णु कहे गये हैं ।* “महापुराण” की सूची की अपेक्षा 
अन्य जैन साहित्य में उपलब्ध पअतिवासुदेवों की सूची में न्‍्यूनाधिक अन्तर 
दीसख पढ़ता है । 'महापुराण! की पूव॑वर्ती रचना “तिछोय्रपण्णसि' में मधुसूदन 
और मधुक्रीड का उल्लेस न होकर मेरक और प्रहरण का उछ्लेख हुआ है ।* 
भमहापुराण” के सर्भवतः बाद की रचना 'पश्मानन्द' में भी तिलोयपण्णक्ति! के 
सदक्ष मेरक का उछलेख हुआ है किन्तु प्रहरण के स्थान में अह्ाद का नाम 
दिया गया है । नामों के अतिरिष्छ इनके क्रम में भी किंचित्‌ अन्तर दीख पड़ता 
३। 'महापुराण' के अतिरिक्त अन्य दो सूचियाँ प्रायः क्रम की दृष्टि से एक सी 
ह। यहाँ मधु का स्थान चौथा और प्रहाद का छुठा है जबकि 'महापुराणः में 
मधु का स्थान तीसरा है। निःकर्षतः विष्णु के पौराणिक अवतार ही परिवर्तित 
एवं अमम्बद्ध तथा जेनीकृत रूप में जेन साहित्य में भी सृहीत हुये हैं । 


कृष्ण बलदेव पूर्वकालीन जैन मुनि 


'हरित्रेश पुराण' ४८, ५९ में कृष्ण गोपाल को प्रृथ्वी का रक्षक कहा गया 
है। ये शेषशायी तथा पंचजन्य और घन॒ुप धारण करने वाले हैं । जन पुराण- 
कार के अनुसार भी इनका अवतार प्रयोजन कंस वध ही रहा है ।” फिर भी 
सरभवतः बलदेव-क्रष्ण को जन परम्परा में समेटने के लिये बताया गया है 
कि पूर्वकालीन जन्मों में कृष्ण और बलदेव जैन मुनि थे। दूसरे जन्म में ये 
मुनि दब बलदेव-कृप्ण के रूप में अवतरित होते हैं।* पुनः दूसरे स्थल पर 

१२, तह य तिविदृ दुविद्वा सपमु पुरिसत्तमों पुरिससीहों । 
घुंउरिप दंत नारायण य हुवंतिं णव विण्हु | तिरोय पृ० पू० २०७, ४, ५१८ । 
२. दक्तों लारायणः कृष्ण इत्येते लव विष्णबः । पञ्मानन्द महां० १० ८, १, ७५। 
३, विष्िणुवध्या अश्वग्नीवस्तारकों मेरकों सधु: । 
निशुम्मो वलिसंश्ो5थ प्रह्वादों दशकन्धरः॥ 
जरासन्धश्व विख्याता नवें ते प्रतिविष्णवः | पद्मानन्द महा० १० ८, १, ७६ | 
४, अश्यग्यौव, तारक, मैरक, मधुकैटम, निशुम्भ, बलि, प्रहरण, रावण, जरासंध नौ 
प्रतिशत हैं। तिखोय प७ पू० २०७ २०, ५१-५१ । 
५, इरिबंश पु० ८५, १७ । ६. इरिबंध पु० ८९) ८-२८ । 


१७० मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


बताया गया है कि कृष्ण जो विष्णु-वामन के अवतार हैं, उनका बध करने के 
लिए वासनावसार के देव पुनः अवतरित होते हैं ।* 

इन प्रसंगों से स्वतः स्पष्ट है कि कृष्ण की अवतार कथाओं को वेष्णव 
पुराणों से ही ग्रहण किया गया है। साम्प्रदायिक रंग देकर केवछ बलराम- 
कृष्ण को जेन मुनि ही प्रमाणित करने की ज्रेष्टा नहीं हुई है अपितु अन्य 
अथपतार प्रसंगों को भी विक्ृत रूप में सम्बद्ध किया गया है । 


दृशावतार 

हरिषेण द्वारा रचित 'घंपरीक्षा! नामक ( रचना का० सं० १०४० ) एक 
अप्रकाशित ग्न्थ की चौथी संघी में अवतारबाद पर ब्यंग किया गाया है। 
विशेषकर दश्ावतारों पर ब्यंग करते हुपु कहा गया है कि विष्णु सम्भवतः 
दशशादतारों के रूप में दस जन्म छेते हैं, फिर भी कहा जाता है कि वे 
अजस्मा हैं। थे परस्पर विरोधी बातें केसे सम्भव हो सकती हैं ?* 

दशावतार सम्बन्धी इस प्रकार की आलोचना नाथ पंथी साहित्य में भी 
मिलती है, जिसका यथास्थान निरूपण किया गया है। परन्तु आलोच्यकालीन 
जैन कवि के इस ब्यंग से प्रतीत होता है कि अमितगति जैसे जैन कवि 
दशावतार के समर्थक थे” तो उसी युग में हरिषेण जसे आलोचक भी थे । 

विष्णु से सम्बद्ध कुछ प्राचीन संकेतों के आधार पर यह स्पष्ट हो जाता 
है कि आलोच्य जैन काब्यों के काल तक बिः्णु के अबतारों का तत्कालीन 
समाज ओर साहिस्य दोनों में प्रचार था जिसके फलस्वरूप जेन कार्यों में भी 


उनकी अवततारणा हुई । 


अन्य चेष्णब अयतारों के रूप 

उपयुक्त बलदेव, वासुदेव और प्रतिवामुदेवों के अतिरिक्त विष्णु के कुछ 
अन्य अवतारों की भी कथायें जेन साहित्य में मिलती हैं। राम-कृष्ण के 
अतिरिक्त कूम, वराह, नृसिंह, वामन, परशुराम, बुछू, कपिल आदि की 
प्रासंगिक कथायें दी गई हैं। इनमें कुछ से कथाप्मक साम्य होते हुए भी 
विष्णु से जवतारवादी सम्बन्धों का अस्यन्त अभाव है। परन्तु शेष अबतारों 
का विष्णु से सम्बन्ध दीख पढ़ता है । 











१. हरिवंश पु० ८५, ८ । २. अपनंश साहित्य ( द्ोक्षण ) ९० ३४५ । 
१. दशशावतार शौज॑क द्रष्टन्य । ; 


जैन साहित्य १०१ 
क्ूमं 


स्वयम्भू के 'पठम चरिज' में कूर्म की पौराणिक कथा का उल्लेख हुआ है । 
यहाँ कूम विष्णु पृथ्वी घारण करने बाले बताए गए हैं ।* 'गयकुमार चरिड' में 
देवताओं द्वारा समुद्र मंधत की कथा में भी कुम का आभास मिलता है ।१ 


बराद और नसिदद 


बराह के भी प्रासंगिक उच्लेल जैन प्रबन्ध काब्यों में हुए हैं। पुप्पदंत 
के 'महापुराण! में संभवतः विष्णु अवतार ऋषभ आदि बराष्ट का रूप घारण 
कर पृथ्वी का उद्धार करने वाले बताए गये हैं ।१ पुनः 'णयकुमार चरिट!ः में 
विष्णु के वराहावतार की कथा असंग क्रम में आई है। यहाँ विष्णु वराह रूप 
ध्रारण कर पृथ्वी का उद्धार करते हैं।* इन प्रसंगों के अनुसार वराह का 
पौराणिक रूप अधिक प्रचलित दीख पड़ता है। नृसिहावतार का उल्लेख जैन 
साहिन्य में जन्‍्यन्त विरल् जान पढ़ता हैं। प्राकृत काच्य “लीलावई कहा! के 
आरम्भ में विविध देवताओं को स्मरण करते समय हिरण्यकश्षिपु के संहारक 
कअवतारवादी विष्णु को स्मरण किया गया है। यहाँ अप्रत्यक्ष रूप से 
नृसिहावतार का अनुमान किया जा सकता है ।” 


खामन 


जनों के 'हरिवंश पुराण! के अनुसार विष्णुकुमार ने वाभन स्वरूप धारण 
कर ध्यानमप्त जन मुनिर्यो के लिये केवल तीन पग जमीन माँगी बलि के 
म्वीकार करने पर विक्रय ऋद्धि के प्रभाव से सूर्य आदि ज्योसिसंय विमानों 
तक छपना पेर बढा कर मेरु पर्वत की चोटी पर रक्‍्खा और दूसरा पर 
मानुपोत्तर पर्वत पर रखा । तीसरा पेर रखने का कोई स्थान नहीं मिला तो 
वह आकाश में घूमने लगा । इससे डर कर देवता गंधव आदि उनकी स्तुति 
करने रंगे ।* जैनों के अनुसार विष्णु कुमार का यह चरित्र भक्तों के सम्यक 
दर्शन की शुद्धि कराता है । 


१. पउम च० १, १०, २। 

जइ कुरम्में परियठ घरणि-बीउठु तो कुम्मु पउन्तउ केण गीठु । 
२. णयकुमार चरिठ १, ४, १० । ३. मह।० पु० जी० १-१०, ५, १० । 
४. णयकुमार चरिठ १, ४, ८ । ५. लीकाबई कहा ए० ५३ | 
६. हरिवंश पुराण पृ० २९७, २०-२ | ७. हरियंधश पुराण २३८, २०, ५१-५१ | 
<, हरिवंश पुराण २३८, २०, ६७५ । 


श्०्२ मध्यकालीन साहिस्य में अवतारचाद 


“हरिवंश पुराण! में कृष्ण की कथा का विस्तृत वर्णन मिलता है। वहाँ 
कृष्ण शंख, चक्र, गदा और असिधारण करने वाले विष्णु के अवतार हैं ।* 


अन्य चेध्णय अवतार 


महापुराण में परशुराम और कातंबीय की कथा है। किन्सु वहाँ विष्णु 
से इनका कोई सम्बन्ध नहीं है।' चौबीस अबतारों में शुह्टीत कपिरू का 
सणिकेतु के रूप में उल्लेख हुआ है ।* इसी अकार सनत्कुमार की कथा जेंन 
साहित्य में चतुर्थ चक्रवर्ती के रूप में मिलती है ।” दक्षावतारों में मान्य बुद्ध 
का भी उल्लेख मिलता है। किन्तु थे दशावतारों से न आकर सीधे बौद्धधर्म से 
यृहीत हुए हैं 'संइंडुद्/ या स्वयं बुद्ध नाम से ही यह स्पष्ट है। 

रामायण में राम के सहायकों सें मान्य वायुपुत्र हुमान जैन पुराण के 
अनुसार बीसवें कामदेव हैं। जिनका 'मयरकेउ” नाम से उद्चेस्स हुआ है ।* 
“हरिवंध पुराण” के अनुसार श्रीकृष्ण पुत्र प्रचद्ध वेष्णब पुराणों की परम्परा में 
कामदेव के अवतार माने गए हैं ।* 

इस अकार जेन साहित्य में जैन तीर्थकरों के दिव्य जन्म में अवतारबादी 
तत्तों के दर्शन होते हैं। असंख्य अवतारों के सर तीनों कालों में होने वाले 
जिनों की संख्या भी अनन्त विदित होती है। वे नित्य रूप में स्थित विमानों 
से सम्भवतः जैन धर्म के निमित्त अवतरित होते हैं। इनमें ऋषभ तो विष्णु 
एवं उनके अवतारों से भी अभिहित किये गये हैं । इसके अतिरिक्त उस 
साहित्य में उपलछब्ध उपादानों से रास, कृष्ण प्रम्टति वेप्णणव अवतारों के ही 
संकेत नहीं मिलते अपितु बलदेव, वासुदेव का आधार स्पष्ट रूद्तित होता 
है। जैन महाकाब्यों में विष्णु की अपेक्षा हरि-हरलूघर की अवतार परर्परा 
प्रचलित हुई है । 
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१. हरिवंश पुराण पृ० ३३०, ३३, ९२-९४। ०२, मद्र[पुराण पृ० ६५ वो सधि । 

- महापुराण प्‌ृ० ३९ वीं संधि । डे. महापुराण १० ५९ वीं संधि । 

- जह रंणि जिखठ सइबर्द्ध जीवडु दिद्धउ। 

ता चिरु महिणिद्विउ बसु संचर केण गबिट्ठउ ॥ म० पु० जी० २, ७१, ६ । 

६. पंडिउ पडु मडु विज्ञाणि केउ, जगि बुच्च३ एहु जि मयरकेउ । 

महापुराण जी ०? २, ७३, ८, ६ + 


न्ड न . 


७, हरिवंश पुराण ९१, १६ । 
दोश्य हरि पृत्तहु पंचबाणः 


तीसरा अध्याय 


नाथ साहित्य 


सिद्धों और जैनों के अनन्तर आलछोच्यकाल के प्रारम्भ में नाथों एवं 
गोरखपंथी योगियों की हिन्दी रचनाएँ मिलती हैं। अभी तक इस सम्प्रदाय 
की ४० हिन्दी रचनाएं डा० वड़्थ्वाऊ की खोज के फलस्वरूप उपलब्ध 
हुई हैं। 'गोरखवानी' नाम से इनका संग्रह प्रकाशित हो चुका है । साथ ही 
नाथों और सिद्धों की बानियों के नाम से संगृहीत कुछ पर्दों का पता चला 
है जिनका प्रकाशन अभी हाल में ही नागरी प्रचारिणी सभा से हुआ है। 
इनके अतिरिक्त इस सम्प्रदाय की अनेक संस्कृत रचनाएँ भी मिलती हैं। 

नाथ सम्मदाय में ब्याप्त अवतारबादी प्रवृत्तियों और रूपों के, अध्ययन 
की दृष्टि से केवल 'गोरखबानी” या “नाथ सिद्धों की बानियों! में संगृहीत हिन्दी 
रचनाएँ, पर्याप्त नहीं हैं। अतएवं अवतारवादी तरबों के विशेष रूप से 
स्पष्टीकरण का ध्यान रखते हुए, कतिपय संस्कृत रचनाओं का सहारा 
लिया गया है । 

आलोच्यकाल में ध्याप्त केवल प्रश्नत्ति मात्र का अध्ययन अभीष्ट होने के 
कारण, कई एक रचनाओं का काल अनिश्चित या परवर्तों होने का संदेह होने ' 
पर सी, उनके मत को यत्‌ किंचित स्थान मिला है। रखनाकाल की दृष्टि में 
नाथ सिद्धों की खानियों के पद भी संदिग्ध कहे जा सकते हैं, फिर भी प्रवृत्ति- 
गत अध्ययन की रष्टि से इनकी उपयोगिता कम नहीं है । 


पूर्व मध्यकालीन भारत में अनेक सम्प्रदायों के साथ कनफटा योगियों 
और साधकों का भी एक सम्प्रदाय वत्तमान था। इनकी परम्परा में शिव 
इृश्वेव तथा मस्स्पेग्द, गोरस्थनाथ आदि नौ नाथ प्रवर्तक विख्यात हैं। इस 
सस्प्रदाय का विशेष सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा शिव से रहा है । उत्कमणशील 
साधना से सम्बद्ध होने के कारण ये नाथ एक प्रकार से अवतारवाद के 
आलोचक ही रहे हैं। फिर भी ये तरकालीन पौराणिक अवतारघादी प्रदृत्तियों 
से बहुत कुछ प्रभावित प्रतीत होते हैं । 


१्०्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


यों तो विष्णु के चौबीस अथतारों में जिन नर-नारायण, दृत्तात्रेय, कपिल 
सआादि साधकों का नाम जाता है, उनके पौराणिक रूपों को देखने पर स्पष्ट 
पता चलता है कि ये किसी न किसी प्रकार की योग साधना से सम्बद्ध थे ! 
परन्तु आलोच्यकाल के नार्थों का पिष्णु या विष्णु की अवतार परम्परा से कोई 
विशेष सम्बन्ध ज्ञात नहीं होता ।* 


मत्स्येन्द्रनाथ 


दिव के अतिरिक्त इन नार्थों का विभिन्न संबंध बौद्ध वच्धयानी शाखा से 
भी रहा है। फलतः नौ नाथों में मुख्य गोरखनाथ एक ओर तो शितर के 
श्रबतार हैं ।* और दूसरी ओर वे वज््यानी चौरासी सिद्धों में गोरक्षपा के नाम 
से गृहीत हुये हैं । इन्हीं की पूर्व परर्परा में आने वाले मत्स्वेन्द्रनाथ 'कौल 
जान निर्णय” के अनुसार एक ओर तो भरव शिव की अवतार परर्परा में हैं” 
और दूसरी ओर नेपाल में ये जवलोकिलेश्वर के अवतार रूप में भी प्रचद्षित 
हैं।। डा० हजारी असाद ट्िवेदी ने गोरक्ष पूर्व शेव स्नों को गोरखनाथ के 
१२ पंथों में अन्तभुरक्ता माना है, जब कि वद्धयानियों में इन्हें किसी सम्प्रदाय 
या पंथ-प्रवर्तक के रूप में स्वीकार नहीं किया राया है । तिब्वत और नेपाल में 
चोद सिद्धों का प्रभाव है; तो हिमालय छेन्र भी शव साधकों एत्र योगियों का 
अमुख साधना-स्थलू रहा है । विशेष कर यौगिक प्रणालियों का प्रचार दोनों में 
समान रूप से हैं। इस आधार पर दोनों के घनिष्ठ सम्बन्ध का अनुमान किया 
जा सकता है। जिसके फल स्वरूप गोरखनाथ, मत्स्वेन्द्रनाथ और चौस्गीनाथ 
का सिद्धों और नाथों दोनों की सृचियों में होना अधिक आश्रर्यजनक नहीं है । 


अवलोकितेभ्वर के अवतार 


नौ नाथों में मत्स्येन्द्रनाथ का प्रमुग्य स्थान हैे। इस सम्प्रदाय में ये 


१. केवल इनमें प्रचलित कपिलानोी शाखा का संबंध विष्णु अवतार कपिल से माना 
गया है 'कपिलात्कूपिल: पंथा शिक्ष्यवशमयो5भवत्‌ | कपिलायनमित्याहुयोगीन्द्रा: 
सृक्ष्मवेदिन: ॥ श्री सिद्धपीरज नाथ चरितम्‌ ९० ३ कछो० ८। तथा गोरखबानी 
पू० २२८ में मोरखदत्तगोडि, में दक्तात्रेय की चर्चा हुई है | गों० लि०्स० पू० ४५। 
द्तात्रेयो महानाथः पश्चिमायां बसे दिशि ।! 

२. ब्रिग्स ए० ७९ । ३. हिन्दी साहित्य पृ० २४। 

४. कौर शान निर्णय पृ० ७८ । 

५. नाथ सम्प्रदाय ० ६१ तथा नाथ सम्पदावेरशतिह्ास ओ साधन प्रणाली, करपाणी 
मल्लिक ९० २५ । 

<. पाटल संत साहित्य विशेषांक, वषे ?, १९५५ अंक ५ १० ९१ । 

७. सिद्ध साहित्य (० ३०-११ | 


नाथ साहिस्य १०७ 


गोरखनाथ के शुरु कहे जाते हैं ।* मस्स्थेन्दरनाथ मुख्यतः नेपाल में अवलो- 
कितेश्वर के अवतार-रूप में ही जधिक प्रसिद्ध हैं। उनका यह अवतार-सम्बन्ध 
प्राचीन साहित्य की अपेक्षा अनुश्नुति में अधिक प्रचलित है ।' विशेष कर 
सिब्बती परम्परा और नेपाछ के यौद्धों में बे अबलोकितेश्वर के अवतार-रूप 
में मानस हैं ।* 
परन्तु उनकी रचना 'कौल ज्ञान निर्णय में उन्हें अवलोकितेश्वर या किसी 
अन्य बोधिसपव का अवतार नहीं कहा गया है। 'कौल ज्ञान निर्णय! या डा० 
बागची द्वारा संगमृहीत “अकुल वीर तंत्र' आदि ग्रन्थों में भी तत्सम्बन्धी किसी 
अकार के संकेत नहीं मिलते ।* 
पर हुस सम्प्रदाय के श्री शंकरनाथ फलेग्राहि ने नेपाल से सम्बद्ध एवं 
नेपाल में ही उपलब्ध कुछ ऐसे शिलालेखों का उद्येख किया है, जिनसे मत्स्येन्द्र 
नाथ के अवलो कितेश्वर-सम्बद्ध रूप का पता चलता है| हसके अतिरिक्त ललित 
पत्तन के राजा श्री निवासमन्न के राज-दरवारी कवि श्री नीलकंठ भट्ट द्वारा 
रखित वि० सं० १७३३ की एक रचना “मम्स्येन्द्रद शतकम!' में भी मस्स्यन्द्र- 
नाथ मुख्य रूप से अवलो किनेश्वर के ही अवतार माने गये हैं । 
इनके अनुसार नेपाल संबत्‌ ५९२ दि० सं० ११७२ की एक वंशावली में 
लिखा है-- 
मसस्पेन्द्रं योगिनों मुख्याः, शाक्ता:ः शक्ति बदन्ति यम | 
बोद्धलोकेश्वर तसमे. नमो. ब्रह्मस्वरूपिणे ॥ 
नेपालाब्दे, छोचनस्टिद्रससों, श्री पंचम्यां, श्री निवासेन राज्ञा । 
स्वर्णद्वार स्थापित तोरणेन, साधंश्रीमन्नो कनाथस्य रोहे ॥ 


इसमें योगियों के सुख्य मत्स्यम्द्ठ को बौद्ध लोकेश्वर/ से अभिद्वित किया 
गया है । 

२, इनके द्वारा रचित कही जाने वालो रचना, महार्थ मंजरी के प्रथम छोक के अंश 
“नत्वा नित्य शुद्धों युरोश्वरर्णों महाप्रकाशस्थ! में प्रयुक्त मद्दा प्रकाश” को मत्स्येन्द्र 
से अभिदिल किया जात; है | मद्दार्थ मंजरी गोरक्ष दिला पए० ३ हो० १। 

२, जाथ सम्प्रदाय पू० ६१ | 

३. केवल अंकुर वीर तंत्र, कौ० ज्ञां० पृ० ५६ अकुल ए० २६, में अकुछ रूप योगी के 
लिये “अहंन्त बुद्ध एवं चः का प्रयोग हुआ है । 

४. म० प० झतकम्‌ अब पृ० ग। 

०, म० प७० झतकम्‌ अबृ० पू० गे । 

६. बुड्धिस्ट इकानोपग्राफी मट्ठाचाये, (० १२ साधन माछा के अनुसार अबलोकितेश्वर 
का शक नाम रोकेश्वर भी है । 


१०६ मच्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


एक दूसरे नेपाऊूमक्तपुर शिहालेख का अंधा इस प्रकार है --- 
“'मत्स्येन्द्रं मुनयो वदम्ति सततं, छोकेश्वरं बुदका। 
अन्ये से करुणामय अतिदिनं, तन्नीमि छोकेश्वरम ॥! 
नेपालाब्द १५३, वि० सं० १०९०, के दूसरे शिलालेख में 'कि पद 
करुणाकरस्य करता, लोकेश्ररस्यागतम” अंश से नेपाल में ग्रचकित इस उक्ति 
की पुष्टि होती है कि लोकेश्वर मस्स्पेन्द्र के कर कमल में सदेव अम्छान कमछ 
रहता है ।* 
इसके अतिरिक्त नेपाल सुवर्णघारा भ्रव (घरारा) के पास उपलब्ध मस्स्पेन्द् 
पादपीठ के शिलालेख में छिखा है--सम्भवतः ( कलि गत ३६०० ) 
'अतीतकलिवर्षघु, शून्यद्वन्द्दरसाभिषु । 
नेपाले जयति श्रीमानार्याविलोकितेश्वर: ॥* 
नेपाल में भ्रचलित स्तोत्रों में भी प्रायः शिव और लोकेखर दोनों नामों से 
इन्हें संबोधित किया जाता है, जो निम्न स्तोत्र से स्पष्ट है-- 
लोकेशो छोकनाथः शिव सुतमिरिजा, सूनुमस्स्येन्द्रनाथो, 
गौरीपुत्र: सरोजी, सकरुणहदयों, रोगहा नित्यनाथः । 
अब्जोशान्तो निताभः, सुरमुनिमहितो, भास्कर: पद्मपाणिः 
कुर्यादार्यावलोकेश्वर इति विदिलः सिद्धनाथः ब्रियो वः ॥ 
उपयुक्त सामग्री के आधार पर यह अनुमान किया जा सकता है कि 
मस्स्पेस्द्रनाथ कम से कम नेपाल में अचलो कितेश्वर और शिव दोनों के अवतार- 
रूप में प्रचलित थे । 


नेपाल की एक सर्वाधिक प्रचकित एवं प्रसिद्ध कोकोक्ति के अनुसार 
महाराजा नरेन्व्रदेत के झ्ासन काल में किसी कारण कुपित हो कर गोरक्षनाथ 
ने बारह वर्षो तक वृष्टि नहीं होने दी । उनको प्रसन्न करने के निमिस कामाक्षा 
पीठ से मत्स्थेन्द्रनाथ को घुछाया गया । उनके आने पर गोरग्बनाथ के अनुकूल 
हो जाने से पर्याप्त वृष्टि हुई। तभी से नेपाल में इनकी स्खछति में रथ यात्रा 
और महाज््ानोत्सव का प्रतिवर्ष विराट आयोजन हुआ करता है। 

परवर्ती रचना 'मत्स्पन्द्र पद्शतकम! में पूर्णतः उपास्यदेव के रूप में इनका 
वर्णन किया गया है। प्रथम शोक में प्रयुक्त 'नमोउस्ववादिनाथाय लोकेश्वराय'र 
से शिव और अवलोकितेश्वर दोनों से स्वरूपित होने का भान होता है। ये 

१. काल स्पष्ट नहां दिया गया है।. २. मत्स्ये-द्र पदशतकम्‌ भने ० हृ० मं० हे 

३. मत्स्वेन्द्र पदशतकम्‌ अव पू० छ० । 

४. मं० प० शु० पृ० १ छोंक १, पृ० ७ इलोकृ० १२ । 


माथ साहित्य १०७ 


भक्तों की विषक्तियों के भंजन करने वाले, सजानों के अनुरंजन करने बाके तथा 
भक्त-शत्रुओं के नादाक हैं ।* थे ही अह्या, विष्णु और रुद् हैं।* वसंत ऋतु में 
ये रथन्यात्रा करते हैं। इनका पौराणिक सम्बन्ध स्थापित करते हुये कहा 
गया है कि इन्होंने ही ज्ञान योग से श्रीकृष्ण को कृतार्थ किया था ।* ये अक्तों 
के कल्याण के लिये जवतरित हुआ करते हैं ।” एक दूसरे छोक सें इन्हें हनुमान 
से भी सम्बद्ध किया गया है ।* ये लीऊा से जगत का भार घारण करते हैं।” 
ये सदेव सहसख्तार से निःसत अम्ृतपान करने वाले छोकनाथ हैं ।* आदित्य 
रूप होने के कारण इनके रथ में एक ही चक्र है। * थे वर्ष में एक वार छोक 
लीछा के लिये नया शरीर धारण करते हैं ।** 

उपयुक्त उद्धरणों से यह निष्कर्ष निकलता है कि नेपाली ज्ेत्र में मह्स्थेन्द्र 
नाथ बाहर से आये। उनके आने के पश्चात्‌ वृष्टि हुई, जिसके फलस्वरूप राज 
एवं छोक सम्मान उन्हें प्राप्त हुये। उनके आने के पूर्व अवलोकितेश्वर वहाँ के 
लोकप्रिय देवता थे, जिनके अवतार-रूप में मत्स्पेन्द्रनाथ विख्यात हुये। संभवतः 
बौद्धों में रथ-यात्रा जेसे उत्सवों का प्रचार था, क्योंकि बुद्ध के परिवर्तित रूप 
पुरी जगन्नाथ के उत्सव में भी रथयात्रा का महत्वपूर्ण स्थान है ।* 


शिव के अवतार 


नेपाल आने के पूव मत्स्येन्द्रनाथ का विशेष सम्बन्ध शिव से सम्बद्ध 

शास्वा विशेष कौलमन से प्रसीत होता है। शिव से ही सम्बद्ध नाथ सम्प्रदाय 
में भी मसस्थेन्द्रनाय का स्थान आदि नाथ शिव के पश्चात्‌ आता है। ये गोरख 
लाथ के मानव गुरु सथा नाथ सम्प्रदाय के स्व प्रथम आचाय॑ के रूप में 
मान्य हैं ।'* कहा जासा है कि कातिकेय से 'कुछागम शाख्त्र' को उठा कर समुद्र 
में फेक दिया था, उसी का उद्धार करने के लिये स्वयं भेरव अर्थात्‌ शिव ने 
मस्स्य रूप धारण कर उस शास्त्र के भक्षक मत्स्य को मार कर उसका उद्धार 
किया; जिससे उनका लाम “मस्स्थघन! पढ़ राया।*) इस अनुश्ुति से शिव के 

१ मं० म० शण० पु० २ इलछोक २! २. म० प० दा० प० ह दक्योक ४ । 

9. म० प० श पृ० ११ इलोक ५९ । 

४. म० प्र० झ० पूृ० ५ इलोक ८ कृतार्थॉकृतों बोबतों येन पार्थः | 


५. भ० पृ० श० पृ० ६ इलोक १० । ६. म० प० श० पए्‌० १५ इलछोक २७ | 
७. वही (० १६ इलोक ३० । <. म० प० श० पूृ० १९ । 
९. बह प्ृ० १२ इलोक ६१ | १०. म० प० श० पृ० ३० इलोक ५७ । 


११, इंडिया श्र्‌ दी एजेज पृ० ३२-३३ में यदुनाथ सरकार ने 'दारु ब्रह्म! नाम को 
कविता के आधार पर जगन्नाथ और बुद्ध का संबंध सिद्ध किया है । 
१२. नाथ सम्प्रदाय पृ० १८। १३. नाथ सम्प्रदाय ए० इ६ । 


१०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाव 


मस्स्येन्द्र रूप में अवतरित होने का अनुमान किया जा सकता है। इसके 
अतिरिक्त बुद्ध पुराण” में भी महादेत्र के मस्स्येन्द्र रूप धारण करने का उल्लेख 
मिलता है ।* मत्स्येग्द्रनाथ ढवरा रचित कही जाने वाली रचना 'कौल ज्ञान 
निर्णय! में मेरव कहते हैं कि 'मैं ही ब्रेता, द्वापर और कलियुग में क्रमशः 
महाकोछ, सिद्धकौल और मस्स्योदर के रूप में अवतरित होता हूँ” ।* इसी 
आधार पर डा० बागची ने मस्स्पेन्द्रनाथ के शिवावतार-रूप का धीरे-धीरे 
विकसित होना माना है, जो युक्तिसंगत प्रतीत होता है। निः्कतः मस्स्थेन्द्र 
नाथ बौद्ध अवलोकितेश्वर और भेरव-शिव दोनों के अवतार विभिज्न स्थलों पर 
माने गये हैं । नेपाल जाने से पूर्व कौर मत से सम्बद्ध होने के कारण सर्वप्रथम 
इन्हें शिव का अवतार माना जा सकता है। कालान्तर में नेपाल में इन्हें 
लोकप्रिय बौद्ध देवता अवलोकितेश्वर का अवतार माना गया । इसके पश्चात्‌ ये 
परवर्तीकाल में शिव और अवलोकितेश्वर दोनों के समन्वित रूप में भी गृहीत 
हुये, जेसा कि 'मस्स्वेन्द्रपद शतकम से स्पष्ट है 


गोरखनाथ 
अवतार, उपास्य ओर अबतारी 


नाथ सम्प्रदाय के नौ नाथों सें गोरखनाथ का अत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान 
है। गोरखनाथ नाथ योगियों की परम्परा में शिव्र के अचतार माने जाने हैं ! 
इस सम्प्रदाय में इनके गुरु अस्स्पेन्द्रनाथ के अवतार और उपास्य रूप का 
उल्लेख हो चुका है। परन्तु गोरखनाथ के सदृश मत्स्पेन्द्रनाथ के विभिन्न 
अवतार ग्रहण करने का कहीं उल्लेख न होने के कारण प्रायः इनके अवतारी 
रूप का अमाव बिदित होता है । गोरखपंथी योगियों में यह घारणा अधिक 
व्याप्त है कि गोरखनाथ ही भिन्न-भिन्न नाथों के रूप में समय-समय पर 
अवतरित होते हैं । पर एक विचित्रता यह देखने में आती है कि पृव मध्य 
काल में बौद्धों से आच्छुन्न गोरखों की भूमि नेपाल में गोरखनाथ के गुरु 
मस्स्थेन्द्रनाथ तो अवलोकितेश्वर के अवतार हो गये, परम्तु वहाँ सर्वाधिक पूज्य 
एव एन्‍्य गोरखनाथ शिवावतार के रूप में ही पूजे जाते हैं। प्रत्युत इनका 
शिवावतार रूप बौद्ध वातावरण में भी जात प्रतीत होता है। या यह भी 
सम्भव है कि मत्स्येन्द्रनाथ के काल में जो बौंद्ध प्रभाव विद्यमान था, यह 


१, नाथ सम्प्रदाय पृ० ४८ । २. कोरू शान निर्णय पृ० ६१, १६, ४८ । 
३. कौर शा० निर्णय, रचनाकार ११ वीं इती भू० ४० २६ । 
४. नाथ सम्प्रदाय ५० २५ । 


नाथ साहित्य १०९, 


गोरखनाथ के भसिद्ध होते होते कुछ गौण हो गया हो । इतना अवश्य है 
है कि एक गोरखनाथ पद्भयानी सिर्धों में गोरकषपा नाम से गृहीत बौद्धों में 
पूज्य हैं, और दूसरी ओर गोरखपंथी भी नार्थों के साथ ८४ सिद्धों की पूजा 
करते हैं। फिर भी नेपाल में गोरखनाथ अवलोकितेश्वर की अपेक्षा पशुपति- 
नाथ जी के अवतार हैं,” तथा नेपाल के बाहर श्रीनगर, गढ़वाल आदि ज्ेत्रों 
में येशिय के अवतार रूप में ही मान्य हैं। शिव सम्पदाय से सम्बद्ध 
छाकुलीह सम्प्रदाय की रावरू शाख्रा में भी गोरखनाथ लाकुलीश के अवतार 
कहे जाते हैं ।* स्वयं लाकुलीश पुराणों के अनुसार शिव के प्रथम अचबतार हैं । 


प्रयोजन 


गोरखनाथ के योगी होने के कारण, योग-साधना एवं इसका प्रचार 
उनके अवलार का प्रयोजन माना गया। 'सिद्धसिद्धांतपद्धति! में शिवजी 
कहते हैं कि 'मैं ही गोरखनाथ हूँ । लोगों के कल्याण एवं योग के प्रचार के 
निमित्त गोरक्ष रूप में स्वयं अवतरित होता हूँ! ४ उनका यह अवतार 
सत्ययुग, ब्रेता, द्वापर जौर कलि, चारों युगों, में होता है ।* 'सिद्धसिद्धान्त 
पद्दति! में गोरक्ष! शब्द की व्याख्या से भी अवतारोचित प्रयोजनों का पता 
खलता है। इनकी व्याख्या करते हुए कहा गया है कि प्रवृत्ति और निमृत्ति 
सभी धर्मो के संस्थापक, सजनों, साधुओं, गो, ब्राह्मण प्रश्धति की रक्षा करने 
बाले, आस्मस्वरूप का बोध कराने वाले तथा संसार सागर से मुक्त कर 
मोज्ष देने वाले को गोरक्ष कहते हैं ।* 

उपयुक्त कथरनों से स्पष्ट है कि गोरखनाथ योग मार्ग के आदि प्रबतक 
शिव के अचतार कहे जाते थे । इनके इस अवतारीकरण से अबतारबाद की 
एक विशेष प्रवृति की पुष्टि होती है। सामान्य रूप से पूर्व मध्यकालीन 
सम्प्रदायों की यह विशेषता रही है कि अवतारबादी या अवतारविरोधी सभी 
सम्प्रदायों के प्रव्तक अपने सम्प्रदार्यों में अवतार रूप में मान्य होते थे । 
उनके इस आविभांव का प्रयोजन स्वयं उनका साम्प्रदायिक कायय ही होता 


१, बिग्स प० १३२६ । २. हिन्दुल पृ० ७०७ । 
है, जिग्स पू० ७९ । ४. नाथ सम्प्रदाय पृ० १५९-१६० | 
५. अद्वमेवारिम गोरक्षो मद्ग॒प्ं तसियोधत । 
योगमार्गंप्रचाराव मया रूपमिदं घृतम्‌ ॥ सि० सि० प० पूर्णनाथ जी० पृ० १३ ।" 
६. चारों युगों में योगीराज पृ० ४२-४३, में केखक ने शिव पुराण” तथा “कल्पद्ुम' 
तंत्र! के उद्धरणों के आधार पर सिद्ध करने का प्रयक्ष किया है । 
७, स्मापयित्वा च यो पर्मान्‌ सजनानभिरक्षति । 
स्वात्मस्वरूप शोेघेन गोरछोंइसौ निगबते ५ सि० सि० प० पूर्णनाथ पृ० १७५ । 


११० मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


था। इस धारणा के अनुसार गोरखनाथ के भी अवतार माने जाने पर इसका 
अवतार-प्रयोजन योग सार्ग का प्रवतंन करना रहा है । 


उपास्य एवं अवतारी 


अवतारवाद के उत्तरोत्तर विकास की एक परम्परा, साहित्य और सम्प्रदाय 
दोनों के समन्वित रूप में इस प्रकार देखने में आती है कि यदि कोई 
महापुरुष किसी देवता का अवतार माना गया तो सम्प्रदाय में गृहीत होते 
ही वह प्रायः हृष्टदेव या उपास्य रूप में प्रचलित हो जाता है। फरूतः अब 
वह अवतारमात्र होने के बदले स्वयं अंशी या अवतारी हो जाता है। तत्‌ 
सम्प्रदार्यों में उसके प्रति रचित सर्वोत्किषंवादी सरतोत्रों में उसके विराट रूप, 
सर्वात्मवादी रूप तथा निग्ंण और सग्रुण रूपों के वर्णन किये जाते हैं । 


गोरखनाथ का अवतारवादी विकास भी इसी परम्परा में दृष्टिगत होता 
है। कालान्तर में गोरखनाथ अब केवल अवनार ही नहीं रहे अपित युग-पुग 
में अवतार घारण करने वाले अबतारी हो गये । और नौ नाथ भी गेोरखनाथ 
के ही अवतार माने गये ।* विप्णु के सहश उन्हें भी समग्र ऐश्वयं, धर्म, यश, 
श्री, वेराग्य और मोक्ष षडगुर्णों से युक्त माना गया।' विचित्रता तो यह है 
कि सिद्धों ने पड़गु्णों का खंडन करते हुए कहा है--'के ते घट पदार्था अमी ?' 
पुनः, उत्तर देते हैं--'घट पदार्था यत्र भवन्ति स भगवान! और अंत में प्रत्येक 
गुण के खंडन के पश्चात्‌ सिद्ध किया है कि षढ़गुणों से युक्त तो नाथ हैं ।* 


गोरखनाथ उपास्य रूपों में अह्मा, विष्णु, और शिव से भी ऊपर उठ 
गये तथा ये तीनों त्रिदेव इनके प्रथम शिष्य के रूप सें विख्यात हुए । इस 
सम्प्रदाय में यह भी माना जाता है कि गोरस्वनाथ इस पृथ्वी पर सर्देव 
विद्यमान रहते हैं। श्री ब्रिग्स के अनुसार ये सत्ययुग में पेश्ावर में, त्रेता में 


१. गोरखनाथ ऐण्ड मेडिवल मिस्टीसिज्म पृ० २ में डा० मोहन सिंद ने 'कौल ज्ञान 
निर्णय! और “सिद्ध सिद्धान्त संग्रह” के आधार पर कहा है -रकार डिढ् टू देम दी 
नाइन नाथज आर दी इनकारनेशन आफ गोरखनाथ स्टैंडिक फार शिवा हिमसेल्फ! । 

२. चारों युगों में योगीराज ९० १९ में उद्धृत निम्न इलोक में ज्ञान के स्थान में मोक्ष 
को ग्रहण किया गया है। “टेश्वयंस्थ समग्रस्य धर्मस्य यशसः श्रियः। बैराग्यस्याथ 
मोक्षस्य चषण्णां भग इतीगंना” प्रयोग हुआ है। सुश्री कल्याणी मलिक ने 'नाथ 
सम्प्रदायेर शतिहास, दशेन भो साधन प्रणाली” पृ० २५४ में इस सम्प्रदाय में 
गृहीत ६ गुणों में मोक्ष के स्थ!न में शान को माना है. सि० सि० स० ५० ६९ में 
मी ज्ञान, गृहीत दुआ है । 

३. गौरक्ष सि० स० ए० धोपीनाथ कविराज, ० ६९।. ४. ब्िस्स पृ० २२८ | 


माथ साहित्य . श्श्१्‌ 


शोरखपुर में, द्वापर में हरमुंज में तथा कलियुग में गोरस्मंडी ( काठियाबार ) 
में निवास करते हैं ।* 

धोरक्ष सिद्धांत संग्रह” में संकलित, राजगुहा श्रीकृष्ण कृत “गोरक्षनाथ 
स्तोन्र' में गोरखनाथ का चरमोस्कर्ष लक्षित होता है। उसमें यहाँ तक कहा 
गया है कि स्वयं श्रीकृष्ण ने गोरक्षताथ के इस स्तोच् का निर्माण किया।'* 
उस स्थुति में इन्हें तीनों छोर्कों का सट्टा, ब्रह्म, रह आदि का शिरोमणि कहा 
गया है ।? उक्त पुस्तक में संग्रहीत “कल्पत्रुम तंत्र' के 'गोरश सहस्तनाम? नाम के 
श्तोत्न में पांचरात्र उपास्य के सदृश गोरखनाथ को निर्युण और सगुण युक्त 
अहा के रूपों और उपाधियों से अभिहित किया गया हैं 

शोरम्बबानी' में गोरखनाथ के उक्त रूपों का दर्शन नहीं होता । अधिक से 
अधिक यहाँ केवल गोरख और विष्णु में संघर्ष दिखाया गया है, जिसमें 
अन्ततोगत्वा सिंगी बजाकर गोरखनाथ अपनी जीत की ओर इंगित करते हैं । 

अतः अवतारवादी सम्प्रदायों से पृथक होने पर भी गोरखनाथ के साम्प्र- 
दायिक रूप में उन सभी अवतारबादी प्रवृत्तियों का समावेश दीख पढ़ता 
है, जो अवतारबाद की अपनी देन हैं। गोरखनाथ का यह विकास भी प्रारम्भ 
में अवतार रूप में तथा कालान्तर में उपास्थ एवं अचतारी रूप में होता 
रहा है। इनके अवतार का प्रयोजन भी अपने सम्प्रदाय के अनुरूप योग मार्ग 
का प्रदर्शन करना रहा है । 


नो नाथ 


नो नाथ, नाथ सम्प्रदाय के मूल प्रवर्तकों में प्रसिद्ध हैं, किन्तु आज तक 
हनकी किसी सर्वसम्मत परम्परा का पता नहीं चल सका है। नाथ साहित्य 
के अतिरिक्त बाद और जन साहित्य से भी श्नके सम्बन्ध दृष्टिगत होते हैं। 
योगिसस्मदायाविष्कृति' सें कहा गया है कि महादेख जी ने नारद जी को नौ 
मारायणों के पास भेजा। ये नो नारायण (१) कवि, (२) करभंजन, (३) 
अंतरिक्ष, (४) प्रबुद्, (७) अविदोश्न, (६) पिप्पछायन, (७) चमस, (८) हरि 
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१. जिस्स २२८ | 

२. ओगोरक्षस्थेन्द स्वयं कृष्मेन निर्मितम्‌ । गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह प्‌० ४२ | 

३, त्रेखोक्य निर्मित येन॑ औगोरक्ष नमोस्तु ते। 
बह्मणा भ॒परं ब्रह्म 'रुद्रादीनां शिरोमणि: ॥ गोरक्ष सिद्धान्त संग्रद्द १० ४२ । 

४, निरंजन निराकार निर्दिकस्पं मिरामयम्‌ । जिमूर्िश्व जिकोकीक विधि विष्णु महेश्वरम्‌ ॥ 
विश्व रूप सदाकारं गोरक्षनाथ देवतम्‌ ॥ गोरक्ष सिडधान्त संगइ ए० ४१। 
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और (९) दुमिल ऋषभ राजा के पुत्र थे ।* नारदजी ने बद्रिकाश्रम में इम्हें 
योग भार्ग का अचार करने के लिये कहा ।" अतः प्राणियों के कल्याण एवं 
मुमुझुजन के हित के लिये विष्णु का परामर्श लेकर तथा महादेवजी की 
आज्ञा से ये भारतबष में अवतरित हुए।) कवि मत्स्थेन्द्र, करभ्ंजन ग़हनिनाथ, 
अंतरिक्ष ज्वालेन्द्र, प्रचुद्ध करणिपानाथ, पिष्पछायन चपर्टनाथ, चमस देवानाथ, 
हुमिलूगोपीचंदनाथ तथा अविहोन्ननागनाथ के रूप में अवतरित हुए ।४* 
इन आठ नाथों के साथ आविनाथ महादेव का नाम जोबने से संरूया नौ 
होगी और गोरक्षनाथ दसवें नाथ हुए ।* 

जहाँ तक जेनों में मान्य नौ नारायणों से इनके सम्बन्ध का अन्न है, 
उपयुक्त नारायण जेनों में मान्य नो नारायणों से भिन्न प्रमीत होते हैं। 
क्योंकि जन धर्म में जित नौ नारायणों का नाम प्रचलित है, उनमें से किसी 
का भी नाम उपयुक्त नौ नारायणों से नहीं मिलता । 'तिलोय पण्णत्ति' के 
अनुसार (१) त्रिएष्ट, (२) दविप्रष्ट, (३ ) स्वयम्भू , ( ४) पुरुषोत्तम, 
( ५ ) पुरुषसिह, ( ६) पुंडरीक, (७) दत्त, ( ८ ) नारायण और (५) कृष्ण 
ये नौ विष्णु नारायण माने गये हैं ।* 

“योगिसम्पदायाविष्कृति' में इन्हें ऋषम राजा का पुत्र कहा गया है। 
भागवत! के अनुसार ऋषभ के सौ थुत्रों में उपयुक्त नौ पुत्रों का नाम भी 
आया है ।* ये भागवत धर्म के अ्रचारक महाभागबत कहे गये हैं ।” पुन 
एकादश अध्याय के “वासुदेव-नारद-संवाद' में कहा गया है कि थे आस्मविद्या 
विशारद्‌ श्रमण द्वोकर दिगस्बर वेष में रहा करते हैं ।*” इससे इनके जन रूप 
का आभास मिलता है। 

अतः उक्त तथ्यों से इनक नारायण एवं योगी दोनों रूपों का स्पष्टीकरण 
तो हो जाता है, परन्तु जहाँ तक इनका अवतारवादी सम्बन्ध नाथ सम्प्रदाय 
के नौ नाथों से स्थापित किया गया है, वह पूर्णतः पौराणिक तस्‍्वों । ( मीथिक 
एलिमेंट्स ) के आधार पर हुआ है क्योंकि इस प्रकार का वेष्णच, जेन और शीच 





२. योगीसम्प्रदायाविष्कृति पृ० १६ । २. योगिसम्प्रदायाविध्कृति पू० १३-५४ 
३. वद्दी पृ० १४ । ४- वहीँ पृ० १०० । 
५. नाथ सम्प्रदाय पृ० २५। 
६. तिलोय पण्णस्ि पृ० २०७, ४, ५१८ । 

तददय तिपिद्ठ दुविद्वा संयमु पुरिसुतो पुरिससीहो, 

पुंडरिय दत्तनारायण य हुबन्ति णव विण्डु । 
७. योगिसम्प्रदायाविन्‍्कृति पृ० १९।. ८, मा० ५, ४, ११, और ११, २, २१। 
९६, झा० ४, १३। १०, मा० ५, ४, शैर | 
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समन्वय पौराणिक तस्थों ( मीथिक एलिमेंट्स ) से सम्प्त अवतारबाद के ही 
आधार पर संभव है । 

उपयुक्त नौ नाथों का यह अवतारबादी सम्बन्ध साम्प्रदायिक वेशिष्टथ से 
पूरित है। 'योगीसम्पदायाविप्कृति' के अनुसार उनकी विशेषता यह है कि ये 
आपस में ही एक दूसरे से दीक्षा लेते हैं" और कुछ काल के अनम्तर गत्नतन्र 
अवतार लेने का निश्चय करते हैं ।* 

गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में संगहीत “'बोदज्ञ नित्यातंत्र' के उद्धरणों के 
अनुसार शिव को ही नौ नाथों का रूप कहा गया है।? जिसके आधार पर 
शिव के नौ नाथों के रूप में अवतरित होने की संभावना की जा सकती है। 


आदिक्षिव से उद्धृत सृष्टि अवतार क्रम में भी नौ नार्थो का अवतार नाथ 
पंथी पद्धति के रूप में लकक्षित होता है। “गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” के अनुसार 
आदि शिव से दो प्रकार की सृष्टि हुई एक नाद रूपा और दूसरी विन्दुरूपा ।* 
नाद क्रम में नव नाथों की उत्पत्ति बतलाई गई है जो बाद में १२ तथा अन्त 
में <४ सिद्धों तक पहुँच गई । 

इस प्रकार मत्स्येम्द और गोरखनाथ के सह नौ नाथ भी पौराणिक 
रूप में अथनारवाद से संयोजित हुए और कालान्‍्तर में नाथ सम्प्रदाय में 
इनके उपास्य रूप का प्रचार हुआ । क्योंकि नाथ भी मुक्तिदाता माने गये ।* 
परन्तु इन नाथों का जिस सम्प्रदाय से सम्बन्ध रहा है, वह मूल रूप में रीव 
बिदित होता है। इसीसे इनका अवतारवादी सम्बन्ध भी शिव से स्थापित 
किया गया। फिर भी यहाँ यह देखना आवश्यक जान पड़ता है कि जिस 
शिव से नाथ पंथ का सम्बन्ध है, उनके उद्भव एवं विकास में उपास्यवादी 
अश्तारवाद के तत्व किस रूप में विद्यमान हैं? यदि शिव की भी कोई 


/ योगिसम्प्रदायाविष्कृति प० १४ | 
- योगिसम्प्रदायाजिष्कृति पृ० १५ 
नमस्ते भगवान शिवाय ग॒ुरूरूपिणे । 


लक 


न 


लवाय नव रूपाय परमार्थकरूपिणे । 
: गोरश्व सिद्धान्त संग्रद पृर्णनाथ सं० पू० ४५ । 
विद्यावतारसंसिद्धये स्वीक्षतानेकबिग्रह । 
सर्वक्ञानतमोमेदभानवे दिदूघनाय ते। 
४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० ५० ७२। 
५. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० ५० ७० नाथों मुक्ति ददाति, तथा १० ४४ 
में उद्धृत 'तंत्र महाणंव! के उद्धरणों में दर्सों दिग्पाझों के सदश नव नारथों को भी नौ 
दिज्ञाओं में स्थित बतकाया गया है । 


< मर० अ० 


ल्पछ 


जि 
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अवतार-परस्परा है, तो उसमें गोरखनाथ प्रग्ति नौ नाथ शहीत हुए 
हैं या नहीं। 


दिय और उनके अवतार 


भारतीय देवतावाद में विष्णु के पश्चात्‌ या समकक्ष शिव का स्थान जाता 
है। विष्णु और वेण्णवों के सरश शिव और होव भी प्राचीन पौराणिक साहित्य 
में ब्यास हैं । ऋ० सं० में रद का भयंकर रूप दृष्टिगत होता है। जहाँ वे 
परबंतवासी पश्ु चम पहनने वाले नीलकंठ धनुर्धारी के रूप में वर्णित हुए हैं ।* 
इसका विकास “यजुर्वेद' १६वें अध्याय के 'शत्तरुद्गीय' में छछित होता है । किन्तु 
'यजुर्वेद' में ही, पुराणों तथा मध्यकालीन साहित्य में श्रचलित नाम शिव, 
शम्भु, शंकर आदि मिलने लगते हैं ।' इनसे लिंग पूजा के रूप में सम्बन्धित, 
शिक्षदेव को फर्कुदर ने आदि वासियों से उत्पन्न माना है तथा इनके सतानुसार 
ये प्रचलित हिन्दू धर्म में दूसरी शती के रूगभग ग्रहीत हुए हैं ।? भारतीय 
इनतिहासकारों के जनुसार शिव और उसा व्॒विड देवता हैं । जो काछान्तर में 
आरयदेवों में माने गये । परिवर्दित 'रासायण' और “महामारत' में भी शिव का 
उल्लेख हुआ है। 'रामायण? में गंगा और उमा से शिव का संबंध स्थापित किया 
गया है ।" महाभारत! में कतिपथ प्रासंगिक उदच्चेखों के अतिरिक्त अर्जुन की 
परीक्षा लेने के छिये शिव किरात का रूप घारण करते हैं ।* इसके अतिरिक्त 
अहामारत' के पात्रों में यम, काम और क्रोध के साथ अश्वस्थामा में महादेव 
का भी अंश बतलाया गया हे ।* 

इससे स्पष्ट है कि शिव प्राचीन कार से ही उपास्य के रूप में भारतीय 
वाछ्यय में प्रचलित रहे हैं। ये अवसर के अनुरूप रूप परिवर्तित करते हुए 
दिखाई पढ़ते हैं तथा ऐतिहासिक पुरु्षो में इनके अंशाविर्भाव की भी कल्पना 
होती रही है। 

उक्त रूपों के अतिरिक्त शिव के अवतारवादी रूप का विकास पूर्णतः 
पौराणिक है। क्योंकि महाभारत! सें क्षिव के जिन आाविर्भावों की चर्चा हुई दे, 
ये पुराणों से अधिक प्राचीन नहीं हैं । 

सर्वप्रथम प्रायः बवसत प्रधान 'शिव', 'वायु', 'छिंग', कूर्म' आदि पुराणों 
में शिव के अवतारों का उद्'े हुआ हैं। वायु पुराण” में शिव के अवतारों की 


१. दो इवोल्युशन आफ ऋग्वेदिक पंथियन, (० १७६। २, यजु० बे० १६, ४१ । 
३, फकुहर, आउटलाइन आफ रेलिजप्त लिटरेचर आफ इंडिया, पृ० १०२ पारा ११०। 
४. दी बैदिक एज पृ० १६२) ५, बा० रा० १, १५-१४ । 

६. महां० ३६, ३१९, १-२ । ७. महा* १, ६७, ऊर-७३ | 


जाथ साहित्य श्श्५ 


सूची मिलती है। फर्कुटर के अनुसार वही सूची “छिंग” और “कूर्म? घुराण में भी 
देखने में आती है ।* यों तो शवों में प्रचलित अनेक सम्प्रदाय शिव के कोई 
अवतार ही नहीं मानते ।* केवछ पाशुपत मत में शिव के अनेक अवतार मान्य 
हैं। इस मत के संस्थापक छकुलोीश या नकुलीश, “बायु पुराण', अ० २६ और 
“लिंग पुराण” अ० २४ के अनुसार एक ओर तो वासुदेव के अवतार बतलाये 
गये हैं) और दूसरी छोर एकलिंग जी के मंदिर के निकट नार्थों के मंदिर में 
विद्यमान वि० सं० १०२८ के एक शिलालेख तथा बि० सं० १३३१ 
( १२९६४ ई० ) के छगभग की “शित्र प्रशस्ति! के अजुसार छाकुछीक्ष शिव के 
अवतार माने गये हैं ।* 

इस प्रकार शेव सम्परदायों के उद्भव एवं विकास में शिव के अवतारवादी 
रूपों का दशन होता है! विशेषकर छाकुलीश सम्प्रदाय के अनुयायी विष्णु के 
सदश भिन्न-भिन्न युगों में हुए शिव के १८ या २८ अवत्तार मानते हैं ।९ 
अभिलेखों के अतिरिक्त आचाय हरिभद, माध्वय और राजशेखर सूरि की कृतियों 
में भी शिव के अवतारों का पता घखलता है। हरिभव्रस्रि और राजशेरवर 
दोनों ने शिव के १८ अवनारों का और विशुद्ध मुनि ने इनके २८ छवतारों 
का उल्लेख किया है।” 'श्ित्र प्रशस्ति' में इनमें से लाकुलीश, कॉशिक, 
गार्गेय, कौरुष और मेत्रेय हन पाँच के नाम मिलते हैं। अन्य १३ अवतारों 
में दशन, पारगार्गेय, कपिलांद, मनुष्यक, कुशिक, अबज़्नि, पिंगल, पुष्पक, 
बृहदाय, आस्ति, संतान, राशिकर और विद्यायुरु ये नाम मिलते हैं । ये 
२८ अवतारों के उल्लेख कर्त्ता विशुद्ध मुनि द्वारा उलश्लिखित अवतारों से 
भिन्न हैं । 

उक्त उल्लेस्खों से शिव की अवतार परम्पराओं का तो स्पष्टीकरण होता है, 
परन्तु यह पता नहीं चलता कि नाथों या योगियों से इनका कहाँ तक 
अवतारबादी सम्बन्ध रहा है । इस दृष्टि से 'लिंग पुराण” में शिव को योगाचार्य 
सिद्ध किया गया है और कहा गया है कि कलि में शिवजी योग के प्रचार के 


१. फकुंदर पू० १९२। २. ज० बी० री० सो० जी० ३९, १९५३ प० १। 
३. कौ० ब० मंडार॒कर जी० ४, ४० १६५ | 
४. ज० बी० री० सो ० जी० ३९ पृ० २ । 
यहाँ छाकुलीश का समय इंसा की प्रथम शताब्दो मानता गया है । 
५. कौ० ब० मंड[रकर जी० ४ १० १६५-१६६ 
६, ज० बी० री० सो० जी० १९ पृ० १-२। 
७. ज० बौ० री० सो० जी० १९ १० १-२ | 
<, ज० बी० री० सो० जी १३९ १० १-०२। 


११६ मध्यफालीन साहित्य में अवतारचाद 


निमित्त अनेक अवतार घारण करते हैं। उन्हीं के प्रसिद चार शिष्यों और 
अनेक प्रश्षिष्यों ढ्वारा योग का प्रचार विपुल मात्रा में हुआ ।' यहाँ रुद् के 
२८ अवबतारों का भी वर्णन है, जिनके नाम हैं श्वेत, सुतार, मदन, सुहोश्र, 
कंकण, कक, जैगीषब्य, दधिवाहन, ऋषभमुनि, उद्र, अश्नि, सुबारूक, बालि, 
वेदशीष, गोकर्ण, गुहावासी, शिखंडभूत, जटामली, अदृहास, दारुक, छांगरी, 
महाकाय, शूली, शुंडीश्वर, सहिष्णु, सोमशर्मा और छाकुलीश। ये २८ योगाचा्य 
वैवस्वत मन्वन्तर प्रथम कलि के कहे गये हैं।* 

परन्तु उक्त योगाचारय सम्भवतः किसी अन्य शेव सम्प्रदाय के विदित 
होते हैं । सम्भव है छाकुलीश सम्प्रदाय के हों। क्योंकि उक्त सूची में नाथ 
पंथी योगी गोरद्य, मस्स्पेन्द्र आदि तथा मैरव या महाकारू आदि पौराणिक 
अवतारी रूपों का उद्येख नहीं हुआ है। फिर भी उक्त खूची से शिव का 
सोगियों के रूप में अवततीर्ण होने को परम्परा का पता मिलता है। 

उक्त खूची के अतिरिक्त 'लिंग पुराण! में क्रमशः ११, $ २, १३, १४ और 
१७ अध्याय में सच्योजात, नामदेव, तस्पुरुष, अघोर और दुर्शान आदि शिव के 
अवतारों का वर्णन हुआ है। ये भी वीरशेव सम्प्रदाय में मान्य शिव के पंच 
जहा रूप हैं। क्योंकि इस सम्प्रदाय में ईशान, तत्पुरुष, अघोर, बामदेव जौर 
सद्योजात का सम्बन्ध क्रमशः ज्षेत्रज, प्रकृति, बुद्धि, अहंकार, मनस्तत्तत आदि 
सांख्य उपादानों से स्थापित किया गया है।* 

इसके अतिरिक्त ब्यंकटेश्वर स्टीम प्रेस से प्रकाशित 'शिव पुराण” के 'शतरुद्ध 
संहिता! खंड के ४२ अध्यायों में शिव के अनेक अवतारों का वर्णन हुआ है । 
इसी खंड के ४ वें अध्याय में काल सेरव रुद्र शिव के अवतार बतलाये राये 
हैं। इस प्रकार लाकुलीश और वीर शोंवों के अतिरिक्त अन्य सम्प्रदायों में भी 
शिव के अवतारों का प्रचकन विदित होता है । 

परन्तु जहाँ तक नाथ सम्प्रदाय के सम्बन्ध का प्रश्न है, डा० हजारी प्रसाद 
द्विवेदी के अनुसार इस सम्पभदाय का सम्बन्ध लाकुलीश सम्प्रदाय से उत्पन्न 
रावलशाखा से माना गया है। गोरखनाथ छाकुलीश के अवतार भी कहे 
जाते हैं ।? परन्तु नाथ साहित्य में इस सम्बन्ध का विद्वेष प्रयार नहीं दीसख 
पड़ता है। साधारणतः भारतीय सम्प्रदायों में दृष्टदेवों, प्रवर्तकों और आदि 





१. लिग पुराण अध्याय ७। 

२. लिंग पुराण अध्याय ७ ऋषम और मुनि तथा लांगली और छाकुलीश चारों में 
केवल दो नाम हैं अन्यथा इसकी संख्या २८ के स्थान में ३० दो जाती है । 

2, हिन्दुत्व १० २३० । ४. नाथ सम्प्रदाय पृ० १५९ । 

५. नाथ सम्प्रदाय वृ० १६० ॥ 


नाथ साहित्य ११७ 


थुरुषों से चलने वाछी परम्पराओं का अधिक प्रखछतन है। नाथसर्प्रदाय में 
दिव भी इृश्देव के रूप में आदि नाथ से सम्बद्ध होने पर आदि गुरु के रूप में 
असिद हैं। संभवतः इसी जाधार पर शिव की नार्थों से सन्निविष्ट अवतार- 
पररुपरा का भी अचार हुआ | | 


कौर ज्ञान निर्णय! में मैरव अपने उपास्य एवं अवतारी रूप का परिचय 
देते हुये स्वर्थ अपने को परमतस्व, भरव, सदाशिव, ईश, श्रीकंठ और रुद्ध 
कहते हैं ।' वे ही घीवर, वीरेश्वर, अनन्त, विश्व संहारक,' स्रष्टा और पाकुक 
हैं।१ इनके विश्वपाद से अखिल विश्व उत्पन्न होता है ।' ये अपनी इच्छापूर्वक 
खेल पाद से क्रीडा । ( विष्णु के छीलावतार के सदश ) का आयोजन करते हैं 
और समाप्त करते हैं ।* 

उनके कथनानुसार उनके शिव भेरव के साथ-साथ शक्ति का भी अवतार 
होता है | उन्हेंने ही मत्स्य रूप धारण कर 'कौलागम शास्त्र! का उद्धार किया 
था ।* ये चारों युग में स्वयं महाकौर के रूप में तथा महाकोर से सिद्धकौर 
और सिद्धकौल से मसादर ( मत्स्योदर ) के रूप में अवतरित होते हैं |“ 


'सोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में शिव को गुरु स्वयं कह् कर नमस्कार किया 
गया हैं और कहा गया है कि विद्या के प्रकाश के निमित्त उसी ने नाना रूप 
घारण किया | साथ ही यह भी कहा गया है कि आप या तो नौ रूप हैं परन्तु 
वास्तव में आपका रूप एक ही है ।* 


“शिव संहिता! में इन्हें सद्चिदानन्द स्वरूप कट्दा गया हैं ।** 'गो सि० सं०” 
के मत से ये झ्षिव विष्णु के सरश पालन का कार्य करते हैं ।”' शरीर से युक्त 
होने पर आत्मा जीव कहा जाता है, वही मुक्त होकर शिव हो जाता है ।** 


१. कौल शान निर्णय एृ० ५८, ५९, १६, ११ | 
२. कौर ज्ञान निर्णय ए० ५८, १६, १२-१३ | 
३, कौल शान निर्णय पृ० ५८, १६, १४। ४. कौल ज्ञान निर्णय ए० ५८, १६, १५। 
५. कौल कान निर्णय (० ५८, १६, १६ 
स्वेच्छ्या क्रो डतोडहं च करोमि विकरीमि च । 
इवेतपादस्त्वहूं देवि श्वतपादेति गौयते॥ 
६. वही एृ० ५८-५९, १६, २१ । ७, वही ए० ५९, १६, २५-२६ । 
<. वही पृ० ६१, १६, ४७-४८ । ९. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णणाथ स० १० ६० । 
१०, हित्र संदिता पृू० ५ अ० ९, ७४ । 
११, 'अस्मा्क मते शक्तिः स्॒टि करोति शिव : पालन करोति काल: संहरति नाथो मुक्ति 
ददाति', योरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० पू० ७० । 
१२. कौल ज्ञान निर्णय पृ० १५, ६, ७ । 


श्श्च मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


शिव के विग्रह रूप का वर्णन करते हुये कहा गया है कि उनका रखास्मक 
विग्नह स्वतंत्र एवं मायाक्षक्ति से युक्त है। थे भक्तों के अधीन हैं तथा परम 
मनोहर रूप धारण करने बाले हैं। इस प्रकार शिव भी इस युग में विष्णु एवं 
उनके अबतारों के समान अवतारी और उपास्य रूप में ग्रहीत हुये हैं । 


उपर्युक्त अध्ययन से इतना तो पसा चलता है कि विष्णु के सदश शिव 
का भी उनसे सम्बद्ध सम्प्रदायों में विविध अवतार-परम्पराओं का प्रसार 
हुआ । उन अवतार-परर्पराओं में शिव का अवतार-हेतु भी गोरखनाथ के 
सह योग-सार्म का प्रवर्तन करना ही रहा है। परन्तु नाथ पंथ या नो नाथों 
में प्रसिद्ध किसी भी नाथ का नाम उन परम्पराओं में नहीं मिलता है | केबल 
जनश्रुतियों के आधार पर लछाकुलीश का सम्बन्ध नाथ पंथ की रावल शाखा 
से विदित होता है। इससे स्पष्ट है कि नाथ पंथ का अवतारबादी सम्बन्ध 
शिव की पौराणिक अवतार-परम्परा से नहीं था। नाथपंथ में तत्कालीन 
अवतारवादी अवृत्तियों के प्रभावानुरूप स्वतंत्र रूप से अवतारबादी तश्वों का 
समावेश हुआ तथा योग साधना सम्वस्धी साम्य होने के कारण नाथपंथी 
अवतार-पररपरा में शिव भी समाविष्ट किये गये । 


शक्ति में अबतारत्व 


नाथ साहित्य में परमशित्र या शुद्ध शिव को सृष्टि से पूर्व प्रल्यावस्था में 
कत्तेत्व शक्ति से परे कहा गया है।* सृष्टि की इच्छा होने पर वह अपने को 
शक्ति से युक्त करता है। डा० द्विवेदी ने परम शिव को ही इच्छा युक्त होने 
के कारण सयुण शिव कहा है तथा उनकी सृष्टि करने की शक्ति ही इच्छा 
शक्ति है । “शिव संहिता! के अनुसार पुरुष ने स्वयं सृष्टि एवं प्रजा उत्पन्न 
करने की इच्छा की । उसकी इच्छा को यहाँ अविद्या कहा गया है ।* अजतणब 
शुद्ध ब्रह्म अविद्या से युक्त होने पर आकाश रूप में आविभूत होता है, जिससे 
क्रमशः वायु, अभि, आदि पंचतस्‍्व प्रकट होते हैं और सृष्टि का विकास 


होता है।।*ं 


इसी से नाथ सम्प्रदाय में विद्वानों ने दोव और शाक्त दोनों तत्वों का 


१. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० पृ० ६० । 

२, सिद्ध सिद्धान्त पद्धति ए० ३० तथा नाथ सम्प्रदाय १० १०३ में डा० दिवेदी ने 
सिद्ध सिद्धान्त संग्रद १, ४, का भी इससे मिलता जुलता इलोक उद्घूस किया दे । 

३, नाथ सम्प्रदाय पृ० १०३ । ४. शिव संहिता १० १२, १, ७२-७५ । 


नाथ स्मट्टित्य ११९ 


समावेश माना है। गोरखनाथ ने थदि इस मत को शेव तर्वों से युक्त किया, 
तो मत्स्येख्दनाथ ने शाक्त तस्‍्वों से ।* 

“शित्र संहिता! में विज्ञेप और जावरण दो प्रकार की शक्तियों से युक्त माया 
को श्रिगुणात्मिका कहा गया है।? यही माया आवरण शक्ति द्वारा बहा को 
छिपाये रखती है और विक्षेप शक्ति द्वारा ञह्म को विश्व रूप में प्रगट करती 
है ।” भागवत में मान्य अज्या, विष्णु और महादेव आदि ग्रुणावतारों के इसी 
ब्रिगुणात्मिका माया से संयुक्त होने के कारण 'गोरखबानी!” में उन्हें माया द्वारा 
छुकछा गया बताया गया है ।* 

इस माया में जब तमोशुण का आधिक्य होता है, तो वह दुर्गा रूप में 
आविभूत होती है और ईश्वर, महादेव द्वारा शासित होती है ।* सत्वगुण के 
आधिक्य होने पर यही छत्तसी रूप में प्रकट होती हैं और विष्णु रूप चेतन्य 
द्वारा शासित होती हैं ।? रजोगुण के आधिक्य से सरस्वती रूप में प्रकट होती 
है तथा ब्रह्मा द्वारा शासित होती हैं ।* 

यहाँ माया और शिव के समावेज्ष से एक प्रकार के गुणास्मक अवतारबाद 
का ही परिचय दिया गया है। 

कौल साहिस्य में शिव को अकुल और शक्ति को कुल कहा गया है' तथा 
“सिस्ध सिद्धान्त पद्धति! में शिव और शक्ति का स्फुरण पांच रूपों में माना गया 
है। फलतः पांचों शिव पांच प्रकार की शक्तियों से युक्त रहते हैं। अपर शिव 
निजा शक्ति से, परम शिव परा शक्ति से, शून्य अपरा शक्ति से, निरंजन 
सूच्मा शक्ति से और परमात्म कुण्डलिनी शक्ति से युक्त रहते हैं। शिव के 
साथ हन पांचों शक्तियों का भी आविर्भाव माना गया है ।** 


यों तो इन पांचों शक्तियों के पांच काय बतलाये गये हैं। परन्तु इनमें 
निजा शक्ति का सम्बन्ध उस अपरशिव की इच्छा या संकल्प से प्रतीत होता 


१. पाटल संत साहित्य अंक, १९५५ भक ४ ६१० ९२ | 

२. नाथ सम्प्रदाय पू० ६१। 

३, शिव संहिता पए० १४, १, ८२। 

४. शिव संदिसा ए० १४, १, ८३ । 

७५, गोरखबानी १० “न्यान्द्रा कहे में अलिया बलिया बझा बिख महादेव छलिया ! 
६. झिव संहिता पृ० १४, है, ८४ । 

७. शिव संद्विता पृ० १४, १, ८५ । 

८. शिव संहिता ए० १४, १, ८६ ! 

९, अकुछ शिव हत्युक्त: कुछ शक्ति: प्रकोशिता । कौर शान निर्णय भूमिका ५० ४० । 
१०. नाथ सम्प्रदाय पृ० १०४ और सिद्ध छिद्धान्त पद्धति पूर्णन/थ सं०, घ० ३३-३७ | 


१५५ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


है,' जो गीता' और भागवत: में प्रतिपादित ईश्वर के सहृश एक वार विश्व 
रूप में और फिर भक्तों पर अनुग्ह करने के लिये अवतार रूप में प्रकट हुआ 
करता है। कहा जाता है कि शक्ति समस्त लोक के कल्याणा्थ, इच्छा मात्र 
धर्म को धारण करने बाली नाथ की चित्स्वरूपा निजा शक्ति है। इस निजा 
शक्ति का धर्म इच्छा है। उसी को परमेश्वर का सत्य संकक्प भी कहा जा 
सकता है। इसका दूसरा नाम निम्नहाजुभह शर्शि भी है। प्राणियों को भोग 
अदान करने का कार निगम्नह झक्ति करती है और मोक्ष देने का कार्य जनुप्रह 
शक्ति का है।” अतः निग्रह और अनुग्नह से युक्त होने के नाते इस शक्ति के 
मिग्नह रूप में सृष्टि काय और अनुग्रह रूप में अवतार कार्य भी परिलछक्षित 
होता है । 

वैष्णव अवतारों से सम्बन्ध 


कतिपय शाक्त तंत्रों में प्रचलित विभिन्न शक्तियों का विष्णु के अवतारों से 
अनोखा सामंजस्य स्थापित किया गया है। “गोरजक्ष सिद्धान्त संग्रह” में 'शक्ति 
संगम तंत्र” आठवें पटल से उद्टन अंश में कहा गया है कि किसी समय 
आद्या सुन्दरी ललिता देवी ने लोगों को मोहने के लिये अत्यन्त सुन्दर पुरुष 
रूप धारण किया था । जाद्रा शक्कि श्री काली रूप पाती रामावतार में तारा 
रूप घारण करती हैं ६ चाममार्गियों में प्रचलिय है कि शिव की दाक्ति उमा 
ने दस्त यज्ष के पूर्व सती रूप में शिव के सामने अपने को दस प्रसिद्ध रूपों में 
प्रकट किया था। थे ही दस रूप फाली, बगला, छिन्नमस्ता, भुवनेश्वरी, मार्तंगी, 
घोडशी, धूसावती, त्रिपुरसुंदरी, तारा और सेरवी दस महाविद्याओं के रूप में 


१, सिद्ध सिद्धान्त पद्धति १० ३३-३७। प्रथमोपदेश ५१ 
२. गीता में ९, ८ तथा गाँ० ४, ६ भौर गी० ७, २५ श्री शंकर ने गो० ७, २० की 

” व्याख्या में योगमाया-समाक्षत्र रूप को भक्तों के निमित्त माना है, जो “४ मद- 
भक्तानां प्रकाशः अहस्‌ इति अभिप्रायः से स्पष्ट हैँ । 

- भा० ३, ९, १-२ भाया द्वात प्राइभूंत आदि रूप को शतशः अबतारों का 
बीज कहां गया हैं। जो भा० २, ५, १८ के अनुसार व्यन्त होने वाला रूप 
मायिक या जिशुगात्मक हैं । 

- सिद्ध सिद्धान्त पद्धति पूर्णनाथ सं० प्ू० ३७ । 

* गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह कविराज सं० पृ० ४७-४८ पूर्णनाथ सं० पृ० १६२ । 

- गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह कविराज स॒० पृ० ४७-४८ । 
कृदाजिदादा ओऔीकालो सेव तारास्ति पावती । 
कदाचितादा ओतारा पुंझपा रामविशग्रह्या ॥ 


ना 


नली ब् 


शत 


नाथ साहित्य १२१ 


साम्य हैं ।* 'मुंडमारा तंत्र” में इन्हीं महाविद्याओं का बिलक्षण सम्बन्ध दशाव- 
तारों के साथ भस्तुत किया गया है। यहाँ काली क्रप्ण-रूप में, तारिणी राम- 
रूप में, घगछामुखी कूम-रूप में, चूमावती मत्स्यरूप में, छिन्नमस्ता नु्सिह-रूप 
में, मेरवी वराह-रूप में, सुन्दरी परशुराम-रूप में, भुवनेश्वरी वासन-रूप सें, 
कमला बुद्ध-रूप में जौर मातंगी करिकि-रूप में अवतरित मानी" गयी हैं । 
इसके अतिरिक्त “गोरक्ष सिद्धान्त संप्रह' में राम शब्द के साथ शक्ति और शिव 
का अनोखा सामंजस्य स्थापित किया गया है! इस छोक के अनुसार 'रा! 
ज्क्ति हे और “म! शिव है। इस प्रकार शक्तिसहित शिवरूप राम ही ब्रह्म 
कहा जाता है |? 'गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह' में ही पुनः'पद्म पुराण' पाताल खंड के 
अनुसार शब्हि ही रुलिता देवी या राधा देवी कही गई हैं, जो पुरुष रूप में 
कृष्णस्वरूप घारण करती हैं।* 


हस प्रकार नाथ सम्प्रदाय में सन्निविष्ट शाक्तों में शल्कि क अवतारत्व के 
साथ-साथ तत्कालीन युग में प्रचलित वेषणव अवतारों के साथ विचित्र समन्वय 


छज्तित होता है। 


इन कथनों के अनुसार शक्ति का अवतारपरक सम्बन्ध दो प्रकार का 
लूक्षित होता है। प्रथम तो शक्ति का वह दाशनिक रूप जिसका सम्बन्ध 
आदि शिव से है, सृष्टि अवतार की सांख्यवादी परम्परा के आधार पर अभिव्यक्त 
हुआ है और दूसरे अकार के अवतारवादी तत्तों का सम्बन्ध साम्प्रदायिक 
'रूढ़ियादी पद्धतियों से रहा है, जिनमें साम्प्रदायिक समन्वय की मनोवृत्ति जान 
पदती है! 


सष्टि अवतार क्रम 


ज्ञागवत' में सष्टि विकास-क्रम को भी सृष्टि अवतारक़मस के रूप में माना 
गया है| भागवत! के अनुसार जो ईश्वर का अभि्यक्त रूप है, वही गेय है ।* 


- बॉममाग १० २६ | 
. हिन्दी विश्वकोंश सं० नगेन्द्रनाथ वचुु, भाग २, प१० २७९ में मुण्डमाला 
तंत्र से संगरीत । 

. रा शक्तिगिति विख्याता मे शिव: परिकोर्तितः । 

शिवशक्त्यात्मक ब्रह्म राम रामेति गौयते॥ 

गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पृर्णनाथ सं० ५० १६२ गोपीनाथ कविराज सं० पू० ४७-४८। 
४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० पृ० श8३१ | 

५, यस्यावतार कर्माणि गायन्ति झात्मदादयः। न य॑ विदन्ति तत्त्वेन तस्मे भगवते 
सेमः ॥ भा० २, ६, ३७। 


स्का 


| 


ल्ध्ा 


१५२ मष्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


चह आदि पुरुष ही कश्य-कश्प में सृष्टि, पान और संहार किया करता है ।' 
' उसी पुरुष को भागवत में “आशद्यावतार' कहा गया है।* 


नाथ साहित्य में भी जिस सृष्टि क्रम का उल्लेख हुआ है, वह एक प्रकार 
से सृष्टि अवतार क्रम प्रतीत होता है । 

शोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” के जनुसार संभवतः उपास्य-तस्व-युक्त होने के 
कारण जद्वैत के ऊपर निराकार और साकार तथा इनसे भी परे नाथ माने 
गये हैं ।) पुनः उनसे निराकार ज्योति-स्वरूप नाथ प्रकट हुए, उनसे साकार 
नाथ उत्पन्न हुए सथा उनकी इच्छा से सदाशिव मैरव हुए। उनसे मेरवी शक्ति 
जोर शक्ति से विष्णु, विष्णु से श्रह्मा और ब्रह्मा से सारी सृष्टि हुई । इस 
सृष्टि-क्रम के अतिरिक्त नाथजी से नाद और विंदु दो प्रकार की सृष्टि मानी 
गई है ४ नाद क्रम ही संभवतः शब्द क्रम में रूपान्तरित छुआ प्रतीत होता 
है। शब्द क्रम के स्थूल और सृच्तम दो रूप होते हैं। सृक्म सृष्टि के अन्तर्गत 
महागायत्री और योगशासत्र आते हैं तथा इसी योगशाखसत्र से तंत्रशासत्र का 
उद्धव हुआ है £ तत्पश्चात्‌ इस योगश्ाखत्र से पासंजल योग, सांख्य योग आदि 
अनेक योगशाख्त्र उत्पन्न हुए। उन विभिश्न योगशाख्त्रों से न्याय और ज्योतिष 
की उत्पक्ति मानी गई है ।* 

स्थूलरूपा शब्द या नाद सृष्टि से ब्रह्म गायशञ्नरी और तीन वेद स्थूछ 
सृष्टि के रूप में उत्पन्न हुए, जिससे स्छति, धर्मशाख, व्याकरण, पुराण और 
उपपुराणों का क्रम चला । 


नाद सृष्टि से ही नव नाथों की परम्परा का विकास माना जाता है, 
जिनसे आगे चलकर १२ नाथ और इनके पश्चात ८४ सिद्ध हुए, जिसके 
फलस्वरूप १२ पंथों और अनन्त सिद्धों की परम्परा का विकास हुआ ।* 


२. स्‌ एप आइद्यः पुरुषः करपे कल्पे सृजत्यजः | आ० २, ६, ३८ । 

२, मा० २, ६, ४१ । आद्योपवतार: पुरुष: परस्य । 

३. गोरथ्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० पृ० २४२, गोपीनाधथ कविराज सं० ७२ । 

गोरक्ष सिद्धान्त संपह् पृणैनाथ सं० ए० २४१, गोपीनाथ कविराज सं० प० ७२ । 

गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पृर्णेनाथ सं० पृ० २४३, गोपौनाथ सं० पू० छरे ! 

गोरक्ष घिद्धान्त संग्रह पृर्णनाथ सं० ० २४३, गोपीनाथ सं० पृ० ७२ । 

गोरक्ष सिद्धान्त संभह पूर्णनाथ सं०ण पृ० २४२-२४४, गोपीनाथ सं० पृ० ७२ । 

- गौरक्ष सिद्धान्त संग्रह पृर्णनायथ सं० ए० २४३-२४४ और गोौपीनाथ से० ६० ७२ । 
शब्द या नाद क्रम दोनों प्रायः एक ही हैं. पुनः नादसष्टिरपि सृक्ष्मस्थूल़रूपिणी 
अकारद्यात्मिका जाता? से स्पष्ट है । 

९. गोरक्ष सिद्धान्त संपढ, गोपीनाथ पृ० ७२ । 


हक डी मा 


नाथ साहित्य १५३ 


इस प्रकार नाथ साहित्य में सृष्टि अबतार की दो परम्पराएँ मिलती हैं । 
इनमें से पहली परम्परा सो भागवत की सृष्टि परम्परा के अजुरूप है, परन्तु 
दूसरी परम्परा नाद और विंदु क्रम के रूप में तंन्नों से अधिक सम्बद्ध विदित 
होती है, क्योंकि पांचरात्र संहिताओं में भी अवतारबाद की शख्र और शास्त्र 
नाम की दो परम्पराओं का उल्लेख हुआ है। इस्त्र अवतार की वह परम्परा है, 
जिसमें राम-कृष्ण जेसे महापुरुष अवतरित होकर अख-शख्र से अबतार-कार्य 
करते हैं । शास्र-परम्परा वह है, जिसमें विविध सम्प्रदायों के प्रवततंक उत्पन्न 
होकर विभिन्न शास्त्रों का प्रवतन करते हैं । 

इस अबतार-परस्परा का सम्बन्ध चूँकि योगमार्ग से है, इसलिए विंदु- 
परम्परा के अनुसार योगी अवतरित होते हैं और योग साधना करा प्रवर्तन 
करते हैं सथा नाद-परग्परा के अनुसार शझाखवेत्ता अवतरित होते हैं और 
शास्त्रों का प्रचार करते हैं। अतः आान्तरिक दृष्टि से देखने पर पांचरात्र और 
प्रस्तुत अवतार-परम्परा में बहुत कुछ साम्य प्रतीस होता है । 


नाथ सम्प्रदाय में मान्य सृष्टि अवतारण के नाद-क्रम में झासत्रों और 
सिद्धों की दो अवतार परम्पराओं का परिचय मिलता है। सिद्ध साहित्य में 
कतिपय स्थलों पर झासखत्र और सिद्धों या नार्थों की इस प्रकार की परम्पराओं 
का दर्शन होता हैं। उदाहरण के लिये 'कौल ज्ञान निर्णय” में मेरच के चतुयुंगी 
कौल रूपों के साथ चतुर्युगी शास्त्रों के भी अवतार का भान होता है। कौर 
ज्ञान निर्णय” के अनुसार जो कौल ज्ञान के नाम से भ्रसिद्ध था यही न्रेता में 
महत्कौल, द्वापर में सिद्धाउ्त कौल और कलियुग में मस्स्योदर कोल के रूप 
में अवतीर्ण हुआ ।' इस शाख्र के अवतार-स्थर के प्रति भैरव कहते हैं कि यह 

सन्द्रदीप कामाख्या ( आसाम ) में अबतीण्ण हुआ है।* 

शाख्रावतार का प्रयोजन भी सिद्धों और तत्कालीन अन्य अवतारबादी 
साम्प्रदायिक प्रयोजनों के सहश अनुग्रह माना गया है। “अकुलवीर तंत्र” में 
कहा गया है कि यह तंत्र लोकों पर अनुग्रहर एवं लछोकद्वित के निमित्त प्रकट 
किया गया था। सृष्टि-अवतार-क्रम में नाद-क्रम के अतिरिक्त विदु-क्रम माना 
जाता है। इस क्रम में शिष्य की अपेक्षा पुत्र-क्रम चछता है अतः इसके 
अनुसार सदादिव भेरव से विष्णु, विण्णु से ब्रह्मा और ब्रह्मा से सूर्य, चंद्रमा, 
इन्द्रादि देवता हुए। 

१, कौर शान निर्णय पृ० ६१, १६, ४७-४८ । 

२५, कौल शान निणेय पृ० ७८, २२, १२ । 

३. छौल शान निर्णय में संकलित अकुलबीर तंत्र ० ८४ और वो० ए० ९७। 

४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पृू्णनाथ सं० पू० २४२-२४१ गोपीनाथ सें० ए० ७२ । 


ढ़ 
श्श्ड मध्यकालीन साहित्य में भवतारबाद 


खुशी कस्याणी सल्तिक ने वेष्णव सृष्टि-कल्पना से भेद प्रदर्शित करते हुए 
चेष्णव सृष्टि-क्रम को अघोगामी एवं नाथों के सृष्टि-क्रम को ऊध्वंगामी बसछाया 
है।' ससभव है उत्क्रणशील साधनात्मक नाथ सम्प्रदाय में पिंड-म्रह्माण्ड 
सम्बन्ध के सदश हस प्रकार की भी किसी कछझुपना का विकास हुआ हो । 
परन्तु जहाँ सक सृष्टि अचतरण से इसका सम्बन्ध है? इसमें अधोगामी और 
ऊध्वंगामी क्री अपेक्षा अभिव्यक्ति मात्र युक्तिसंगत प्रतीत होता है। साधारणतः 
शव ईश्वर्ों का क्रम शिव से भैरव, सेरव से श्रीकंट, श्रीकंड से सदाशित्र, 
सदाशिव से ईश्वर, ईश्वर से रुद् और रुद्र से विप्णु या विष्णु से ब्रह्मा माना 
जाता है। इस क्रम में आये हुए णाठों मूर्ति महासाकार पिंड के रूप में माने 
जाते हैं ।' ये सम्भवतः विंदु परम्परा के द्योतक हैं । 


इसके अतिरिक्त शिव और शक्ति के थोग से सांख्य सृष्टि के समानान्तर 
भी सश्टिकम मिलता है। उसके अनुसार अनामा और अव्यक्त ईश्वर) से 
निजा शक्ति! तथा उससे क्रमशः परा, अपरा:, सूचमा, और कुंडकिनी 
इन पाँच शक्तियों का विकास हुआ। प्रत्येक शक्तियों में पाँच गुर्णों का 
समाचेश है । इन शक्तियों के सम्मिलित २५ गुणों से ही पर पिंड की उत्पत्ति 
हुई ।* ये पर पिंड भी पाँच प्रकार के हुए । इनमें शक्ति क्रम से युक्त अधिष्ठातृ 
देवता उत्पन्न हुये ।*” 

ये अपरम्पर, परमपद, शून्य, निरंजन, और परमात्मा पाँच रूप कहे गये 
हैं। भाष्यकारों ने इनका सम्बन्ध क्रमशः सदाशिव, ईश्वर, रूह, विष्णु, और 
ब्रह्मा से स्थापित किया है ।”* थे पाँचों ईश्वर भी पाँचों यु्णों से युक्त बतलाये 
गये हैं ।*) 

सारांशतः सृश्टिकाल में पाँच-पाँच गुणों से पाँच-पाँच महाशर्तियों का 
आदुर्भाव होता है। अत्येक पंचशक्ति में पंचदेव आविभूत होते हैं । इस 
शक्ति और चेतन-युक्त पिंड का ताम अनाश्यपिंड है, और वही सगुण परमेश्वर 
सदाशिव पंचदेवों से अवयब के रूप में युक्त होकर इसमें स्थित है । ये 


१. नाथ सम्प्रदायेर शतिदयास, दर्शन ओ साधन प्रणाद्ी पृ० २५१ | 

२. नाथ सम्प्रद।य पृ० १०६ | ३, सिद्ध सिद्धान्त पद्धति १० ३० प्रथमोपरेंश छो० ४। 

४. सि० सि० प० पूर्णनाथ सं० १० ३३, १, ५। 

५. सि० सि० प० पूर्णनाथ सं० १० ३७, १, ६ । 

६. सि० सिं० प० पूर्णनाथ स० पृ० ३९, १, ७। 

७. सि० सि० पृ० ४०, १, ८ | ८. सि० सि० एृ० ४२, १, ९ । 

९. सि० सि० प०पृ० ५८, १, १५।. १०. सि० सि० प० पृ० ६०, १, १६ । 
११. सि० सि० प० प० ६१, १, १७। १२. सि० सि० प० पृ० ६२ । 
१३, सि० सि० प्र० पृ० १, १९, २३ । 
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पुक-एक देवता रंचना, पालन, संहार आदि कार्य करते हैं)! ओर थाँचों में 
क्रमशः परमानस्द, अ्बोध, चिदुदय, चित्मकाश और सोहं भाव आदि पंचानन्दों 
का भी समावेश माना जाता है ।* 


उत्त खनाथ पिंड से ही आद्यर्पिंड की उत्पत्ति होती हैं|? इस प्रकार उक्त 
क्रम में सांख्यवादी क्रम के अतिरिक्त आद्यायतार पुरुष जोर हिरण्यगर्भ आदि 
वैष्णब सृष्टि अवतार क्रम का स्पष्ट जाभास मिलता है, क्योंकि इसी आद्यर्पिड 
से आकाश, वायु, तेज, जरू और प्रथ्वी आदि पंच महाभूत उत्पन्न होते हैं।* 
इन पंच महाभूसों से क्रमद्ः सदाक्षिय, शिव, रुद्र, विष्णु और ब्रह्मा की 
स्थिति बतलाई गई है |” 

अतएव अनेक विषमताओं के. होते हुए भी सिद्धों का उपयुक्त क्रम 
“नरागवत' के सांख्यवादी अवतार क्रम से भिन्न नहीं प्रतीत होता । अनादिपिंड 
सम्मवतः पर पुरुष और आदि पिंड पुरुष के समामान्तर विदित होते हैं। 

इस प्रकार उपयुक्त सृष्टि-अवतार की परम्परा में शव, शाक्त, भागवत 
और पांचरात् अवतार परम्पराओं का समन्चित रूप दृष्टिगल होता है। सृष्टि- 
अवतार की सांख्यवादी परम्परा को भी शव परम्परा के अनुरूप परिवर्तित 
किया गया है। पांचरात्रों के शस्र और शाख परम्परा के समानास्तर नाद 
और विंदु परम्पराएँ भी विशिष्ट रूप में दीख पड़ती हैं। कालान्तर में 
उत्तरवर्ती सम्प्रदायों में नाद-परम्परा निशुण सम्प्रदा्यों में तथा विंदु-परम्परा 
वच्चम आदि सगुण सम्प्रदा्यों में मिलती है 


पिंड-ब्रह्माण्ड ओर विराट पुरुष 


सासान्यतः अवतारवाद के विकास में ऋ० १०९० के पुरुष सूक्त' से 
विकसित विराट रूप का अपूर्व योग रहा है, क्योंकि महाकाब्यों एवं पुराणों 
में विष्णु एवं अबतारों के साथ विशेषकर उनका एकंश्वरवादी उपास्य रूपों का 
प्रचार होने पर उनके साथ विराट रूप की संयोजना अनिवार्य सी हो गई। 
परिवरद्धित “महाभारत' में श्रीकृष्ण के अवलारध्व का परिचायक एक मात्र उनका 


विराट रूप ही लखित होता है। जहाँ भी उनके अवतारत्व में संदेह किया 
जाता है, वहीं उनका घिराट रूप प्रस्तुत किया गया है ।* 


३, लि० सि० प० पृ० ६७-६८ । २. सि० सि० प० पृ० ६८, १, २८ । 

३. सि० पघ्ि० प० पृ० ७२ । ४. सि० सि० प० १० २१८, ५, ५५। 

५. सि० सि० प० पृ० २१८, ५, ५५। 

६. महामारत, बन पं १८८ अध्याय, उद्योग पव॑ १११ अध्याय, भीष्मपव १५ 
गीता० ११ अध्याय, शान्ति पर्व | ५०-५२ अध्याय । अश्वमेघष ५४-५५ अध्याय । 





१२६ मध्यकालीन सादिस्य में अवतारयाद 


इसी भकार “'वाह्क्रीकिरामायण' ६, १२० में राम के विश्व-रूप का परिचय 
मिलता है । इसके अतिरिक्त पुराणों में वामन, बराह, मत्स्य आावि के विराट 
रूप भ्स्तुत किये गये हैं । 

बेदिक साहित्य में ही 'पुरुषसूक्त' के अतिरिक्त ब्रिराट रूप के आश्यंतरिक 
और बाह्य दो रूप लक्तित होने लगते हैं । कतिपय स्थलों पर यह स्पष्ट किया 
जा चुका है कि अवतारवाद के विकास में केवल किसी बाह्य ईश्वर के अबतरित 
होने का ही मुख्य हाथ नहीं रहा है, अपितु साधना के बल पर उत्कमित 
आसत्मोस्कर्ष का भी अपूर्य योग रहा है। इस प्रकार ब्रह्म और आत्मा के मध्य 
में अवतारवाद वह विंदु या स्थल रहा है, जहाँ ब्रह्म अवतरित होकर जबतार 
हो जाता है जौर जात्मा उसक्रमित होकर अबतारी अह्य हो जाता है। इस 
दृष्टि से अवतारवाद में ब्रह्म और आस्सा दोनों का लय होना महत्वपूर्ण स्थान 
रखता है; वहाँ आत्मा और जह्म की स्थिति एक सी रहती है । 

अतएव बेदिक साहित्य में एक ओर ईश्वर पुरुष एव इृदं सब! के रूप 
में पुरुष का विश्वरूपास्मक विकास दिखाई पड़ता है, लो दूसरी ओर उपनिषदों 
में भानवशरीर में टी अस्िल ब्रह्माण्ड के अस्तित्व की कल्पना मिलती है। 
फिर भी पिण्ड, ( शरीर ) और ब्रह्माण्ड दोनों में समान रूप से यदि किसी का 
अस्तित्व है, तो केवल विराट रूप का, जिसकी प्रथम झाँकी “पुरुषयूक्त' में ही 
मिलती है । 

पुरुषसूक्त' के पूत ही। ऋ० १०८१३ में इसका विशिष्ट रूप लक्तित 
होता है। वहाँ परमेश्वर सब ओर चक्, मुख, वाहु और पाँव वाला तथा अनन्त 
बाहुओं और पॉ्वों से प्रेरित युकोक और प्रध्वी लोक को उत्पन्न करने वाला कहा 
गया है ।' अथव सं० में इसका संबंध सभी इन्द्रियों से दीख पढ़ता है. तथा 
देह में अह्म की स्थिति का संकेत मिलने छगता है। अथर्व सं० में एक स्थल 
पर कहा गया है कि जो इस देह में ही ब्रह्म को जानते हैँ थे परमेष्टि परमात्मा 
को जानते हैं । बद्द इस शरीर में ही सूर्य, चछु, वायु और प्राण बनकर 
स्थित हैं ।) इसी कारण विद्वान इस पुरुष को बअब्य कहते हैं”, क्योंकि सब 
देवता उसमें उसी अकार रहते हैं, जेसे गौएँ गोशाला में रहती हैं।” इस प्रकार 
एक ओर तो परमास्मा की समष्टि देह में सभी देवता निवास करते हैं और 
मानव शरीर में जीवात्मा के साथ उनके अंश विद्यमान रहते हैं। वही पुरुष 
द्रष्टा, श्रोता, प्राता, रसयिता, मनन्‍्ता, बोधकर्ता' परमात्मा में भली-माँति 





१, ऋ० १०१।८१।१। २. अथर्ब ९ | ७। २५१ 
है, अथबें० १०, ७, १७। ड. अथबे० ११, ८, ३१। 
७, अयथबै० ११५१८। ३२४ ६, प्रशन० उ० ४ । ९) 


नाथ साहित्य १२७ 


स्थिस है । 'मुंडकोपमियद'! में उस ईश्वर का अधभि-मस्तक, चन्ब-सूर्य नेन्न, 
दिज्लायें-काम, वेद-वाणी, वायु-प्राण, विश्व-हृदय तथा पेर-पृथ्वी कहे गये हैं ।* 
“देतरेय उपनिषद्‌” में इसका और विशद्‌ रूप मिलता है।* 

दूसरी ओर मानव इारीर में सम्पूर्ण विश्व की सत्ता का विकास हुआ। 
जहाँ ईश्वर के घिराट रूपों का विशेष प्रचार सगुण भक्तों में हुआ, वहाँ आत्मा 
का विश्वरूपात्मक रूप साधकों में अधिक श्रचलित हुआ । जात्मचादी साधकों 
मे समस्त विश्व की कह्पना किसी वाह ईश्वर में न मानकर स्वयं मानव-पिंड 
में किया। 'ऋक संहिता! के ववामदेव सूक्त' में इस आत्मोत्कर्ष का च्रीज मिलने 
खूगता है। वासदेव कहते हैं--'में मनु हुआ था। में सूर्य हुआ था। मैं ही 
बुद्धिमान कक्षीयान ऋषि था । मैंने ही अजुनी के पुत्र कुत्स को वश में किया 
था। मैं ही उशना कवि हूँ ।? इस प्रकार सूक्तों में मनु, इन्द, सूर्य, चन्द्र, 
वाझु, भूमि, मनुष्य, मेघ जादि से इन्होंने अपने को स्वरूपिस किया है ।९ 
इस प्रदृस्ति के साथ उपनिषदों में अहाविद्‌ के बह होने की भावना का 
यथेष्ट भ्रचार हुआ। मानत्र शरीर में देवताओं, ऋषियों” एुव॑ ब्रह्म का 
अस्तित्व माना गया। विश्व के कतिपय् उपादानों से छेकर शरीर के उपादानों 
तक “अन्तर्यामी” आत्मा के शरीर बतलाये गये ।" कालान्तर में दस इन्द्रियों 
के दस अधिष्ठान देवों का स्थान प्रायः निश्चित सा हो गया। “भागवतः' में 
मन और इन्द्रियों के दिशा, वायु, सूर्य, वरुण, अश्विनीकुमार, अभि, इन्द्र, 
विष्णु, मित्र और प्रजापति आदि दस अधिष्ठात देवता माने गये ।* 


हारीर के दैवी एवं ब्राक्ककरण के अतिरिक्त उत्कर्षन्मुख साधना का 
विकास उपनिषद्‌ काल से ही योगसाधना से समन्वित रहा है | शाहयीभूत 
या योगसिद्ध पुरुष जिस समय बहा से तादात्म्य स्थापित करते हैं; उस समय 
कहा जाता है कि उनकी आत्मा अखिल विश्वात्मा के साथ एकाकार हो 
जाती है,'* जिसके फलस्वरूप अग्विल ब्रह्माण्ड उसके झारीर में ही प्रतीत 
होता है। योगाभ्यासियों का ऐसा विश्वास है कि सिद्ध योगी को अष्टसिद्धियाँ 
प्राप्त रहती हैं। उन अष्टसिद्धियों में 'ईशित्व' और “'वशित्व'ः अखिल विश्व के 
साथ अन्योन्याश्षित संबंध रखने की क्षमता रखती हैं । 


से 
में 
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१. मुंडक० उ० २, १, ४ | २. ऐल० उ० १, १-४ । 

३. ऋण ४। २६। डे. ऋ० ४ । २६ २-३। 

५. मुं०ण ह ० ३॥।२। ५९५। ६, बृ० 3० ९-१०-१७ 

७. यजु० वे० १४ । ५५ । <, अथवे ० सं० १० ' २; २८-३१ । 
९६. चुू० 3० १ । १६ २९ | १०, भा० २, ५. १० । 


११. भोरखदानी पृ० १५, ३८ । 


१२८ मध्यकालीन खादित्य में अवतारवाद 


नाथ साहित्य में इस उस्क्रणणझील भावना का यथेष्ट विकास हुआ 
योगी अपनी कुण्डलिनी शक्ति जाग्रत कर उसे मूछाधार से सहखार तक 
पहुँचा कर परम शिव से अपनी आत्मा को संयुक्तकर लेता है। ये थोगी 
कुण्डलिनी द्वारा चक्रमेदन' के पूर्व अष्टयाम साधना से क्षपना झारीर दिव्य 
एवं अग्राकृतिक' बनाते हैं । इस अकार अवलारों के सदर योगी का छहारीर 
अप्राकृतिक एवं दिव्य होता है। वह अचतारों के समान माया के वशवर्ती 
नहीं होता । यहाँ तक सिद्ध योगी और पौराणिक अवबतारों में साम्य होते 
हुये भी अवतारवादी अयोजरनों की दृष्टि से पर्यात्त अंतर हो जाता है। साथ ही 
पौराणिक अबतारों का अवतारत्व जन्मगत है. ओर सिद्धों की अवतार-तुल्यता 
साधनारत है । योगेश्वर के रूप में श्रीकृष्ण भी प्रसिद्ध हैं, गीता के अनुसार 
उनका विराट रूप योग-ऐस्वयं-प्रधान है ।? परन्तु जिन पौराणिक प्रयोजनों 
से इनका अवतार मान्य है उसका योगियों में सर्वथा अभाव दे। 


परन्तु साम्प्रदायिक रूप में श्रीकृष्ण आदि उपास्य अजबतारों के समान 
योगी भी देवताओं से श्रेष्ठ तथा इच्छानुसार विश्व में नाना रूप धारण कर 
लीला करता है। 'सिद्ध सिद्धान्त पद्धति' के अनुसार इस शरीर में ही योगी 
अखिल चराचर को जानता है । उसे पिंड संविति कहते हैं ।" इसके अतिरिक्त 
उसके शरीर के समस्त अंगों में अमेक देवताओं, छोकों और देशों की स्थिति 
का वर्णन किया गया है ।* 'गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह में संग्रहीत 'योग बीज! के 
अनुसार इच्छानुरूप धारण कर रूत्यु आदि से स्वतंत्र हो समस्त लोकों में 
वह कीड़ा करता रहा है ।* माया से परे होने वाले योगी का चरण व्रिष्णु भी 


जि 


- गोरखबानी 7० १६, पद १७। २. गोरखबानी पृ० ३२-३१ पद, ९२, ९३, ९५। 

- गी० १०७ में विभूतियाँ भी एतां विभूति योग बचा विभूति योग से सम्बद्ध प्रतीत 
होती हैं | श्वां० मा० में कद्दा गया है '४तां यथोक्तां विभूति विस्तार योगं च युक्ति 
च्‌ आत्मनों घटनम्‌? अथवा “योगेश्वय सामर्थ्य स्वज्त्वं योगन्न योग उच्यते 
गी० ७११७ में कृष्ण को योगी कद कर संबोधित किया गया है और गो० ७४१८ में 
थोगं विभूति' को कहने के लिये कहा गया हैं। गौ ० ११॥४ के योगेश्वर कृष्ण जिस 
विश्व रूप का दशन कराते हैं वह योग ऐद्वर्य रूप है, जो गी० ११८ 'पदय में 
योगमेश्वरम हे स्पष्ट है । 

४. सि० सि० प० । पूर्णनाथ सं० । पृ० १४७, ३।१। 

५, सि० पस्लि० प० । पूर्णनाथ । तृतीयोपदेश । 

६. ( क ) गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह गोपीनाथ सं० पृ० ३०-३१ । 

( ख ) गोरखबानी 7१० ४८, १३१८ । 
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घोता है ।* इस प्रकार छीलावसारों के सहश तत्कालीन युग में योगियों को 
श्रेष्ठकर करने का प्रयास किया गया है । 

अतः योग के ऐश्वर्थ की दृष्टि से योगियों की पिंड-अह्याण्ड सम्बन्धी 
घारणा अबतारबादी विराट रूप के समानानतर प्रतीत होती है। दोनों में 
अवनारवादी लीछा और क्रीड़ा के भाव भी विद्यमान हैं। 


नाथ गुरु और अबतार तत्त्व 


भारत सें प्रचलित योग या भक्ति जनित साधनाओं में गुरु का अत्यन्त 
महस्वपृ्ण स्थान रहा हैं। पुराणों के अनस्तर मध्यकाल में प्रायः प्रस्येक 
सम्प्रदाय में गुरु का इष्देव से कम महत्व नहीं था। विशेषकर अस्पस्त दुरूह 
योग-साधना में तो गुरुकी अवहेलना करने की बात दूर रही पय-पग पर 
उसकी आवश्यकता पढ़ती थी ! 

यो तो सांख्य शास्त्र के २५ तरवों के अतिरिक्त योगशास्त्र में एक छुब्बीसवाँ 
तत्व ईश्वर भी माना जाता है। योगशाख्त्रियों के अनुसार यह ईश्वर ऐश्वर्य 
और ज्ञान की पराकाष्टा है। नित्य होने से वह भूत, वर्समान और भविष्य 
तीनों कार्छों में अनवच्छिन्न गुरुओं का मी गुरु है।* 


इस काल में सयुणोपासक पांचरात्र, वेष्णव यदि निर्गुण, सगुण से युक्त 
साकार ईश्वर एवं गुरु की उपासना करते थे, तो योगी निर्गुण-सग्ुण विशिष्ट 
आत्म बहा और गुरु को इृष्टदेव मानते थे। दोनों के उपास्य सर्वास्मा, स्रष्टा, 
विश्वरूप आदि परम्परागत रूपों से युक्त हैं और समान रूप से भक्तों के उद्धार 
की क्षमता रखते हैं ।? 


दोनों में गुरु इष्टदेव के रूप में परबरह्म के साकार स्वरूप मान कर पूजे 
जाते हैं। इनमें विशेष अन्तर केवल साधना सम्बन्धी लक्षित होता है, क्योंकि 
पांचरात्र भक्त या श्री बेष्णन यदि भावात्मक एवं हृदय प्रधान प्रेम पूरित 
अक्ति को अपना सम्बन्ध बनाते हैं तो योगी ज्ञान मार्ग एवं यौगिक साधना 
का सहारा छेते हैं । 


१. “्यरखबानों प्‌ृ० छ, पद १७। 
२. भारताय दर्शन उपाध्याय पूृ० ३६७। 
२. ( के ) महानिर्वाण तन्त्र २५२ और गोरखबानी ए० १२९-१३० (उपनिषदिकरूप) 
( ख ) अतोष्सौ मुच्यते शिष्यों जन्मसंस/रवंधनात । 
अतण्व सदूगुरु साक्षात्‌ त्रिकालमभिवादयेत ॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह गोपीनाथ कविराज पृ० ३३, ४३, ४४) 
९ म० अ० 


१३० मध्यकाज्ीन सादित्य में अवतारबाद 


माथ पंथ में शिव, भेरव, गोरखनाथ, मत्स्पेन्द्रणाथ आदि नवनाथ उपास्य 
ब्रह्म या इृष्टदेव में परिवर्तित होने के पूर्व इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक या आदि 
गुरु के रूप में मान्य हुये । बिचिन्रता यह है कि योगी एक ओर तो सगुण 
छपास्यों एवं अवतारों को माया-परवश मानते हैं और अपने गुरुओं को बह्म 
का प्रतीक या साक्षात्‌ बह्ाय मानकर पूजते हुये भी माया-स्वतंत्र समझते हैं । 

सामान्यतः जिस प्रकार सगुणोपासक इस युग में अपने गुरुओं को साकार 
इृष्टदेख से स्वरूपित करते हैं, उसी प्रकार माथ पंथी अपने गुरु को भाप्मब्रह्म 
का प्रतिरूप मानते हैं। “गोरसबानी! में आत्मा को ही शरीर के भीतर स्थित 
गुरु और शिव कहा गया है।* वह माया से बने एक से बहुत रूपों को 
दिखाने वाला है ।* 

सारा संसार नाथ परत्रह्म का चेला है। बअह्म-साक्षात्कार ही ज्ञान प्राप्त 
करना है। इसलिये नाथ को सदयुरु कहा गया हैं-” क्योंकि उस ब्रह्म से 
साब्निध्य प्राप्त करने के कारण वह जाग्रत या बह्म स्वरूप हो गया है |” अह्य- 
क्ानी होने पर उसे किसी देव-पूजा की आवश्यकता नहीं पड़ती अपितु सभी 
देवता उसी की पूजा करते हैं !!* गोरखनाथ ऐसे ही त्रह्म रूप गुरु मस्स्येन्द् 
नाथ को स्वयं घट-घट में रह कर गुरु को भी घट-घट में देखते हैं ।* 

इस मार्ग में गुरु ही सर्वेसर्या है।? उस अवधूत गुरु का प्रस्येक वचम वेद 
है। प्रत्येक चरण तीर्थ है, उसमें दूसरों को तारने की शक्ति है। उसकी दया- 
दृष्टि में केक्‍ल्य है । उसके एक हाथ में भोग और दूसरे हाथ में त्याग है, किन्सु 





१. नमस्ते मगबान शिवाय गुरू रूपिणों । बिश्वावतार ससिद्धये स्वीकृतो+नेकणनिग्रह: ॥ 
योरक्ष सिद्धान्त संग्रह, पूृर्णनायथ सं० प्‌ृ० ४५। 
२. गुरुस्यंमदेक्सरर मीतरिये । भाष्मा अन्तिम देव त।ही को न जाणो सेव । 
गोरखबानी ६० ९४॥। 
३. एके सुबैनाना वणियां, बहु मांति दिखलाये।! 
अणंत गोरषि जिगुणों माया सतगुरु होई लखाबे ॥ गोरखबानी पृ० ११७ । 
४. चेला सब सूता नाथ सनगुर जागे, दसवें द्वारि अवध मथुकरि माँगे । 
गो० बा० पृ० १४९। 
५, श्रीयुरु परमानन्द॑ वन्दे आनन्दविय्रदम्‌ । 
यस्य साहबरिध्यमात्रेग चिंदानन्दायते तनुर ॥ 
बिग्स २० २८४ में संकलित गो रख शनक इलोक १ । 
६. गोरखबानी ५० १५२-१५३ 
काह ससत्र पूजे देव, भूप करे करसा की सेव । 
७. घटि घटि गोरख धटि धटि मौन आप परचे गुरमुखि चीन्द्द । गोरखबानी ५० ६ । 
<. अस्मिन्‌ मार्गें सर्वाश्रयो मूकभूतों गुस्रेब ! गौरक्ष सिद्धान्त सं० पूर्णनाथ सं०ण्पृू०२। 


माथ साहित्य १३१ 


वह दोनों से जलिस है ।* वह अपने स्वरूप में स्थित योगी स्वर्य अपने भाग्य 
का विधाता होता है। बह जपनी लीकछा से अजर और असर तथा देव और 
दैश्य से अवध्य होता है ।' 


गुरु को अबतारी उद्धारकों के समान सामध्यंबान ग्रस्तुत करते हुए कहा 
गया है कि गुरु से बढ़ कर संसार में अधिक कुछ भी नहीं है। वह सदगुरु 
अपनी दया की लेशमाश्र अलुकरुपा से शिष्यों एवं प्राणियों के आरठों पाश, 
काट कर आनस्वित करता है ।? इस्लाम में जिस प्रकार पीरों का मान है उसी 
प्रकार योग सार्ग में गुरु का ।” गुरु के बिना ज्ञान तो असंभव है ही”, उसके 
मिलने पर ही उद्धार की भी सम्भावना हो सकती है। अस्यथा पअलूय 
समझ्षिये ।* 'कौल ज्ञान निर्णय' के अनुसार कलियुग के भीषण रौरव नरक से 
उद्धार करने वाले सिद्ध कृतयुग, त्रेता और द्वापर में भी बंच्य हैं ।” “नाथ सिद्धों 
की बानियाँ” नाम की पुस्तक में प्रसदास लिम्बिन सिद्धू वन्‍दना में जिन सिद्धों 
की वन्दना की गई है उनमें उपास्य अवतारी के दर्शन होते हैं। प्रारम्भ में ही 
निरंजन को नमस्कार करते हुए कहा गया है कि ये भरम का बिहंडन करते 
हैं। इनके नसस्य गुरुदेव अगम पंथ के भेदों से परिचित हैं ।” पुनः विज्ञान 
को प्रकाशित करने वाले चौरासी सिस्ध तथा परमेश्वर की साधना में लीन 
नौ योगेश्वरों ( जो सम्भवतः नौ नाथों के रूप में विख्यात हैं ) को उपास्य 
रूप में नमस्कार किया गया है ।* चौबीस अबतारों में गृहीत कपिल और 
सनक-सनंदन सिद्धों की प्रस्तुत उपास्य परम्परा में मिलते हैं ।* चौरंगी नाथ 
हारा वर्णित 'श्रीनाथाष्टक' में गोरख आदि नाथ गुरुओं की बन्दना उपास्य 
इष्टदेव के रूप में की गयी है। यहाँ उनके सर्वोत्कृष्ट उपास्य रूप को प्रस्तुत 
करते हुए कहा गया है कि गुरु गोरखनाथ योगेन्द्र युगपति का निगम और 


१. बचने बचने बेदास्ताथानि च पे पर्दे ""'। गोरक्ष सिद्धान्त सं० पृर्णणाथस० पृ०३। 
२. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ ६० १०३ ५ 
३. गौरक्ष सिद्धान्त संग्रइ पूर्णनाय पृ० १०३१ । 
४. उतपत्ति हिंदू जरणां थ्ोगी अकछि बीर मुसलमानी । 

ते राह चीन्दों हो काजी मुलां अद्मा विस्नु महादेव मानी | गोरखबानी पृ ० ६ । 
७५. गुरु बिन ग्यानं न पायरूा रे भाईका । गोरखबानी ९० १२८। 
६. सतगुरु मिले तो उबरे बाबू नहीं तो परले हूआ । 

बिय्ुरी पिरथी परलछे जाती, थाते हम उलरी थांपना थापी | 

गोरखबानी एृ० १२८ और १० ५० । 

७. कौल ज्ञान नि्णैय पू० २९, ९, ८ ८. नाथ सि० बा० पृ० ३। 

नमो नमो निरश्षनं भरम कौ विदृण्डनं । नमो ग़रुरुदेब आम पंथ भेव॑ ॥ 
९. नाथ सि० बा० पृ० ४ पद २४। . १०, नाथ सि० बा० ए० ५ पद २५१॥ 


१३२५ मध्यकालीन खाद्दित्य में अवतारधाद 


अगस भी यह गान करते हैं। शंकर, शेष, विरंचि, शारदा, नारद बीन बजा 
कर उनकी अशस्ति गाते हैं । उस उपास्य गुरु को थे निगुंण ब्रह्म से अभिहित 
करते हैं ।* 


“नाथाष्टक' में ही उनके उद्धार-कार्य का परिचय देते हुए बताया गया है 
कि इन्होंने सुशंख राचल के पुत्र का स्मरण करते ही यम-फांस नष्ट कर सुन्दर 
द्वारीर प्रदान किया था ।* 

इसले स्पष्ट है कि नाथ गुरु केवल उपास्य रूप में ही पूजित नहीं होते 
थे, अपितु अवसारी उपायों के उद्धार के सदश उनके उद्धारक रूप भी प्रचलित 
थे। इस युग की प्रधान अवतारवादी प्रवृत्ति उपास्य एवं उद्धार रूपों से गुरु 
का अत्यधिक साम्य विदित होता है । 


वैष्णव अवतारों के रूप 


तस्कालीन थुग में नाथ सम्प्रदाय यों तो योगप्रधान सम्प्रदाय था । इससे 
स्वभावतः वह योगियों में मान्य आदि प्रवतंक शिव या शवमत से घनिष्ठ 
सम्बन्ध रखता था परन्तु उस पर बौद्धों और जनों का भी न्‍्यूनाधिक प्रभाव 
स्पष्ट रूप से विदित होता है।* 


अचतारी की आलोचना 


किन्तु जहाँ तक वेष्णव-प्रभाव का अश्न है, वहाँ नाथ सम्प्रदाय में वेप्णय 
धर्म और सामान्यतः वैष्णव अवतारों का विलक्षण रूप दृष्टिगत होता है। 
नाथ पंथी योगियों ने अपनी रचनाओं में कहीं तो अवतारवाद की भव्सना 
की है और किसी स्थल पर उसका प्रतिद्वन्द्दी रूप उपस्थित किया है। विशेष- 
कर इन्होंने हिन्दू देवताओं और उनके अवतारों पर यह छांछुन लगाया है कि 
ये सभी भोगी थे । कोई भी कामदेव को पराभत नहीं कर सका। सुम्रीव ने 
वालि को सरा समझ कर उसकी स्त्री रख ली | ब्रह्मा ने सरस्वती से भोग 
किया । इन्द्र ने गीतम ऋषि की खत्री अहरया से छुझ किया। फलतः गौतम 
के ज्ञाप के कारण उसके सहखत्र भग हो गये । अद्ठासी सहख ऋषि भी कामदेव 
के प्रभाव तथा विष्णु की असाध्य माया से अपने को मुक्त नहीं कर सके। 
नाव्यकला के अधिष्ठाता शिव को भी कामदेव ने नचाया।* विष्णु के दशावतार 


१. नाथ सि० बा० पूृ० ४० पद १, ५। 
२, नाथ सि० ब[० पृ० ५० प्रद ६ ३. बिग्स पृ० १५०-१५१ | 
४. ये योगियों के शिव से भिन्न संभवत्तः मदाकाब्यों एवं पुराणों के शिव विदित होते हैं । 


साथ साहित्य श्श्दे 


भी खी वाले हुए । एकमात्र योगी गोरखनाथ ने ही कामदेव को परास्त किया 
था! । गोरखबानी' में पोर को छोहा तकबीर ( तदबीर ) अर्थात्‌ युक्ति को 
साम्बा कद्दा गया है । जब कि मुहम्मद चांदी और खुदा सोने के समान हैं। 
लोहा और ताग्बा जितना उपयोगी है उतना चांदी और सोना नहीं। उसी 
प्रकार गुरु और युक्ति जितने उपयोगी हैं, उतने मुहम्मद और खुदा या ईश्वर 
और अवतार नहीं । हनकी दृष्टि में सारी दुनिया उपयुक्त दोर्नों के बीच गोता 
स्ाती रही है। उनसे बचने बाले केवल योगी भर हैं * 


नाथ सिद्धों की बानियाँ? में संकलित 'अथ अश्चथी जी का कछोकः! में 
दक्शावतारों की प्रासंगिक आछोचना दृष्टिगत होती है। उन पदों के अनुसार 
विष्णु ने दशावतार क्रम में गर्भवास कर सम्भवतः बार-बार जन्म लेकर 
महासंकर्दों का सामना किया था ।* इससे यह प्रतिष्यनित होता है कि विष्णु 
को भी अनेक बार जम्म लेने का कष्ट भोगना पड़ता है, जब कि योगी एक 
ही जन्म में अमर हो जाता है । 


इसी प्रकार 'गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में कापालिकों और विष्णु के चौबीस 
अवतारों के बीच अद्भुत संघर्ष का वर्णन क्रिया गया है। वहाँ कहा गया है कि 
विष्णु के चौबीस अघतार हुए, वें अपने अपने कार्य के अन्त में मदोन्‍्मत्त हो 
गये । जिस प्रकार अन्य जीव-जन्तु कीड़ा करते हैं, वेसे ही वराह, नसिह आदि 
ने पृथ्वी को फाडना और जंगली जीवों को भयभीत करना शुरू कर दिया। 
वे नगर और गाँवों को पीड़ित करते थे। उस पर कृष्ण ने बहुत व्यभिचार 
फैलाया । परशुराम मे एक क्षत्रिय के दोष से सभी छत्रियों को नष्ट करना 
आरम्भ कर दिया । तब इन अवतारों के आचरणों से श्रीनाथ जी ने क्रढ 
होकर चौबीस कापाकिकों के रूप में आविभूत होकर चोबीस अवतारों से युद्ध 

१. असाप कंद्रर जिरला सापत कोई । 
झुरनर गण गण व्याप्या बालि सुग्रीव भाई । 
अरद्य देवता कंद्रप व्याप्या यद्र संहस्त भग पाई ॥| 
अठयासी संदृत्ल रघीसर कंद्रप ध्याप्या असायि विष्न को माया । 
येन कंद्रप इंदवर महादेव ना|टारम्भ नचाया। 
विस दस भवतार थाप्या असाि कंद्रप जनी गोरखनाथ साध्या। 
जनि नाझर झरता राख्या | मोरखबानो ५० ६६-६७ पद १९८-२०० । 
- गोरखबानी पृ० ४१-६२ 
लोह। पौर तांदा। सकवबीर । 
रूपा मुहम्पद सोना खुदाई । दु्दु बिचि दुनियां गोता पाई । 
३. नाथ सि० ब[० पृ० १०७ पद ६४० | बिसन जैन दस ओतार | 

महा संकट ग्रभ बासं। 





ज्क्ज 
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किया और उनके सिर काट कर हाथ में ले लिये। इसी से ये कापालिक 
कहलाये । सिर कट जाने के फलस्वरूप ससी अवतार मद॒हीन हो गये। तथ 
श्रीमाथ जी ने उन्हीं के कपाल उनके सिर पर रख कर जीवित कर दिये।* 
“नाथ सिर्धों की बानियाँ” में संकलित सतवंती के पद में सभी के मायात्मक 
रूप की चर्चा करते हुए रावण और राघव दोनों को मायास्वरूप बतछाया 
गया है 

इस प्रकार नाथ साहिस्य में देववाद और अवतारबाद दोनों के विलक्षण 
आलोचनास्मक रूप मिलते हैं। उन्हीं जालोचनाओं में अबतारों और देवों के 
कहीं तो भोगी होने पर कटाक्ष है और कहीं उनके पुराणगभित अवतारी 
कार्यों को विचित्र ढंग से सोड़ा' गया है। यों साधना की दृष्टि से भोग और 
योग दोनों दो प्रकार के आचरणों की अपेक्षा रखते हैं। इसी से योगियों की 
साधना में काम-विज़य यथेष्ट महर्व रखता है। परन्तु कापालिकों से सम्बद्ध 
अवतारों की कथाओं में अभूतपूर्व कल्पना का पुट है। अवतारबाद की वैज्ञानिक 
आलोचना का हनमें अभाव है। 


उक्त रूपों के अतिरिक्त नाथ साहित्य एवं सम्प्रदाय में अबतारों के विशिष्ट 
रूपों के भी दर्शन होते हैं । 

'कौछ ज्ञान निर्णय” के नवम पटल में कलियुग के महाधोर नरक से उद्धार 
करने वाले पूर्व तीनों युगों में बंच्च तथा कुछ कौल के क्षवतारक जिन पोडश 
सिद्धों का उल्लेख हुआ है), उनमें पृव महासिद्ध के रूप में मान्य दस ऐसे 
नाम प्रस्तुत किये गये हैं जिनका न कौर मार्ग से सम्बन्ध विदित होता 
हैन नाथ पंथ से। वे नाम इस पकार हैं--मझृष्णिपाद, अवतारपाद, 
सूर्यपाद, झतिपाद, ओमपाद, व्याध्रपाद, हरिणिपाद, पंचशिखपाद, कोमलपाद, 
छलमग्धोदरपाद ।* 

वक्त सिद्धों के नामों में सूयपाद, लंबोदरपाद, अवतारपाद प्रभृति के रूप 
में निश्रय ही समसामयिक, सौय, गाणपत्य और वेष्णव संप्रदायों के समम्वय 
का प्यास किया गया है। इस सूची में अ्रयुक्त पंचशिख नाम भी सांख्य 

के आचायों में प्रसिद्ध पंचशिख हो सकते हैं।” संभव है अतिरिक्त नाम 


१ गोरक्ष ।सद्धान्त सम्रह १० २० । 

२. नाथ सि० बा० १० १२२ । इस भी माया तुम भी माया माया राबन राधौ । 

३. कौल ज्ञान निर्णय १० २९, ९, ९ । ४. कौल ज्ञान निर्णय पृ० २५; 

५, इंइवर कृष्ण की सांख्य कारिका पृ० १ में ये सांख्य आचार्य में माने गये हैं--- 
'आसुरिः कपिलशीव वढुः पंचशिखस्तथा ।? भारतीय दर्शन ५० ३१६ में महामारत 
शाम्तिपव ३१०२-३०८ अध्याय , के पंचशिख का उल्लेख किया गया है । 


नाथ साहिस्य १३५ 


भी समम्वयास्मक रूप में ही विभिन्न सम्प्रदायों से अहण किये गये हों, 
क्योंकि परवर्ती (१८वीं झती की पुस्तक) “मस्स्थेस्त्रपषद शतकस! में बौदू, और 
क्षेव, शाक्त, सौर और बेनायक सभी द्वारा उपास्य मस्स्येन्द्रनाथ को बंध 
कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त श्रिग्स ने नो नार्थों की एक ऐसी सूची 
प्रस्तुत की है जिसमें कई एक किसी न किसी हिन्दू देवता से स्वरूपित किये 
जा सकते हैं। स्वयं शिग्स ने ही उनमें से कतिपय के स्वरूपण का प्रयास 
इस प्रकार किया है--( १ ) ऑकार आद्नाथ-छिव, ( २) शीलमाथ-कृष्ण 
या रामचन्द्र, ( ३ ) संतोषनाथ, ( ४७ ) अचलंकम्बुनाथ-हनुमान या रूचमण, 
(५ ) गजबली गज़कंठनाथ-गणेश गजकण, ( ६ ) प्रज्ञानाथ या उदयमाथ- 
पार्वती, ( ७ ) पुरुष सिद्ध चौरंगी नाथ-प्रन मगत ।* 

पुनः ब्रिग्स द्वारा प्रस्तुत की गई दूसरी सूची के अनुसार अकिारनाथ- 
विष्णु, संतोषनाथ-विप्णु, गजबली, गज़ान-हनुमान,_ अजचलेश्वर-गणपति, 
उदयनाथ-सूर्य; पावती प्रेम-महादेव, संतनाथ-ब्रह्मा, ज्ञान जी सिद्धेशवरंगी- 
जगज्ञाथ, मायारूपी-मस्स्य से स्वरूपित किये गये हैं। 

गोरख सिद्धान्त संग्रह! में 'संत्र महाणंब” के आधार पर नौ नाथों को 
विभिश्न दिशाओं में स्थित खतलाया गया है। गोरखनाथ पूव दिशा, जगन्नाथ 
वन में, जालमन्धरनाथ उत्तरापथ में, नागाजुन महानाथ सप्तकोशवन में, 
सहस्नाजुन दक्षिण गोदाबरी बन में, दत्तात्नेय महानाथ पश्चिम दिज्षा में, 
आदिनाथ, भरत और मस्स्येन्द्र आदि विभिन्न दिशाओं में बतलाये गये हैं ।* 


उपयुक्त चारों सूचियों से विभिन्न सम्प्रदाय के भारतीय देवताओं, आचार्यों 
और अवतारों का समन्वय करने की प्रश्नत्ति का पता चलता है। 

नाथ सिद्धों की बानियों! में संगृहीत 'घोड़ा चौली जी की सबदी! के ११वें 
पद में रामावतार की कथा वर्णित हुई है। उन पर्दों के अनुसार समुत्र में 
पुल बाँध कर सम्भवनः राम रावण का वध कर रुूचमी सीता को घर छे 
आए ।” इसी प्रकार उसी ग्रन्थ में संकलित 'प्रिथीनाथ जी का ग्रंथ साध 
प्रष्ण” सें सिद्ध प्रिथीनाथ ने कतिपय पर्दों में वेष्णव अवतारों का प्रासंगिक 


१. परे बौद्धमार्ें: परे औतमार्गेट, परे शेत्रशाक्ताकब नायकायः | 
मवन्त अजन्तेज्यमैः किंतु तेषां, प्रसाद करोष्यैत मत्स्येन्द्रनाथ ॥ 
मत्स्येन्द्रपदशतकम्‌ पूृ० १५ इलोक ६७ । 
- तिग्स पृ० १३६-१३७ । है. प्रिग्स ९० १३७ ! 
, जमन्नाथ-गोर खनाथों बसेत पूक, जगन्नाथों वने स्थितः?। 
दत्तात्रेय-दक्षात्रेयों महानाथ; पश्चिमायां क्सेदिशि! ॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संगदद, गोपोनाथ कविराज सं० ४४-४५ । 
७५. नाथ सि० बा० १० २३ पद रैशे६। 


न्ऱ्श्ज 
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उल्लेख किया है। इनके मतानुसार जिस राम ने अवतार घारण कर योग 
वासिष्ट का कथन किया, उन्हें भी संसार से मुक्त होने के लिए गुरु का आश्रय 
ग्रहण करना पद्मा ।' कृष्ण ने भी सक्तिभजन के निमिश्ष गीता का कथन 
किया ।* इनके ७०वें पद में बलि-वासन अवतार की भी आसंगिक 
चर्या हुई है।* 

इन पर्दों में राम और कृष्ण को साधारण मनुष्य जैसा प्रस्तुत करने का 
अयास किया गया है विशेषकर रामावतार की चर्चा से केवल तत्काकीन 
युग के अवतारबादी भ्रभाव का ही अनुसान किया जा सकता है । 

इसके अतिरिक्त नाथ सम्प्रदाय में प्रचलित कतिपय ऐसे चिह्ढों एवं 
सूत्तियों की पूजा का उल्लेख ब्रिग्स ने किया हैं जो सस्कालीन अथतारबादी 
अवृस्तियों से यथेष्ट मात्रा में प्रभावित प्रतीत होते हैं । यों तो योगी द्वारा जनेक 
प्रकार की रुद्राक्ष की मालाओओं का प्रयोग होता है किंतु उनमें दल मुर्खों बाले 
रुद्धाक्ञों का सम्बन्ध दशावतारों से स्थापित किया जाता है।'* ब्िग्स के अनुसार 
गोरखपंथियों के धीनोदर नासक स्थान के सर्ठों में हनुमान और राम की 
मूर्तियां मिलती हैं तथा पुरी में गरुड़ की मूर्ति स्थापित की गई है । हनुमान 
एक अकार की टीका के रूए में भी इस सम्प्रदाय में अंकित किये जाते हैं । 
पश्चिस के अनेक वेष्णव भक्तों की परम्परा नौ नाथों में समाविष्ठ की गई है । 
गोरखपुर में समाधियों पर वष्णव प्रतीक एवं सूतियाँ भी समाई हुई मिलती 
हैं। इनके कथनानुसार चक्र-साधना में 'शिव संहिता! ३, ३७ के अनुसार विष्णु 
के नामों का प्रयोग अनिवाय है (” इन्होंने शिवराम मंडप और धीनोधर 
नामक स्थानों में कल्कि की मूर्ति पूजा का भी उल्लेम्थ किया है ए 


इससे स्पष्ट है कि शेव-शाक्त प्रधान नाथ साहित्य एवं सम्पदाय में 
जचतारों का विरोध होते हुये भी संभवतः कालान्तर में उनमें बहुत से 
अवलारबादी उपकरणों का प्रवेश समय-समय पर होता रहा था । उपयुक्त 
साम्प्रदायिक श्रथाओं में जवतारवादी समावेशों के अतिरिक्त गोरखपंथी 'सहस्न- 
नाम! में भी विष्णु के विभिन्न जवनारी नासों को गोरबनाथ पर आरेषित 
किया गया है। 

१. नाथ सि० ब[० ९० ७१ । 0 037 ४७%४४9७0५७५395% 

जो पद कथ्या योग वमिष्ट घरि यहु रामा औतार । 
तित भी आइर शुर कौया सिरिबरे कूं संसार । 

२. नाथ सि० बा० पृ० ७१ । गीता होइ कृष्ण कथी मगति मजन को भेज । 

३. माथ सि० बा[० पू० ७९ ज्यू बलि ले दीया पतालि |? 

४. ब्रिग्स (० १५। ५, ब्रिस्स पू० १७० | ६, अ्िस्स पृ० ११० । 


नाथ साहित्य १३७ 


गोरक्ष सहस्ननाम' में गोरखनाथ के प्रति थों तो शिव के ही पर्यायवाच्ी 
लामों को अहण किया गया है। किन्तु कतिपय स्थर्लों पर वेष्णव अबताएों के 
नाम से भी वे अमिद्दित किये गये हैं। उन पर्यायवाश्री नामों में वासुदेव, 
कू्म,' वामन, घराह, रास,” सा्गव, कढिकि, ऋषभ, कपिर,* और बुद्ध” 
गुहीत हुये हैं । 

हन उद्धरणों से स्पष्ट है कि अवतारों की भव्संना करने के बाद भी अबतार- 
वादी प्रभाव से नाथ पंथ और उसका साहित्य दोनों मुक्त नहीं हो सके | जाने 
था अनजाने विविध रूपों में थेष्णत अवतारों का समावेश उनकी साम्प्रदायिक 
यद्धतियों, परम्पराओं और उपास्यवादी रूपों में होता ही रहा । 


आत्म स्थरुप राम 


नाथ साहित्य में विष्णु के अन्य अवतारों की अपेक्षा राम के अबतार या 
अबवतारी रूप का तो नहीं किन्तु अन्तर्यामी रूप का सयथेष्ट परिचय मिलता 
है। 'गोररयानी' में संग्रहील एक पद में सर्वात्मवादी आस्मरूप के प्रति कहा 
राया है कि यही राजा राम है जिसका सभी अंगों में निवास है। यही पाच्चों 
तक्तों को सहज प्रकाशित करता है। इसके बिना पांचों तस्‍्वों का अस्तित्व 
नहीं रह सकता । इसका बोध हो जाने पर इसी में पांचों सक्त समा जाते हैं । 


तक 


. अव्यक्तो व!सुदेवश्च झतमूर्ति:ः सनातन: । 
पूर्णनाथः कान्तिनाथः सर्वेषां हदये स्थित: ॥ गौरक्ष स० ना० पृ० १९ इलो० १९। 


द्छु 


- घीमान्‌ औमानू बरधरों ध्वान्तनाथों धर्मोद्धरः । 

धर्मिप्तो धामिको धुर्यो धीरो धीरोगतनाशनः 

टीकाकार ने 'घरपरो' का अर्थ कूर्म या होष से झिया है । 

गोरक्ष स० ना० पृ० २८ इलोक ४० । 

, बबप्रियों वकारश्व बामनों वरुण[उबर: + 

बरदस्तु वराधीशों बलों बलप्रियो बन: ॥ गोरक्ष स० ना० पृ० २९ इलोक ४४। 
, बराहोी वारुणीनाथों विद्वान विद्वतप्रियों वी । 

सवानीपूजकों भौमों भद्वकारों भवान्तकः॥ गोरक्ष मू० ना० पृ० ३० इलोक ४०५ । 


पे 


्‌ 


दा 


५, स्मणों रामनाथश्व रामभद्रों रमापति: । 
रा रा रामो राम रामो रामाराषनतत्पर: ॥ गोरक्ष स० ना० पृ० ३३ इलो० ५१। 
६. गजारि: करुणासिधु: शब्रुतापलः कमठो भागवः करिइ ऋषभः कपिलो भवः । 
गोरक्ष स० ना० पृ० ५१ इछो ० ९१।॥ 
७, ऋषभों भौतमः ज़ग्बी बुद्धों बुद्धिप्रतां गुरु, 
निरूपो निर्ममोप्कूरो निरबधो निराग्रहः ! गोरक्ष स० ना० पृ० ५६ इलोक ९१॥ 


श्ब्८ मध्यकालीन खादिस्य में अवतारवाद 


गोरख कहते हैं कि इस प्रकार यह ब्रह्म जाना जाता है।' एक स्ण्ल पर वे 
कहते हैं कि 'हे अवधूत राज किससे युद्ध करूँ” विपक्षी तो कोई दिखाई नहीं 
देता । जिससे युद्ध करता हूँ यही तो आस्मस्वरूप राम है। स्वयं मच्छ-कच्छ है; 
और स्वयं ही उनको बंधन में डालमे वाला जाल है तथा स्वयं यही घीषर, 
मच्छुमार और स्वयं कार है! ।* जीवास्मा इस विश्व में अकेले ही आता है 
और णकेले ही जाता है। इसी से मोरखनाथ राम में रम रहा है ।* इस प्रकार 
योगियों ने उपास्य आस्मब्ह्म के निमिस्त रास का पर्याय ग्रहण किया है, परन्तु 
यह अवतार राम का वाचक न होकर इनमें विशेषकर परबव्रह्म के आत्म रूप 
में गृहीत हुआ है । वे इसी परनह्म रमता राम से चौगान का खेल खेलते हैं 
तथा ब्रह्म और आत्मा में कोई भेद नहीं मानते ।* 


छः गुणों से युक्त कौन है ? 

सगुणोपासना में ब्रह्म, अकल, अनीह, अन्यक्त, अज और अबिमाशी जआादि 
उपाधियों से युक्त होने पर भी निर्गुण क्यों नहीं माना गया ?* यह सदेव एक 
दुरूद प्रश्न रहा है। क्योंकि निराकार या नि्गुणोपासक, साकार या सगुणो- 
पासक दोनों ने जिस त्रह्म की रूप-रेखा प्रस्तुत की है उसमें साकारस्व और 
अवतारस्व के अतिरिक्त प्रायः अन्य सभी विशेषण दोनों में समान रूप से 
प्रयुक्त होते हैं ।! इसके अतिरिक्त उसके भगवत था भगवान रूप में सगुणो- 





१, एह्ी राजा राम आाछे सर्वे अगे वासा, ये ही पांचों तत बापू सदृजि प्रकासा । 
ये दी पांचौ तत बाबू सहजि समझि समानां, बदत भोरख हम इरि पद जाना ॥ 
गोरखबानी ४० ६००३४ 


२. कसौ झूझो अवध राइ, विपष न दोसे कोई । 
जासी अब मझूझौ रे आत्मा राम सोई। 
आपण ही मच्छ कं अपणग ही जाल, 
आपण ही पोवर आपण ही काझ। गोरखबानी ६० १३५-११६ | 


, आवे संगे जाए अकेला ताये गोरख राम रमैछा । गोरखवानी १० १४८ | 
. राम रमिता सौ गहि चौगानं, काहे भूखत हौ अभिमान॑। 

धरन मगन विचि नहीं अंतरा केवल मुक्ति मैंदानं | मोरखबानी १० १०२। 
- बि० पु० ६, ५, ६६ -७ | 

बि० पु० ६, ५, द४ में बरक्ष के दो रूप माने गये हैं--शझब्द अआष्य भौर पर बह्म + 
साधारणतः निर्मुग-सगुण आदि समी उपायों से अह्म के दोनों रूप| को सन्निविष्ट 
किया जाता रहा है 


न श्प्र 


हुए... 6 


नाथ साहित्य १३५०, 


पासकों ने छः शुणों का भी अस्तित्व माना है जो उसे सगुण विशिष्ट रूप 
प्रदान करता है ।* 


“सिद्ध सिद्धान्न पद्धति! में पाहुण्यों की विचिन्र ब्यास्या की गई है। वे 
पाहुण्यों के आधार पर विष्णु और उनके अवतारों का खंढन करते हुए बड़े 
ब्यंग पृ्वक कहते हैं---जहाँ ये घटपदार्थ हैं बही भगवान हैं। किन्तु ये घट- 
पदा्थ समस्त ऐश्वव, धमं, यश, अर, ज्ञान और वेराग्य उनमें हैं कहाँ? 
तत्पश्चाव्‌ आरोपित इस एक-एक गुणों का थे खंडन करते हैं। उनके कथनानु- 
सार सर्वप्रथम योग रूप पेश्वर्य ही उनमें नहीं है। स्त्री के संग रहने वाले 
कामियों में भला ऐश्वयं कहाँ ले हो सकता है ? विष्णु के छुछ प्रधान पौराणिक 
घटनाओं के आधार पर उनसें निहित धर्म का खंडन करते हुए कहा गया 
है कि जो सदेव छुरू करता रहा है उसमें धर्म कहाँ? किष्णु ही तो छुल से 
नारद को बानर मुखर प्रदान करने वाले के रूप में प्रसिद्ध है। साथ ही जिस 
रावण को बाछि और सहस्रार्जुन ने बाँध लिया; उसे मारने से यश केसे आप 
हुआ ? जो राम भगवान कहे जाते हैं उनकी खसत्रीका हरण होना तो और 
महाअपयश है। जिसकी परमार्थ में मुक्ति नहीं है और इस लोक में यश नहीं 
प्राप्त है, उसके पास श्री केसे हो सकती है ? यदि वे ज्ञानी हैं तो उन्होंने 
अज्ानियों के सदश कार्य क्यों किया और वेराग्य तो इन कहिपत ईश्वरों में 
है ही नहीं। जो दासी और वेश्याओं में असक्त थे उनमें वैराग्य कहाँ ।? इस 
अकार विशेषकर इनके गाहंस्थ्य एवं पौराणिक रूपों पर इनका विशेष 
कटाक्ष रहा है । 


कपिलानी शाखा 


नाथ सम्प्रदाय सें विष्णु अवतार कपिल से सम्बद्ध एक कपिलानी शाखा 
भी प्रसल्तित है । इस सम्प्रदाय में इस झास्त्रा के प्रवतक कपिल एक ओर तो 


१. एटवेयस्य समग्रस्य धमंस्य यशसः अयः । ज्ञान वेराग्ययोश्ैंब पण्णां भग इतीरणा । 
में बेराग्य के स्थान में तेज को समाविष्ट किया गया है ! 
वि० पु० ६, ५, ७४, बि० पु० ६, ५, ७। 
२. भिद्ध सिद्धान्त पद्धति, गोपोनाथ पृ० ६९ । 
घट्‌ पदार्था यत्र भवन्ति से भगवान । के ते पट्‌ पदार्थाअमों | 
३. सिद्ध सिद्धान्त प० ६९ | 
"बट पदार्था अनब्र भवन्ति स मगबान ''* "* “'तदा बैराग्य कुत्र ! तक 
४. ओआ लिदू धीरजनाथ चरित्र पृ० ३ कछोक ९ 
कपिलात्कपिकः पंथाः शिष्य बंशमयों भबत्‌। 
कपिलायन मित्याहु योगिन्द्राः सूक्ष्म बेदिनः॥ 


१४० मध्यकालीन खाइित्य में अवतारवाद 


विष्णु के अवतार माने गये हैं' और दूसरी ओर उन्हें गोरक्षनाथ का शिष्य 
कहा गया है ।* नाथों में प्रचलित इधर हाल की एक कृति “श्री सिद्धघीरजनाथ 
चरित्र” में इस परम्परा. का विस्तृत वर्णन मिलता है। स्वयं घीरजनाथ उसी 
शाखा के योगियों में मान्य हैं। 


निष्कर्षतः नाथ सम्प्रदाय में विशेषकर उत्तरकाल में वेंष्णण सम्प्रदायों 
का यस्किश्वित अभाव छक्षित होने रूगता है, जिसके फलस्वरूप किसी न किसी 
रूप में इनके उपयुक्त रूपों का अस्तित्व मिलता है । 


१. श्री सिद्ध घीरजनाथ चरित्र १० २ इलोंक ४ 
वेष्णवावतारेधु कपिछ: संख्य झाखत्र कृत ! 
उच्छेतुं बन्धनं जेव॑ प्राक्सिन्धो रोधसु स्थितः ॥ 

२. भी सिद्ध धीरजनाथ चरित्र १० ३ शोक ८ 
ततस्तो दक्षितौ तन्त्र दौक्षितौ तत्र झूनकृत्यौगतज्वरौ । 
साकझ्षाव गोरक्षनाथेन कपिलम्य मगीरथः | 


चौथा अध्याय 


दशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा 
दृशावतार 


मध्यकालीन साहिष्य में दशावतारों की जो परम्परा रक्षित होती हैं, 
उसका प्रारम्सिक परिचय 'सहासारत! एवं पुराणों सें मिलने रूगता है। प्राचीन 
इतिहास के विद्वानों और इतिहासकारों ने संख्यास्मक दृष्टि से अवतारों के 
उद्म एवं उनके विकास को सोचने का प्रयास किया है । विशेषकर 'महाभारत' 
का 'नारायणीयोपाख्यान! प्रारम्भिक रूपों के निमित्त इनका मध्यविन्दु रहा 
है। इस उपाख्यान में न्‍्यून अन्तर के साथ चार, छः, और दस के क्रम से 
अवतारों की तीन सूचियाँ मिलती हैं ।' श्री भंडारकर ने इस उपाख्यान के 
विश्लेषण में महा० १२, ३३९, ७६-९८, में उपलब्ध वराह, नृर्सिह, वामन, 
परशुराम, राम दाशरथी और कृष्ण इन छः अवततारों को प्रथम सूची में स्वीकार 
किया है।' पुनः दूसरी सूची महा० १२, २२९, १०३-१०४, में हंस, कूम, 
मत्स्य, और कक्कि को मिंलछाकर भ्रस्तुत की गई है जिससे इनकी संख्या दस 
हो गई हैं ।? आगे चलकर पुराणों में इनकी संख्या और क्रम दोनों रृष्टि से 
अधिक बेंपम्य दिखाई पढ़ता है। श्री भंडारकर ने हरिवंश” और 'वायु पुराण” 
की सूचियों की तुलना कर उनकी संख्या और नाम सम्बन्धी दोनों प्रकार की 
विपमतायें बतलायी हूं ( “विष्णु पुराण” में दशावतारों का कहीं उद्चेख नहीं 
हुआ है। किन्तु परवर्ती अप्िः, वराह' आदि पुराणों में सतस्य, कूसे, वराह, 
नृसिह, वामत, परशुराम, राम, कृष्ण, बुछ और कल्कि का क्रम मिलने रूगता 


- फकुदर ने आउट छाइन आफ रे० रि० इं० पृ० ९९ में 'नारायणीयोपाख्य[न! का 
उक्त सूची में गृहोत दो अबतारों के कुछ बाद होने के कारण उनको संख्या 
जार या छः मानी है । 
२. अण्डारकर कौ० बक्से जी० ४ पू० ७८ । 
8. कृत्वा लोकान्रमिष्यामि स्वानहं अह्य सत्कृतानू । 

हंसः कूमंश्न मत्स्यश्रव प्रादुर्भावाद्‌ द्विजोत्तम्‌ ॥ 

बाराहो नरसिहअआ बामनो राम एव च। 

रामो दाशरबिश्रेद सात्वतः कल्किरेव जे ॥ मदहा० १२, ३६०, १०३-१०४+ 
४. भंडारकर कौ० व॒० जो० ४ पृ० ५९ । 





१४२ मध्यकालीन साद्दित्य में अवतारवाद 


है।' मध्यकाल में यही क्रम सर्वाधिक अचलित रहा है। “अऔमन्नागबत पुराण! 
१०, रे, ४०; में कृष्ण को छोड़ कर इसी क्रम से नौ अवतारों का उल्लेख हुआ 
है। इसके अतिरिक्त भा० ६०, ४०, १६-२२ में हयग्रीथ और चहतुब्यूष्ट के 
अतिरिक्त शेष क्रम दशावतारों का प्रतीत होता है। महाकाध्यों और पुराणों के 
इस उल्लेख के अतिरिक्त देवगढ़ में निर्मित दृशावतार मंदिर गुप्तकाल के 
निकटवर्ती काल में प्रचछित दशावतारों की उपासना का स्पष्ट पता देता है । 
विशेषज्ञों ने इसका समय ईसा की छुटी शताब्दी माना है ।* श्री प्रबोध चन्द्र 
बागची के मतानुसार रूचषमण सेन के काल में दुशाचतारों की मूर्तियों के 
निर्माण का पता चलता है। श्री वासुदेव उपाध्याय ने १० थीं शत्ती में बहुत 
अधिक संख्या में दक्षावतारों की मूर्तियों के निर्माण का उल्लेख किया है।।ं 
धृथ्वीराज विजय'-नामक महाकाब्य में दक्ाबतारों के माम से एक ताबीज के 
प्रचकन का भी पता चलता है । 

अतणव यह स्पष्ट है कि पेमेन्द्र और जयदेव के पूर्व ही भारत के छृहत्‌ 
चैत्र में धार्मिक मान्यताओं में दृशावतारों का महस्त्वपूर्ण स्थान बन चुका था; 
जिसके फलस्वरूप मध्यकाल में नाथ, संत, सूफी तथा क्रष्ण और राम प्रधान 
वैष्णव सम्पदायों के व्याप्त रहने पर भी विक्रम की ग्यारहवीं शताब्दी से लेकर 
१७ वीं तक दशावतारों से सम्बद्ध प्च-रचना की अविदिल्न परम्परा मिलती है । 

श्री भंडारकर ने अमितगति नाम के एक दिगम्बर अन द्वारा लिखी हुई 
सं० ३०७० की “धर्मपरीक्षा' नाम की एक पुस्तक में दुशावतारों पर एक छोक 
प्राप्त किया था ।* उन्होंने इसे आरम्मिक रखनाओं में माना है वह छोक 
इस प्रकार है :-- 

मीनः कूम एथुः क्‍प्रोक्तो नारखिंहो5थ वामनः । 
रामो रामश्र रामश् बुद्ध: कस्कि दश स्खूताः ॥ 

इससें मत्स्य, कूम, एथु, मूसिंह, वामन, परशुराम, राम, बलराम, बुद्ध और 
कक्कि के नाम आये हैं। जो मध्यकालीन परम्परा से किंचित भिन्न प्रतीत 
होते हैं। इसके कुछ ही कार पश्चात्‌ काश्मीरी कवि छ्षेमेन्द्र का 'दरावतार 
चरित्र! नामका एक कास्य गन्थ मिलता है, जिसमें उन्होंने दशावतारों का 
प्रारम्भ में ही इस प्रकार उल्लेख किया है :--- 


१. मंडारकर को० व० जी० ४, ए० ५९, अप्नि पुराण १६, १। 

२. ए स्टडी आफ बवैष्गविज्म के० जी० गोस्वामी १९५६ सं०, १० ३६ | 

है. हिस्दी आफ बंगाल एृ० ४९३ । ४५ पूवकालीन भारत पृ० १६१ । 
५. एथ्वीराज विजप पृ० २००, २; ४8 ! 

६. भंढारकर कौलक्टेड बक्से जी० १, पृ० ३०१। 





दशावतार और सामूदिक अवतार परम्पय. रैछ३ 


सस्स्यः कूर्मों थराहः पुरुषहरिवुर्वामनों जामदझथ:ः । 
काकुत्स्थः कंसहन्ता स व सुगत मुनिः करकिनासा च्व विष्णुः ॥* 


इसमें मत्स्य, कूम, वराह, नुर्सिह, वामम, परशुराम, राम, कृष्ण, छुद्ध और 
कशष्िक का उक्लेसख हुआ है। 


इनके पश्चात्‌ बंगाल के कवि गुरु जयदेव ( १२वीं शती ) ने 'गीत गोविंद! 
के प्रारम्भ में दृशावतारों का एथक-पथक छोकों में वर्णन करने के पश्चात्‌ उस 
पद्म के अंत में पुनः दशावतारों को समाविष्ट कर उनकी स्तुति की है ।* 


इसमें मत्स्य, कूर्म, वराह, नृसिंह, वामन, परशुराम, राम, बलराम, बुद्ध 
और कल्कि कृष्ण के दशविध अवतार कहे गये हैं। उपयुक्त तीनों उद्धरणों के 
अध्ययन से स्पष्ट है कि देश और धर्म दोनों में दशावतारों की भावना व्याप्त 
थी। क्योंकि यदि अमितगति दिगम्बर जन हैं तो छषेमेन्द्र बौद और जयदेव 
वैष्णव । इसके अतिरिक्त जैन और बौद्ध कवियों में दशायसार विष्णु के माने 
गये हैं, किन्तु “गीत गोविन्द” में कृष्ण के कहे गये हैं । अवतार-क्रम फी दृष्टि से 
केवल अमित गति ने वराह के स्थान में प्रथु का उल्लेख किया है और जयदेव 
ने कृष्ण के अवतारी होने के कारण बलराम का उल्लेख किया है, किन्तु 
मध्ययुग में विशेष कर जयदेब और क्ेसेन्द्र दोनों की परम्परायें अधिक 
प्रचलित रही हैं। अमित गति ने दूसरे स्थान पर वशावतारों में नौ अबतारों 
का उल्लेख किया है, जिसमें परम्परागत आते हुये दशावततारों का क्रम ऊक्षित 
होता है।* मुख्यरूप से सीन रामों का उल्लेख होने के कारण यहाँ जयदेव की 
पूर्व परंपरा विदित होती है । इस युग में दशावतारों की भ्यापकता के उदाहरण 
स्वरूप एक और उदाहरण “प्रभावक चरित्र” में दृष्टिगत होता है, जिसमें 
जैन कवि प्रभाचन्द्राचाय ने पाश्वनाथ की स्तुति करते हुए दुशावतारों से 
उनकी तुछना की है ।* 


इसी युग के महाकाब्य “पृथ्वीराज विजय! में दक्षावतारों का कतिपय 
१. दशाक्षतार चरित मत्स्याबतार, इलोरू २, ९० २ । 
२. गीत गोविन्द प्रथम सगे प्रथम प्रबन्ध । 
३. स मत्स्य: कच्छपः कस्मात्घुकरों नर केशरी । 

बामनों सूजिधा रामः पर प्राणीव दुखितः ॥ सण्डार जी० १ ४० १०२ में संगृहीत 
४. प्रभावक चरित्र को भूमिका के अनुसार ११वीं शती के पूबं की रचना । 
५. दशाचतारो बः पायाव्‌ कमनौयाणनथ॒तिः । 

कि ओोपतिः प्रदीप: कि न तु औपाइर्बतोयंकते ॥ 

प्रभावक चरित्र ए० १ इल्मेक पंक्ति ४ । 


१४७ मध्यकालीन साहित्य में अथतारधाव 


स्थलों पर आसंगिक उल्लेख हुआ है।* हस सहाकाब्य के छोक ९, ५४ की 
टीका से दृशायतारों का स्पष्टीकरण होता है ।' 

चदने इश्ोश्व वन्जश्रिया स्थित । हरिता च वामन तथा सहोपरे ॥ 

थियि भागवत्वमभिराम कृष्णता। ब्रिकुरेचु सर्व विषयेषु बुद्धता ॥ 

उक्त छोक की टीका में दशावतारपरक, अर्थ स्पष्ट किया गया है ।* इसके 
भीचे ही पूर्व के नौ अवतारों का उल्लेख किया गया है। जिसमें दसचे स्थान में 
पृथ्वीराज के अवतार का आभास मिलता है ।४ राहुल जी ने “हिन्दी काम्यधघारा 
में तेरहवीं शती के पूर्वार्द के एक अज्ञान कवि, संभवतः कवि मृंद, की 
कविताओं का उदाहरण दिया है; जिनमें कूर्म, वराह, नसिह, वामन, परशुराम, 
राम, कृष्ण, नारायण, बुद्ध और कल्कि का उल्लेश हुआ है । 'गोरखबानी' में 
विष्णु के दशावतारों को ख्रेण कहा गया है ।* नाथ सम्प्रदाय से ही सम्बद्ध 
“नाथ सिद्धों की बानियाँ' के एक पद में दशावतार का प्रासंगिक उल्लेख 
भरथरी के सम्बाद में हुआ है। वहाँ विष्णु के अवतारजनित कष्टों का उदाहरण 
प्रस्तुत किया गया है। विष्णु ने दश अवतार क्या धारण किये; उसे गर्भ में 
निवास कर पुनर्जन्म सम्बन्धी महा संकट का सामना करना पड़ा ।* 


आलोच्यकाल में बौद्ध घम से प्रभावित घम्म ठाकुर सम्प्रदाय के प्रवर्यक 


जे 


« प्रथ्वीराज विजय १० १६१९ ६, ५० पएू० 7००, ८, ४३ पृ० २२६-२२०, ९, ५१-५४ 
२. पृथ्वीराज विजय पू० २२८, ९, ५३ । 
- बच पदमुत्यलंच तच्छोमया मुखे द्रशोश्व स्थितिम केशेषु मनोइरोंसितता स्थिता 
सर्व पदार्थेषु प्रबुद्धता स्थिता बतजा मत्स्य कूर्म बराह्ठाः हरिनरसित्दू बामनों 
बलिजित भागवे: परशुराम: अभिर।मन्री राम: कृष्णेबासुदेव बुद्धसुगतः । 

पृथ्वीराज बिजय पूृ० २२८, ९, ५३ * 
नव रुक्षणन्यप्रि पुरातनान्यान्यमवलम्ब्य भूयतिराघत्ततद् लम्‌ । 
निख्पप्लवां रच यतर क्षितिवतों दशमावतार करणीयमग्रद्दीत्‌ ॥ 
टीका-श्तानि रुव संख्यानि पूर्व जन्ममवानि अति लक्षगान्यवरूम्ध्याश्रित्य राजा 
तदज्मबहत तत्समवलोमृद्धित्य4: ततो भूमेहूपद्रतं निवारमितु दश्षमावतारे 
कर्तव्यमअद्दीत्‌ । पृथ्वीराज बिजब पृ० २२८-२२५, २, ७४ | 
. जिण वेअ परिष्ने महिअल हछिज्ये, पिद्विदे दंत ठाउ धरा । 
रिउन्‍वच्छ विभारें छल तणु धारे, बंधिभ सत्तु सुरज्जदरा॥ 
कुल खत्तिभ कप्पे तप्पे दइमुद् कप्पे कंसभ केलि विशास करा ! 
करुंण पञ्रले मेंछदइ विअलेसो देदणाराअण तुम्ह बरा॥ हिन्दी का० पृ० ४५७ 
६. विस्न दस अवतार थाप्या झसाप कन्द्रप । 

जती गोरखनाथ साध्या । पद २००, गोरखब[नी पू० ६७। 

७. जाय सि० बा० ए० १०७ पद १३ 'विसन जेन दस ओतारं महा संकट ग्रमवासं ।! 


पा 


कं 


जज 


दशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा श्ध५ 


श्माई पंडित भी वेष्णण तस्वों से अनुश्जित प्रतीत होते हैं। इस सम्प्रदाय 
की पदंतियों का विस्तृत ज्ञान अस्तुत करने वाली रचना “चर्म-पुजा-विधान' 
( रखना कारू १९वीं हती ) में दो-तीन स्थर्कों पर दज्षावतारों का विधरण 
साम्प्रदायिक रूप में उपस्थित किया गया है। दक्लावतार का श्रथम सम्बन्ध 
परम कारण निरंजनदेव से बताते हुए कहा गया है कि उसने सीन अवसार- 
रूप में वेदों का उद्धार कर उन्हें स्वयम्भू सदन में जाकर दे दिया ।* वह प्रभु 
जो चक्रपाणिदेव जगन्नाथ है, उसने कूर्म-रूप होकर अवनी को सिर पर घारण 
किया ।' यहाँ यह कहना अग्रासंगिक न होगा कि प्रायः धर्म मंगल साहिस्य 
में पुरी जगन्नाथ को कूर्म-रूप से अभिषह्ठित किया जाता था। कूमवितार से 
सम्बन्धित कतिफय पर्दों में जगद्चाथ से ही उन्हें स्वरूपित किया जाता रहा 
है ।? यहाँ जगझ्लाथ निरंजन के पर्याय होकर व्यवहत हुए हैं। वे 'निरानन्द 
निरय ठाकुर! वराहरूप में सारी झ्िति को वसुन्धरा का रूप प्रदान करते हैं। 
नूसिह रूप में हिरण्यकशिपु का वध कर प्रह्माद का कष्ट दूर करते हैं।* 
वामन रूप धारण कर गोसाईं ने बलि को भुलावे में डाल दिया और उससे 
धरा दान ग्रहण किया | उन्होंने ही वीर झूगुराम होकर कई एक बार एथ्वी को 
सश्रियहीन कर दिया था। बलराम के रूप में अवतरित होकर मसल के द्वारा 
उन्होंने असुरों का संहार किया। रामावतार के प्रसंग में उन्होंने सीता-उद्धार 
की घटना ग्रहण की है। अतः राम ने सागर में सेतु बाँध कर रावण का बध 
किया सथा कपियों की सहायता से जनकदुहिता का उद्धार किया ।” नवम 
अवतार से हरिमृत्ति ने जगन्नाथ नाम घारण कर जलधि के तीर पर निवास 
किया | यहाँ इनका अवतार-कार्य विश्रहप्रधान कार्य प्रतीत होता है। 
क्योंकि अगल्ले पद में कहा गया है कि ये वहाँ प्रसाद-दान करते हैं और 
नर-लछीलछा के समाधान के निमित्त निवास करते हैं ।* यहाँ एक बात और 
ज्ञातब्य है कि दशावतार-परम्परा में नवम अवतार के स्थान में प्रायः बुद्ध का 
नाम आता है। इस पद में बुद्ध के स्थान में ऊगन्नाथ का प्रयोग हुआ है। 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि सम्भवत: दक्शावतार-परम्परा के 
नवम स्थात में कभी बुद्ध और कभी जगन्नाथ का प्रयोग होने के कारण 
जगनज्नाथ आर चुद्ध परस्पर अभिद्दित किए गये । इस क्रम के दसवें अवतार हैं- 





१. धममपृजा विधान पृ० २०५। २. धर्मपूजा विधान (० २०६ । 
३. घर्मपुरान । मयूर भट्ट १७वीं शत्ती १० ३२७। . ४. घममपूजा विधान ९० २०६ । 
५, धर्मपूजा विधान पू० २०६ । ६. घमंपूजा विधान पृ० २०६ । 


७. धमंपूजा विधान पृ० २०७। 
अशाद कोरिया दानू नरे कीलछा सकल्षिधान समनेर करिके नेवास! । 
१० मं० अ० 


शक अध्यकालीन साहित्य में अबतारयाद 


कश्कि | यहाँ इनके किल्षित्‌ विस्तृत रूप का वर्णन किया गया है ।* इस रूप 
का वर्णन करते हुए थे कहते हैं कि कल्कि-युग सें चारों वण एकाकार हो गये 
थे और प्रायः सभी छोग धमं-पथ से विज्युख हो रहे थे ।* सस्भवतः उस समय 
कल्कि ने धर की रक्षा की । 


उपयुक्त दशावतार-क्रम की अपनी कुछ विशेषताएँ लक्षित होती हैं । 
अभी तक दज्शावतार-परम्परा की चर्चा करने वाले कवियों में जैन, बौद्ध आदि 
भी रहे हैं, परन्तु उन्होंने दुशावतार की परम्परा का कहीं सम्प्रदायीकरण नहीं 
किया । पर प्रस्तुत क्रम में अवतारी या अवतार-धारक रूप निरंजनदेव नाम 
के एक साम्प्रदायिक उपास्य का विदित होता है । इससे यह निष्कष निकलता 
है कि पूर्ववर्ती सध्यकाल में विष्णु या कृष्ण की दश्शायतार-परम्पराओं का 
सम्बन्ध वेष्णव प्रद्नकत्ति से किंचित्‌ मिन्न साम्प्रदायिक उपास्यों के साथ भी 
स्थापित किया जाता था । 


“घर्म-पूजा-विधान! की दूसरी दशावतार-परम्परा निरंजन ठाकुर के बह्मा, 
विष्णु और रुद्ध रूप में गुणास्सक अवतार की चर्चा करने के अनन्तर आरंभ होती 
है। इस परम्परा के अनुसार निराकार ठाकुर मीन, कृर्म, वराह, नरसिंह, 
बहु बहादण्ड, भ्गुपति, दशरथ-सूत, बलूभद्व-रूप, चुद्ध-रूप नथा कल्कि-रूप 
घारण करते हैं ।? इसमें पांचवाँ रूप 'बढु बअद्यदण्ड' सम्भवतः वामन से ही 
सरवद्ध प्रतीस होता है। जैसा कि उस स्थल के प्रसंग से स्पष्ट है” किंतु 
नवस अवतार का रूप जगन्नाथ के स्थान में बुद्ध का है ।? इससे ऐसा लगना 
है कि उस काल में जगन्नाथ और बुद्ध अभिन्न ही [नहीं थे, अपितु परस्पर एक 
दूसरे के पर्याय-रूप में सी अचलित थे। क्योंकि बौद्ध साहित्य में भी बुद्ध के 
लिए कतिपय स्थलों पर जगन्नाथ का प्रयोग मिलता हैं। इस क्रम के अन्त 
में कहा गया है कि जो इस कथा को सुनता है उसे निरंजन वर देते हैं ।€ 
इससे विदित होता है कि तत्कालीन युग में दशावतार अत्यन्त छोकप्रिय थे, 
क्योंकि जनसमूह का सन आकर्षित करने के लिए ही धर्म ठाकुर या निरंजन- 
देव से उपयुक्त दशावतार-परमग्परा का सम्बन्ध स्थापित किया गया ह्ं। 

इन दो परम्पराओं के अतिरिक्त एक तीसरी परम्परा भी “घमं-पूजा- 

१. घरंपूजा विधान पूृ० २०७। २. घमंपूजा विधान पृ० २०७ । 

३. घरंपूजा विधान ९० २०८ । 

४. धरमंपूजा विधान एृ० २०७ : टू जक्षदण्ड बरि बोलि रसातल पूरि ।? द 
५, धममं पूृ० वि० पू० २०८; “जलघिर तिरे स्थान बोध रूपे मगवान! । 
६. धमम पृ० वि० पृ० २०८. : “ए कथा जे जन शुसे तारे वर देन निरंजन” । 








वदृशावतार और सामृहिक अबतार परम्परा. १७७ 


विधान! में मिलती है। यह परम्परा आयम-परम्परा के आधार पर ग्रहीत हुई 
विदित होती है। जैसा कि इसके शीषक 'आगमेर क्षिनय' से स्पष्ट है। इसमें 
भर्म ठाकुर के शल्य रूप की चर्चा करने के अनम्तर उनके दर्शावतार-रूप का 
जर्णन किया गया है । इस क्रम के अनुसार उनका प्रथम रूप मीन का है 
परन्तु दूसरा रूप वायबल्ष' चताया गया व । इस रूप में थे सम्भवतः बालू का 
समुव बाँचते हैं । तीसरा रूप वराह, चतुर्थ नुसिंह, पंचम वामन ( वामन का 
पर्याय ) रूप तथा षष्ठ श्रीरास-रूप है । इस क्रम का सप्तम रूप कृष्ण का ही 
एक रूपविशेष विदित होता है। ग्रोप्यों के कृष्ण का कालिदृह और कंस-वध 
से सम्बन्ध होते हुए भी वे विप्रकुल में जन्म लेने वाले तथा 'गोयाछाकुल” नाम 
वाले व्यक्ति बताये गए हैं ।१ आठवें अवतार हलूघर माने गये हैं । इस अवतार 
में गोसाई ने प्रथ्वी का सम्बन्ध “नड्गल” से स्थापित किया । नवस अवनार 
“कलंकिनी! रूप में सम्भवतः कल्कि का ही परिवर्तित रूप विदित होता है। 
इस अवतार में वे 'घड़ाय राउत' का वध करने वाले कहे गए हैं ।* दसवाँ 
अवतार यहाँ पुनः जगन्नाथ को माना गया है। दसवाँ अवतार से उनकी 
प्रतिमा का वर्णन किया गया है।* 


इस परम्परा की विशेषता यह है कि सर्वप्रथम इसे आगम-परम्परा में 
ग्रहण किया गया है। इसके अवतारी या अवतार ग्रहण करने वाले धर्म ठाकुर 
स्वयं भी प्रतिमा-विग्रह होने के नाते आगशर्मों द्वारा प्रवर्तित विग्हवाद के ही 
परिचायक हैं। सम्भव है कि उपयुक्त उनकी दुावतार-परम्परा के अन्य रूप 
भी उस ज्षेत्र और सम्प्रदाय में प्रचलित विभिन्न विग्रहों के ही प्रतीक रूप हों । 
उनमें अन्तिस जगन्नाथ तो निर्विवाद रूप से विद्रह् मूलि हैं । किंतु अन्य रूप 
भी पौराणिक दुशावतार-परस्परा से क़िंचित्‌ भिन्न होने के कारण स्थानीय 
प्रभावों से युक्त प्रतिमा-विग्रह ही बिद्त होते हैं । 


निष्कर्षतः 'घर्म-पूजा-विधान! की उपयुक्त तीन परग्पराओं से स्पष्ट ह कि 
वेष्णबेतर सम्प्रदायों में जिन समन्वयवादी प्रबृत्तियों का विकास हो रहा था, 
उसके फलस्वरूप दशावतारों को भी अन्य सम्प्रदार्यों में अपनाया शया। 
आलोच्यकालीन दक्मावतार परम्पराओं के विकास में विग्रह मूर्तियों का ही 
अधिक प्रयोग होने के कारण पांचरात्र या आगम-सम्मत तत्वों का अधिक योग 
था। परिणामतः ये केवल अवतारमात्र नहीं थे, अपितु उपास्य के रूप में नित्य 








१. घमम पू० बि० प्‌ू० २१४ : “बिप्रकूले जन्मि योयालाकूछे नाम! 
२. घमे पू० वि० ए० २१४ : 'कलंख सारिया वछे घड़ाय रायूतः । 
३. धर्म पूृ० बि० पृ७ २१४। 





श्च्ट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


पूजित और भक्तों का उद्धार करने वाले अवतार विग्य॒ह थे। तत्कालीन संदिग्ध 
एवं 'डिडेक्टिक' सहाकाष्य पृथ्वीराज रासो! के एक अध्याय का नाम ही 'दुसम! 
है। जिसमें प्रथम संक्षेप में और तदनन्‍्तर विस्तारपूर्वक दहावतारों का वर्णन 
किया गय्या है ।* थुध्चीराज रासो! के विचारक डॉ० नासवर सिंह के कथना- 
नुसार प्रथ्वीराज रासो की प्रायः सभी हस्तलिखित प्रतियों में द्षाबतारों का 
उल्लेख हुआ है। “द्सम” के अतिरिक्त इस महाकाय्य में अन्य स्थछों पर भी 
दर्शायतारों का उद्चेख या वर्णन हुआ है ।' 'दसम' के प्रारम्भ में महाकबि चंद 
ने इस प्रकार प्रार्थना की है : 

मछछ कछूुछ वाराह अनम्मिय नारसिंघ वामन फरसम्मिय । 

सुअ दसरथ हलघर नम्मिय बुद्ध कलंक नमो दह नम्सिय ॥* 

'पृथ्वीराज रासो? के उक्त उद्धरण में कृष्ण के स्थान में हलघर बलराम का 

नाम जाया है तथा क्रम जयञेब की परम्परा में है। साथ ही 'दसम' में जहाँ 
विस्तारपूर्वक दशावतारों का वर्णन हुआ है, राधा-कृष्ण के शड्रारी रूप का और 
श्रीकृष्ण की अन्य छीछऊाओं का चर्णन हुआ है ।” 


नियुंण और निराकार ईश्वर के उपासक, संत भक्तों के पदों में भी दशाच- 
तारों का कहीं प्रासंगिक उल्लेख और कहीं विस्तृत वर्णन हुआ है। यों तो इस 
वर्ग के प्रायः सभी संत जवतारवाद के साथ ही दक्ावतारों के भी आछोचक 
रहे हैं। परन्तु इन आलोचक संतों के अतिरिक्त कुछ संत ऐसे भी हुए हैं, 
जिन्होंने सगुणोपासक भक्तों की भांति दशावतारों का विस्वृत वर्णन किया 
है। इन संतों को यदि छेत्र की दृष्टि से देखा जाय सो सम्भवतः समस्त 
भारतीय भक्ति-का्व्यों में ही दशावतारों के पक्ष या विपक्ष रूप में वर्णन किये 
जाने का अनुमान किया जा सकता है। 

परन्तु मध्यकालीन हिन्दी या उससे मिलती-जुलती मराठी और बंगाली 
संत! की कुछ रचनाओं में भी दशावतारों की चर्चा हुई है । 

निगुण भक्त कवियों में प्रमुख कब्रीर के साहित्य में दशावतारों की भर्सना 





१. पृथ्वीराज रासों | ना० प्र० स० | जो० ह दूसरा प_्मय, दसम । 
२, कहै अह्मय अवतार दस परे भगत द्वित काज । 
..._ रूप रूप अति दैत्य दलि द्रपद सता रषि काज ॥ 
पृथ्वीराज रासो । ना» प्र० स०। जी० ३, पृ० १२४७, संग ४५ छंद १४५ पुनः 
१४६ वें कवित्त में विस्तारपृर्ंक वर्णन हुआ है । 
३. पृथ्वीराज रासों जी० १ दूसरा समय, दसम, प्ृ० ८१। 
3. पृथ्वीराज रासो जी० १ दूसरा समय, दसम, १० २१८-२१३ तक । 


दृशावतार और सामूदिक अवतार परम्परा १४९ 


करने वाझे कतिपय पद मिलते हैं। इस पदों में अन्य रूदियों के सदश कचीर 
ने दक्चावतारों का भी खंडन किया है। “कबीर बीजक' में संगृष्टीत एक पद सें 
कहा गया है कि जो अवतरित होकर पुनः छुछ हो जाते हैं, ये ईश्वर के 
अबतार नहीं हैं अपितु यह सब माया का काय है।* न तो कभी सत्स्य-कूम 
हुए, न संखासुर का संहार किया । न किसी वराह ने कभी पृथ्वी घारण की । 
हिरण्यकशिपु को नख से विदीर्ण करने वाऊा कर्ता नहीं हो सकता। इसी 
प्रकार बलि के वामन द्वारा छुलने की जो बात कही जाती है यह सब माया 
है। परशुराम ने भी ऋत्निय वर्ग का संहार नहीं क्रिया अपितु यह सब्र माया 
की करतूत रही है।* गोपी-वाल तथा कंस-बध की कथाएं भी मायिक हैं। न 
तो उसे कभी छुद्ध कहा गया और न कभी उसमे असुरों का संहार किया । 
वह करता भरता कह्कि क्‍यों होता है। इस प्रकार यह द्स अवतार की सारी 
क्रिया माया की ही रचना है “कथीर वचनावली” के एक पद में कहा गया 
है कि ये दशावतार निरंजन कहे जाने पर भी अपना नहीं हो सकते, क्योंकि 
इन्होंने मी साधारण मनुष्यों की सरह अपनी-अपनी करनी का फछ भोगा है।* 

कबीर के ही समान अन्य नियुण झ्ाखा के संतों ने भी दक्षायतारों की 
आलोचना की है। मलूकदास को दशावतारों के मुल-उद्वम में ही संदेह हे । वे 
बड़े आश्रर्य से पूछते हैं कि ये दाावतार कहाँ से आए और किस करतार ने 
इनका निर्माण किया ? ऐसे रूप तो अनेक हैं इम रूपों के असम में कभी भी 
नहीं पड़ना लाहिए ।* 

संत कवि रजब को दक्षावतारों की विविध संख्या पर ही संदेह है । थे 
विशेष कर अवतारों की दुस और चौबीस की संख्या ही देख कर भमद्कते हैं । 
इसी से वे ऐसे धनी का स्मरण करते हैं जो जकेला सभी का सिरमौर है 
सुन्दर दास के मतानुसार वे अवतार दूसरे की कहाँ तक रक्षा कर सकते हैं, 





१. कबीर बीजक ५० ११ पद ८ । २. वद्दी पृ० ३१ पद ८ | 
३, वही ४० ३११ पद ८ दस औतार इंसरी माया, करता के दिन पून्ना ।! 
४. कवर बचनावली १० १३१ दस औतार निरंजन कहिये, सो अपना न होई। 
यह तो अपनी करनी भोणें, कर्ता और ही कोई ॥ 
७, मलूकदास कौ वानी १० १५-१६ दस औतार कह ते भाये, किन के गढ़े करतार 
तथा--दस ओऔतार देखि मत भूलों ऐसे रूप पनेरे। 
६. रच्जब जी को बानी पूृ० ११८ पद ७७ 
एक कहे औतार दल, एक कहे चौबोस। 
रज्यब सुमिरे सो धणी, जो सब ही के सीस ॥ 





श््‌्७ अभ्यकालीन सादित्य में अवतारयाद 


जिन दक्शावतारों के अवतरित होने की चर्चा की जाती है उन्हें तो स्वर काल 
पझपटा मार कर ले जाता है ।* 

संत कवियों की दक्षावततार सम्बन्धी इस आलोचना से स्पष्ट है कि उनके 
युग में दशावतारों की उपासना जधिक प्रचलित थी। इसी से वक्षायतारों की 
ओर छरूक्य करके उनके पद लिखे गए हैं। इन पदों से स्पष्ट है कि ये पर बह्म 
के अवतरित उपास्य विग्रह के रूप में- पूजित होते थे, इसी से जपने शाश्वत, 
सनातन और निराकार ईश्वर के साथ संतों ने उनकी नश्वरता तथा मानवोचिस 
कार्यों की विरोधात्मक तुलना की है । 


उपयुक्त आलछोचक संतों के अतिरिक्त कुछ ऐसे भी संत दृष्टिगत होते हैं 
जिन्होंने प्रकारान्‍्तर से अवतारवाद का अस्तित्व स्वीकार किया है। उनके 
दशावतारपरक पदों से इसका स्पष्टीकरण हो जाता है। सिख गुरुओं में गुरु 
अजुन का एक ऐसा पद “गुरु ग्रन्थ साहब' में मिलता है जिसमें उनके उपास्य के 
अनेक विष्ण॒वाची पर्यायों का प्रयोग हुंआ है । उसी क्रम में क्रबद्ध दशावतारों 
का तो नहीं परन्तु बिना क्रम के ही दशाचतारों में से बुद्ध और कल्कि को 
छोड अन्य सभी का उल्लेख हुआ है ।* इनके अतिरिक्त 'हिन्दी को मराठी 
संतों की देन! नामक पुस्तक में सत्रहतीं शती के ढो मराठी संतों की रचनाओं 
में दशावतारों का उल्लेख हुआ है। मराटी संत देवदास की पुक सफुट रचना 
में राम-क्ृष्ण दोनों को अवतारी मान कर उन्हें दर्शावतार-रूप में अबतरित 
होने वाला कहा गया गया है ।? इनके समकालीन बाल कृष्ण कूचमण पाठक के 
“रुलछित संग्रह” नामक स्वांगों में दशाचलारपरक वार्तालाप दृष्टिगत होने हैं । 
इन वार्तालापों में दशाघतारों की चर्चा के साथ-साथ उनके दुष्ट-संहारक और 
दीनोद्धारक प्रयोजनों का भी उल्लेग्व किया गया है।” इन स्थांगों में छुड़ीदार 
और पाटील के वातलाप में छुड्दीदार पाटील को उत्तर देता है कि उसने 
दक्षावतारों में नौकरी बनाई । पुनः वह अस्येक अवतार का नाम लेता है ।* 








. छु० ग्रं० भा० २ पृ० २९८ पद ६ : कदत दस औँतार जग में, औतरे आई । 
ह काल तेऊ झपदि लोने, बस नहीं कोई ॥ 
२. गु० ग्र० सा० पृू० १०८२-१०८३ । 
३. द्वि० म० सं० देन ए० भूमिका ध : अजेब बने नंदलाल 
दस अवतार राम कृष्ण बन्यो है 
सब गोपी खुशाल 
४. ह्वि० म० सं० देन पृ० ४५-४६ ! 
ऐसे महाराज निगुंण निराकार, उन्ने रहिए दश अवतार । 
किया दुष्टन का संहार, वो दौनोद्धार महाराज हैं, मेहेरबान सलाम । 
५. हि० म० सं० देन प० ४६ : पाटौ--तुमने कहां नौकरी बनाई ? 


दृशावतार और सासूदिक अवतार परम्पपा. रण१ 


इन स्वांगों सें प्रचलित दशावतारपरक वार्ताका्ों से सिद्ध होता है कि 
१० थीं शती से पूर्व और समकाछीन समाज में दशावसार बहुत अधिक लोक- 
श्रिय थे; क्‍योंकि महाराप्ट्री नाटकों के प्रारम्भिक ख्ोत हिन्दी भाषा में लिखित 
इन ललित नामक स्वांगों में ही माने जाते हैं।* अतः लोकप्रिय स्वांगों में 
दक्शायतारों का उल्लेख स्वतः उनके अस्यधिक प्रचार का परिचय देता है । 


इसी प्रकार बंगाल के १७ वीं शती के कवि मयूर भट्ट की रचना 'श्री घर्म- 
पुराण! में दशावतारों का उल्लेख हुआ दे । इस ग्रन्थ में धर्म के अनेक विग्रह- 
रूपों की चर्चा करते समय सम्भवतः धर्म सम्प्रदाय में विग्रह-रूप में मान्य 
कू्म के दशावतार-रूप का प्रासंगिक उल्लेख हुआ है ।* इस पुराण के अनुसार 
धर्म सम्प्रदाय के प्रवतंक जब निरंजन की स्तुति करते हैं, तब अपने उपास्य को 
बाय सनातन, परमेज्, परास्पर प्रति कहने के उपरास्त “मस्स्यादि मूलिमेदे 
भगवान बतलाते हैं। वह कभी निराकार और साकार भी होता है।? इस 
पुराण में-दशावतारों का संख्यास्मक प्रभाव भी 'दश इन्दीवर दले कमठ 
आकृति' के रूप में दृष्टिगत होता है ।९ 


इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि हिन्दी से इतर चेत्र के सम्प्रदार्यों में भी 
दशाबतारों का पर्याप्त श्रभाव था । 


मेथिल कबि विद्यापति की दशावतारों पर कोई रचना नहीं मिलती, परन्तु 
पदावल्दी में इन्होंने कतिपय स्थरों पर अपने आश्रयदाता शिवसिंह रूप 
नारायण को एकादश अवतार कहा है ( 


इससे सिद्ध होता है कि विद्वापति तत्कालीन युग में प्रचक्तित दशावतार 
की प्रदृत्ति से पूर्णतः परिचित थे । एकादश अवतार-सम्बन्धी इनके कतिपय 
उल्लेखों को देखते यद भी अनुमान किया जा सकता है कि इन्होंने पूर्ववर्ती 
जयदेव के सदहृश दशावतार-सम्बन्धी भी कोई रचना की हो जो अमी तक 
उपलब्ध नहीं हो सकी हो | क्योंकि बंगाल के प्रसिद्ध भक्त कवि चण्डीदास 
जो छगभग इनके समकालीन माने जाते हैं, उनके 'श्रीकृष्णकीत्तन' नाम से 





छड़ीदार--दश अवनार में । पाटील--कोने से दत्त अब॒तार में । 
छड़ीदार--मच्छ, कच्छ, वराहू, नरासिह, वामन, परशुराम, राम, भ्रीकृष्ग, 
बौद्ध कल्की ऐसे महाराज के दश अवतार में नौकरी बनाई। 
१, हि० मण० सं० देन १० ४५ | २. पं पुरान ( बंगला ) ४० श७। 
३. बसे पुरान पृ० २८ । ४. धर्म पुरान यृ० १७। 
५. विद्यापति खग्रेन्द्रनाथ मित्र) पृ० १३२-१३३ पद १७५ और ५० १५१ पद १९७। 
'राजासिवर्सिह रूपनारायन एकादश अबतारे ? 


श्णर मच्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


संशहीत पद-संग्रह में फुटकर प्रासंगिक रूप से कतिपय जबतारों के उल्लेस्थों 
के अतिरिक्त दक्मावतार-सम्बन्धी भी एक पद्‌ सिखता है। चण्डीवास ने 
इस पद में श्रीकृष्ण हरि का सर्ववादी रूप चित्रित करते हुए कहा है कि 
यही देवता हरि जरू, थरझ, वन, गिरि, स्वर्ग, भत्य, पाताल आदि भी है। 
यही सूर्य, चम्द, विग्पाल-स्वरूप हरि छीकातनु धारण कर ग्रोपाल-रूप में 
अवतरित हुआ है । उसी ने मीन-रूप में बेदों का उद्धार किया, कमठ-शरीर 
से पृथ्वी घारण किया, महाकाल-रूप ( संभवतः बराह का ही महाकार 2 
होकर मेदिनी पोलन किया, नरहरि-रूप से हिरण्य का विदारण किया, 
वासन-रूप से बलि को छुछा, परशुराम-रूप से झश्रियों का नाश किया, 
ओऔराम-रूप से रावण का वध किया, बुद्ध-रूप धारण कर निरंजन का चिंतन 
किया तथा कल्कि-रूप धारण कर दुष्टजनों का दलन किया | इस प्रकार कंस 
के वध के निमित्त भी वे ही उत्पन्न हुए थे ।* 

इसमें सन्देह नहीं कि अण्डीदास का यह वृशावतार-वर्णन तत्कालीन 
परम्परा के ही अनुगमन-स्वरूप है। इसमें एक ओर अवतार तथा वहीं संक्षेप 
में अवतारों के प्रयोजन का भी उल्लेख हुआ है। परन्तु अन्य अवतारों के 
प्रयोजनों की अपेक्षा बुद्ध का अवतार-प्रयोजन अस्यन्त महस्वपूर्ण है ।* उसमें 
बुद्ध निरंजन का चिंतन करने वाले बताए गए हैं। क्षतः इस पंक्ति से शून्य 
पुराणकारों का चुद्ध से सम्बन्ध स्पष्ट है। 

'रागकहपदुम! में तानसेन के पूर्व के! एक गायक येजूबावरा की 
एकादशावतार सम्बन्धी रचनायें मिलती हैं।” उस पद में पृर्णकाम क्रष्ण- 
विष्णु के जगनिस्तार, जनप्रतिपालन, कसबध, सनन्‍्त-उद्धार, भुब्-भार-हरण 
आदि अवतारी कार्यो की चर्चा करते हुये 'मछ, कछ, वराह, नरहर, वामन, 
परसराम, रास, हकूघर, नारायण, बुद्ध और कल्कि! के नाम प्रयुक्त हुये हैं ।* 
उपयुक्त अवतरणों से विदित होता है कि दशावतारों की आगे चलकर 





२, श्रोकृष्ण कीतैन ( चंडीदास ) प्‌ृ० ९२ । 

२, ओ्रोकृष्ण कौतेन पृ० ९३ : “बुद्ध रूप घरि चिन्तले निरंजन ॥/ 

३. हिन्दी साहित्य का इतिहास सं० २००५ वि०, १० १६८, भी रामचन्द्र शाह्ष ने 
इनका समय तानसेंन से पूर्व माना है| 

४. भार १०, ४०, १७-२२ में वाधुदेव के अतिरिक्त उनके ब्यूह को दोड़कर एकादश 
अवतारों का उल्लेख हुआ है, परन्तु इसमें नारायण न दोकर हयग्रीव हैं | 

५. मछ कछ वराह नरहर वामन परसराम, 
राम हलूघर नारायण बुध कल्की नाना विध वपु धारण । 
बेजू के प्रभु एक ते अनेक होय बहुरूप बहुमेव घरे अपने सेवक के जन्म मरण निवारण । 

रामकल्पदुम जी० १, १० १२७ पद २। 


वृशाचतार और सासूदिक अथतार परम्परा. रैश३ 


रूड़ियदू और रूदिसुक्त दो प्रकार की पररुपराएँ अल पदढ़ी थीं; क्योंकि 
महाकवि सूरदास के सूर सागर में दश्ावतारों के क्रम से अबंतारों के नाम 
अयुक्त हुये हैं। परन्तु दस-संख्या की परम्परा का पाछन नहीं हुआ है। इस 
क्रम से प्रयुक्त उनके पर्दों में एक साथ अर्थात्‌ मत्स्य, कूमं, वराह, नृसिहद, 
वामन, परशुराम और राम की ही चर्चा हुई है।' क्ृष्ण-एव के अवतारों को 
अभिव्यक्त करमे की यह प्रदृत्ति श्रीमद्धागवत में भी छक्षित होती है।। 
“सूरसागर” में, एथक पदों में दशावतार-सम्बन्धी पद्‌ नहीं मिलछसे ।? किन्तु 
'रागकछपद्ुम! में सूर के नाम से दशावत्तार-सम्बन्धी एक रचना मिलती हैं, 
जिसकी एक पंक्ति इस भकार है 
“दुशम स्कन्ध भागवत गावे रूप दारण भगवत 

इस पद में अहम, नारायण, श्रीपति, कमलाकास्त के दक्षावतारों का चर्णन है। 
अवतार-क्रम में श्रीकृष्ण के स्थान में बलभद्ध और बुद्ध के स्थान में जगश्नाथ 
का प्रयोग हुआ है ।” सूर के अतिरिक्त दशावतारों पर परभानन्द दास के 
नाम से भी एक पद मिलता है। उसमें दशावतार धारण करने वाछे पुरुषोत्तम 
श्रीकृष्ण हैं, तथा अवतार-कम मसस्य, कूम, जराह, वामन, राम, नृसिंह, 
परशुराम, बुद्ध और कल्कि है।? इसकी भाषा में खड़ी बोली की प्रवृत्ति 


१. सूर सागर प्‌ृ० ३०४, पद ५०, १२७ । २, भा १०, ९, ४० 
मत्स्याश्रकच्छपनूसिदबराइइं सर जन्य विप्रविवुधेषु कृताबतारः । 

» सूरतागर पृ० १२६, पद १६ में अबतारों के वर्णन में है दस अवतारों को एक 
स्थान पर और पृनः उसी पद में चौदद अवतारों को कह गया है। इससे श्तना 
तो सिद्ध हो ही जाता है कि सूरदास तत्काछोन युग में प्रचलित दशाबतार- 
परम्परा से अवगत ये । 

- मै नारायण अह्म परायण ओ्रीपति कमला कानन्‍्त॑। 
नाम अनन्त कहाँ छगि बरणों शेष न पार रहते ॥ 
मच्छ कच्छ शुकर नरहर प्रभू वामन रूप परंतं । 
परशुराम अद्दि रामचन्द्र होय, छौला कोटि करंतं ॥ 
है बलमद्र सब देत संहारे कस के केश गहंत॑ । 
जगश्नाथ. जगमग चितो बेड़े हैं निवन्तं ॥ 
कलपीक होय कहूंक उपों हरिये जग दर्शं गुणवर्न्त । 
दशाम स्कन्ध भागवत गार्च रूप शरण भगवन्तस । 
परबझ पूरण पुरुषोत्तम भागम निगम मनन्‍्त ॥ 
सूरदास प्रभु को पार न पावत अछख अनादि अनन्त । 

रामकल्पद्रुम जो० है, ९२० ४४३, पद २। 

- परमेदवर पुरुषोत्तम स्वामी यशुमति सुत कइलाया हैं। 

मच्छ कच्छ बराइ औ वासन रामरूप दर्शाया है।॥ 


_प्छ 


रक्द्‌ 


पी 


१५७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद्‌ 


देख उसकी रचना होने में लेखक को सन्देह है। महाकदि सुझ्सीदास 
ने 'विनयपत्रिका' में अपने इृष्टदेव श्रीराम की दृष्यावतारपरक स्तुति की 
हैं। उस पद में 'कोशराधीस जगदीश” जगत-हित के निमित्त अपनी विपुर 
लीला का विस्तार करते हैं। उसी क्रम सें इन्होंने मरस्य, वराहु, कसठ, 
सुगराजबपु, बामन, परसुधर, राम, राधारमन, चुद और कल्कि का क्रमशः 
वर्णन किया है।' दुक्ाचसारों के रूप में इश्देव के अवतार की परर्परा 
विभिन्न साम्मदाय्रिक पुराणों की देन है। इनमें इृश्देवों की दशावतारपरक 
स्तुतियाँ गायी गई हैं। जैसे 'कल्किपुराण' में भविष्य में होने बारे कलिक 
की भी दुशावतारपरक स्तुति की गई है।* श्रीरूपकऊा जी ने “भक्तमार! में 
तुलसीदास का दशाचतारों से सम्बद्ध एक दोहा उद्धुत किया है, जो नागरी 
प्रचारिणी सभा काशी -से प्रकाशित 'तुल्सीग्रंथावछी” में महीं मिलूता। 


उस दोहे में दशावतारों को दो बनचर, दो वारिचर, चार विप्र और दो 
राड के रूप में चार वर्गों में विभक्त किया गया है ।? तरकालीन हिन्दी साहिस्य 
में इस प्रकार का वर्गीकरण दृष्टिगत नहीं होता, किन्तु श्री वल्लभाचाय ने 
ओमद्धागवत दृशस स्कन्ध सुवोधिनी' ( भाः १०, २, ४० ) में प्रयुक्त नौ 
अवतारों को जलूजा, वनज़ा और लोकजा के रूप में विभक्त क्रिया है।। 
तुलसीदास के अनन्तर श्रीकेशवदास ने भी 'रामचन्द्रिका' में रामचन्द्र की 
स्तुति करते हुये दशावतारों का वर्णन किया है ।* 
यहाँ भी रास ही दक्षाचतारों के रूप में अबतरित होने वाले वतरूायें गये 
हैं । अबतारों में कर्म, मत्म्य, वराह, नृसिंह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, 
खुद्ध, कल्कि का कम है । 
रामावतार के पश्चात्‌ आने थाले अवतारों के लिये भविष्यन काल का 
प्रयोग करते हुये कहा गया डै कि तुम्हीं पुनः कृष्ण-रूप धारण कर, दष्टों का 


खम्म फारि प्रगठ नरद्॒रि जग प्रदलाद छुड़ाया है । 
परशुराम बुध निः कलंक हो भुत्र का भार मिटाया है । 
परमानन्द क्रष्ण मन मोहन चरण कमल चित छाया है । 
रागकर्पद्रुप जी० २ १० ८८ । 
१. तुलसीग्रंथावली ख० २. विनयपत्रिका पृ० ४०४, पद ५२ । 
२. कल्किपुराण, २, २, २१-३० । ३. भक्तमाल, रूपकलानी, पूृ० ४ट, 
दुई बनचर, दुश् वारिचर, चार विप्र दो राठ । 
तुलसी दश यश गाश्के, मबसागर तरिं जाड़ ॥! 
४. ऑमदूमागवत दशम स्कन्च झुगोधिनी जी० भाः १०, २, ४०, की ब्याख्या । 
५. रामचन्द्रिका, केश कौमुदी पूर्वार्ड पृ० १६०-३६१ । 


वृशाबतार और सामूद्दिक अथतार परम्पप.. ५७५ 


दुमस कर, भु-भार हरोगे, बौद्ध होकर दया करोगे और पुनः कश्िक-रूप में 
म्छेप्छु-समूह का नाइझ करोगे ।? श्रीराम के द्वारा दशायतार-घारण-सम्बन्धी 
एक पद्‌ कान्‍्हर दास का मिलता है। इस पद के अनुसार रामचन्द्र जी में 
मीन-रूप में श्लासुर का वध कर बह को वेद प्रदान किया और देवताओं 
का कास किया। कच्छुप-रूप में मन्दराखऊर पीड पर धारण किया। इसमें 
बराह अवतार के कार्यों का उक्लेख नहीं है। उन्होंने नृर्सिह अवतार में 
प्रक्मद की प्रतिज्ञा प्री की है। ये ही बामन बलि के स्वामी [और परशुराम 
वरनामी हैं | इन्होंने ही रघुवंश को उज्ज्वल किया है। थे ही नागर कृष्णानन्द 
हैं; चुद और निकरूक इन्हीं के रूप हैं ।* 

इसके अतिरिक्त निम्याक सम्प्रदाय के कवि परशुरामाचार्य ने 'परशुराम- 
साभर' में दस औतार को जोड़ो” शीषक में प्ृथक-प्थक क्रमशः मस्स्‍्य, कू्म, 
बराह, लृसिह, बासन, परशुराम, राम, क्रष्ण, जगनश्नाथ ( जगजश्ञाथपुरी ) और 
कल्कि का वर्णन किया है। इन अवतारों के कार्यों में परम्परागत अवतारी कार्यों 
का ही उल्लेग्ब है।' किन्तु इस दश्श में बुद्ध के स्थान में उड़ीसा के जगन्नाथ जी 
गृहीत हुए हैं ।” रसिक सम्प्रदाय के सिद्धास्तों के विवेखचक एक परवर्ती संस्कृत 


न 


राचना पुराण संहिता! में भी दझावतारों का उल्लेख प्रथक-एथक छोकों में 
१, रामचागद्रिक्ना केशव कौसुठी [र्वाइ ए० ३६०-३६१। 
२, श्री रघुनाध जी मेरें का बरन सके गुण नलेरे। 
प्रभु प्रथम मौन बपु घरयो संखाधुर गरव प्रह्यारयों ॥ 
ब्रह्मा को बेद जो दीने तुम काज सुख के कीने। 
प्रभु कक्छप रूप बनायो मन्दराचल पीठ बराओ ॥ 
शुक्र नरहरि वपुधारी प्रहछाद प्रतिज्ञा पारी । 
तूम ही बल बामन स्वामो तुम परशुराम वरनामी ॥ 
तुम ही ग़्घुबंश उजागर तम कृष्णानस्द्र के नागर । 
बुद्ध निकरुक रूप तिहारों हर भक्तन के रखबारों ॥ 
अवगत गत नाथ तिडारों ज!ए दास कान्हर बलिहारी ! 
रागकल्पद्रुम जी० १, एू० ६७० । 
« परशुराम सागर (्‌ इस्तल्िखित प्रति ) ना० प्र० समा काशी एपृ० नहीं दिया हुआ 
है | दशावतार को जोड़ौ । 
» जगनाथ जगदौस सकल पति भोग पुरन्दर बैठि आई । 
पूरण जहा सकर छुख कौ निधि प्रगर उडीस दे हरिराई।॥ 
जाके शीरानाम जोग विधि सुन्दर चन्दन देह चमे सुखदाई । 
परसराम कहै प्रभु को द्रस पावत गाबत छुणत सबे दुष जाई 
परशुराम सागर, दस औतार को जोड़ो! और बुद्ध जगन्नाथ संबंब नौद्धावतार 
शीष॑क में द्रष्टन्य है । 





४७ 


्श््ू 


१५६ अच्यकाखीन साहित्य में अबतारवाद 


हुआ है; उसमें क्रमझः मत्स्य, बराह, नसिंह, दाशरथी राम, जमदप्लि खुत राम, 
हलधघर, बुद्ध और कल्कि वर्णित हुए हैं।* निम्वा्क सम्प्रदाय के औदुम्घराघार्य 
ने सर्वेश्वर स्याम सुम्दर की स्तुति करते हुए उनके द्वारा धारण किये हुये 
उक्त दक्षावतारों का उल्लेख किया है।' इसके अतिरिक्त 'रागकण्पदुम! में 
कुछ अज्ञात कवियों की दशायतार-सम्बन्धी रचनायें मिलती हैं।? इनमें दो 
पदों के रचयिता क्रमशः शिवक्ृपाल और रणबहादुर विदित होते हैं। तीसरे 
का नामोस्लेख नहीं है। इनका इतिहास अंथों में उल्लेस्य न होने के कारण 
तत्कालीन या परवर्ती होने का कुछ पता नहीं चलता। रीतिकालीन देव 
कवि ने भी दक्ावतारों का वर्णन रीति-शेली में किया है ।४ 'रागकल्पत्ुस! 
में अपरिचित कवि का एक और पद्‌ मिलता है। उसकी अथम पंक्ति में 
जगन्नाथ, बठभव और सहोदरा का नाम रटने का जाग्मह होने के कारण उसका 
जगन्नाथ अर्चा से सम्बन्ध विदित होता है। इसकी अंतिम पंक्ति में प्ृन्दावन 
के वासी महाप्रभु को “कश्की-रूप' सें आविशूंत होने के लिये कहा गया है ।* 


उपयुक्त अपरिचित कवियों के परवर्ती होने की संभावना हो सकती है । 
परन्तु उनके पूवे ११वीं से १७वीं के अन्त तक के कवियों की रचनाओं को 
देख कर आलोच्यकाल में दशावतार की अविस्छिन्न परम्परा का पर्याप्त स्पष्टी- 
करण हो जाता है। ह 


निष्कर्ष 
दक्षावतार-परम्परा के क्रमिक जष्ययन से मध्यकालीन साहित्य-सम्बन्धी 
कतिपय मान्यताओं पर प्रकाश पड़ता हे । 


- पुराण संदिता, चौखम्बा संस्कृत ग्रंथमाला पूृ० ४६ अ० ८, ३३-४२ । 
मत्स्याय कूर्माय वराइमासे श्रीनारसिंहाय च वामनाय । 
आर्याय रामाय रघूत्तमाय भूयो नमस्त्वेव यदूरामाय ॥ 
बुद्धाय वें कस्किन एबमादिनानावतारौधधराय नित्यम्‌। 
सब्िन्त्यशक्तिप्रतिरुद्धभाम्ने कृष्णाय सर्वारिनिधानधात्रै ॥ 
कल्याण ३० बर्ष अछू २, पृ० ७२१ में निम्बाक विक्रान्ति से उद्घृत छोक ५, ६ ! 
- रागकल्पद्रुम ज्ञी० १ पृ० ५१ पद १२ शिवकृप[ल, पृ० १२३, पद ८५ रणबद्वादुर, 
पए० १८७, पद १० लाम अज्षात | 
» देव ग्न्‍रन्धावली ६० ६१ के, ४४ । 
» जगन्नाथ बलभद्र सहोदरा चक्र सुदरसन रट रे। 
ब्रह्म शेष मदेश शारदा पार न पाबे भ्रद रेआ 
मच्छ कच्छ बाराइ अवतार रूप घारे जो नटररे। 
नरहरि वामन परसराम मुनि राम कृष्ण अए मट रे ॥ 


न हि 


न्फ 


डी ब् 


दशाबतार और सासूुदिक अवतार परम्परा श्प्प्ञ 


उद्म की दृष्टि से दशावतारों का उद्धव “महाभारत” से माना जा सकता 
है । क्योंकि अवतारों के चार, छः और दस का जो क्रम महाभारत! में मिरूता 
है, उससे दह्शावतारों के क्रमिक विकास का पता चलता है। 

पौराणिक साहित्य के दशावतार-रूपों का अध्ययन करने से यह स्पष्ट 
हो जाता है कि प्राचीनतर पुराणों में दशाषतारों की दस संख्या के प्रति 
विधेष महस्व नहीं दीख पदता । परन्तु परवर्ती पुराणों में दशावतारों की 
संख्या रूढ़ सी हो जाती है। 


इसी क्रम में यह भी ध्यान देने योग्य है कि 'महाभारत' में जहाँ दक्षा- 
बतारों के उ़व और विकास का क्रम दीख पढ़ता है, वहीं थे विशुद्ध अवतार 
की अपेक्षा उपास्य रूप में अधिक प्रथलित प्रतीत होते हैं। जागे चल कर 
परवर्ती पुराणों में भी अवतार-रूप की अपेक्षा इनका उपास्य रूप ही मुख्य दो 
जाता है । 

गुप्तकाल में शेषशायी विप्णु के साथ उनके बराह प्रश्टति अन्य अवतारों 
की मूर्तियों का निर्माण भी आरम्भ हो जाता है। किन्तु परवर्ती काल सें 
शेषशायी विष्णु के साथ दशावतारों की मूर्तियाँ बनने रूगती हैं । इस प्रकार 
दशावतारों की मूर्ति-पूजा का प्रचलन होने पर परवर्ती पुराणों के द्वारा उनके 
उपास्य विग्रह-रूप का अधिकाधिक प्रसार होता है। यह आरम्भिक प्रवृत्ति 
छुटी से लेकर बारहवीं तक अधिक दिखाई पड़ती है । क्योंकि जहाँ तक मेरा 
अनुमान है दसवीं शताब्दी से पू्न के संस्कृत या भ्राकृत साहित्य में दुशावतार 
उतने छोकप्रिय नहीं प्रतीत होते । किन्तु फिर भी दसवीं शताब्दी के पश्चात्‌ 
भी बौद्ध और जेन कवियों में इनका प्रचार दीख पड़ता है। 

क्योंकि काश्मीरी कवि ज्षेमेन्द्र, जेन कवि अमितगति, जेष्णव जयदेव, 
घमंठाकुर सम्प्रदाय के प्रवर्तक रमाई पंडित, और राजस्थान के कवि चन्दबरदाई 
द्वारा दशावतारों का वर्णन किए गये देख कर दो तथ्यों की ओर ध्यान जाता 
है। एक तो यह कि विभिन्न छेन्नों के इन कवियों को देखते हुए दशायतारों के 
लोकब्यापी प्रसार की भौगोलिक सीमा बहुत विस्तृत हो जाती है। साथ ही 
इन कवियों को विभिश्न धर्मों और सम्प्रदायों से सम्बद्ध देखते हुए यह भी 


स्पष्ट हो जाता है कि आछोच्यकाल में दुशावसार की परंपरा साम्प्रदायिक 
सीमा का अतिक्रमण कर चुकी थी। 
मा हिसा परमोधरम इति बक़्य परगटरे। 
वृन्दावन के बासी महाप्रभू कलकी होय परगट रे ॥ 
रावकरपदुम ज्ञी० ३१, ए्‌० १४४, पद सं० १६। 


श्प्ष८ मध्यकालोम सादित्य में अवतारधाद 


हिन्दी में दह्लावतारों की परम्परा रीतिकालीन युग तक मिर्ती है। 
हिन्दी की दशावतार-परम्परा में निर्युण-सगुण भक्त कवियों तथा रीतिकाछीन 
कवियों का विशिष्ट योग दीख पढ़ता है। चाहे पक्ष या विपत्त में सरुण यथा 
निर्गुण दोनों शाखा के भक्त कबि दशावतारों की चर्चा किसी न किसी रूप 
में करते हैं। विरोधी सन्‍तों की आलोचना से तथा महाराष्ट्री स्वांगों में 
प्रयुक्त दशावतारों से भी दशावतार-परम्परा की लोकप्रियता ही सिद्ध 
होती है । 

इसमें संदेह नहीं कि दशावतार-परम्परा का उत्कर्ष आठवीं से लेकर १७वीं 
शताब्दी तक अविच्छिस्न रहा है। परन्तु दसवीं से लेकर बारहवीं शताब्दी सक 
प्रचार की दृष्टि से वश्चावसारों का स्वोत्कृष्ट युग रहा है। कालान्तर में 
उनकी वह लोकप्रियता नहीं रही जो इस काल में दीरव पढ़ती है ! 


इस हास के मुख्य कारणों में संत सम्प्रदायों की विरोधी भावना के 
अतिरिक्त राम-क्रप्ण अमंृति विशिष्ट अवतारों की अधिक लोकप्रियता भी मानी 
जा सकती है। 


सामूहिक अवतार 

इस युग में पर ब्रह्म के अवतार के अतिरिक्त अन्य देवों के साम्ृहिक रूप 
से अबतरित होने की प्रवृत्ति भी दिखाई पडइती है । अवनारबाद की अन्य 
सामान्य प्रवृत्तियों के सदश सामूहिक अवतार की प्रवृत्तियाँ, परम्परा की 
कह्डियों स्रे तत्कालीन प्रभाव रखते हुए भी किसी न किसी रूप में सम्बद्ध हैं। 

अतएव इस दृष्टि से मुख्यतः तीन प्रकार की परम्परायें मिलती हैं। इनमें 
सर्वप्रथम 'बाल्मीकि रामायण” की परम्परा का स्थान आता है। जिसका 
सम्बन्ध रामावतार की कथा से है। इसके अतिरिक्त कृष्ण से सम्बन्धित दो 
परम्परायें मिलती हैं जिनमें एक का सम्बन्ध 'महाभारत' से और दूसरी का 
सम्बन्ध 'हरिवंश', “विष्णु! और “भागवतपुराण' से है। अन्य पुराणों में भी 
जहाँ सामूहिक अवतार के प्रसंग आये हैं, वहाँ उपयुक्त तीन परम्पराञओं का 
ही अनुसरण होता रहा है । 

प्रयोजन की इृष्टि से महाकाम्य और पौराणिक दोनों में भू-भार-हरण और 
देव-शत्रुओं का वध ही मुख्य माने गये हैं। साधारणतः पृथ्वी जत्याचारों से 
आरान्वित होकर देवताओं के पास जाती है. तथा देवता शर्मा के पास और 
ब्रह्मा देवताओं के साथ परअद्या-एकेश्वर ( विष्णु ) के यहाँ जाते हैं । वहाँ विष्णु 
के साथ-साथ देवताओं के सामूहिक रूप से अकतरित होने की योजना बनती 


वशावयतार और सामूदिक अजतार परम्पाा. १७५० 


है ।* यहाँ बहुदेवता और एकेश्वर विष्णु के सामूहिक अवसार में बहुदेववाद 
और एकेश्वरंवाद में विचित्र सामंजस्थ उपस्थित होता है। विष्णु भी यहाँ 
देव-पक्षीय होने के कारण प्रारम्भ में देवों में एक श्रेष्ठ देवता मात्र ही बिदित 
होते हैं । इसके अतिरिक्त सामूहिक अवतारों में जो देवता भाग छेते हैं, उनमें 
सरकालछीन यक्ष, नाग आदि देवों के होते हुये भी वैदिक इन्द्र, सूथ-और चायु, 
प्रजापति या ब्रह्मा, आदि की प्रधानता दृष्टिगत होती है। वा० रा० १७ में 
क्रमदाः बह्मा-जाग्ववान, इन्हू-बालि, सू्य-सुग्रीव 'दृहस्पति-तार! कुबेर-गंध- 
मादन, विश्वकर्मा-नल, अप्नि-नील, अश्विनी कुमार मेंद और द्विविद, वरुण- 
सुपेण, पर्जन्य-शरम, मारुत-हमुमान तथा अन्य सहसनों देवता यक्ष, किल्नर, 
नाग आदि उस्पन्न होते हैं।* आदि कवि वाल्मीकि के अननन्‍्तर जितनी 
रामायर्णों की रचनायें हुईं उनमें प्रायः विस्तृत या न्‍्यूनाधिक परिवर्तित रूप में 
यही परर्परा मिलती है । 


रामायण! के पश्चात्‌ महाभारत! ( उपदेशास्मक ) में अंशावतरण और 
सम्भव नास से दो पव ही विख्यात हैं। उनमें महाभारत! के आकारा- 
नुरूप सहस्रों देव, राकस, यक्त, किन्षर आदि के अवतारों का कर्णन हुआ है ।* 
उनमें एक पक्ष में दुर्योचन-कलि और कर्ण-सूर्य” अवतार माने गये, तो दूसरी 
ओर युधिष्टिर-धर्म, भीम-वायु, अज्जुन-इन्द, नकल और सहदेव-अश्विनीकुमार, 
अभिमन्यु-चन्द्रमापुत्र-चर्चा ( बुध 9" बतलाये गये हैं। श्रीकृष्ण से घनिष्ठ 
सम्बन्ध होने के कारण यहीं भागवत कृष्ण और उनके सहयोगियों के 
अबतारों का भी उल्लेग्व हुआ है | इसी अध्याय में श्रीकृष्ण-नारायण, बलदेव- 
शेपनाग, और अद्यग्न-सनस्कुमार के अवतार कहे गये हैं ।* बासुदेव कुछ के सभी 
राजा देवाश और श्रीकृष्ण की १६ सहस्र ख्थियाँ अप्सराओं का अवतार 
कही गई हैं, तथा रुक्मिणी को रूचमी का अवतार बतलछाया गया है। 


१. ब।० रा० १, १६, २५ वधाय देखशशब्र॒गाम्‌ !? 
महा ० है, ६४, ५४ भूभार, देव-शमुबध, हरि० ५१, २६-२७ भूभार । 
विष्णु० ५, ७, २८ भुभार, भा० १०, १, २२ । 
२, बा० रा० १, १७, ७-२२ | इलाहाबाद सं० १९४९ | महा० बन पर्व २७६-७ में 
इनके सामूहिक अवतार मात्र का उल्लेख । 
महा० आदि पर्च अन्तर्गत अंशाबतरण पबे । 
मंहा० ९, ६७, ८७। ५. महा० १, ६७, १५७० | 
«- महा० १, ६७, ११०-रै है३ै । 
महा|० १, ६६, १०१-१०५६ । बहाँ बज कुल के अवतार का बिरूकुछ उल्लेख नहीं 
हुआ है, कैबर दारका कृष्ण के गबतार दी गृहदीत हुए हैं । 


"2 र्ट य्फ 





१६० मध्यकालीन साहित्थ में अक्तारबाद 


इसके अतिरिक सामूहिक अवतार की सोसरी पररुपशा 'हरिवंधा', 
“विष्णुपुराण”' और  “भागवतपुराणों' में मिलती है। हरिवंश पु० के 
अनुसार देवता विष्णु को जगाकर भुभार-हरणार्थ मंत्रणा करते हैं! तथा 
आकाश और श्रथ्वी के देवता अपने अंश से लिप्त, राजा और अग्रोनिज 
शरीरों में उत्पन्न होमे का जादेश चाहते हैं ।' “विष्णुपुराण” के पाँचवें अंश में 
सामूहिक अबतार श्रीकृष्ण से सम्बद्ध गोप गोपियों, देव और देवियों के 
अवतार वतलाये गये हैं।' यहाँ सर्वप्रथम प्रयोजन के अतिरिक्त उनका लीलात्मक 
रूप दृष्टिगत होता है।।४ 

“विष्णुपुराण” के सदहा 'भागवतपुराण' में भी ब्रह्मा जी देवताओं को 
सामूहिक रूप से यदुकुछ में उत्पन्न होकर श्रीकृष्ण की सीछा में सहयोग 
देने का आदेश देते हैं ।* और इन तीनों पुराणों में एक विशेष अम्तर यह 
दिखलराई पढ़ता है कि जहाँ 'रामायण” और “महाभारत में वेदिक, यक्ष 
आदि देवों का स्पष्ट नामोद्ेख हुआ है, पहाँ इनमें देवों के अवतीर्ण होने की 
सूचना सर मिलती है। श्रीकृष्णफ-सम्बन्धी अधर्ववेदीय उपनिषदों में इस कसर 
को पूरा कर दिया गया है । “श्रीकृष्णोपनिषद्‌” में नन्‍्द-भगवान के आनन्दांश, 
यशोदा-मुक्ति, वेंप्णबी माया-देवकी, लिगम-वासुदेव, अह्म-धी बलराम और 
श्रीकृष्प, ऋचाएं गो-गोपियाँ, बह्या-लकुटी, रव॒-बंशी, इन्ह-सींगा, वैकुंठ- 
गोकुल, महास्मा-बक्ष के रूप में अवतरित हुए ।£ पुनः आगे चलकर शेष-- 
बलराम, अद्य-श्रीकृष्ण, और सोलह सहसरत्र एक सौ आठ रुक्मिणी आदि रानियाँ- 
बेद्‌ की ऋचाएं तथा उपनिषद्‌ और अह्य रूपा ऋचाएं गोपियाँ कही गई हैं ।* 
तापनीय उपनिषदों की अपेक्षा 'कृष्णोषनिषद्‌” 'सागवत' की परंपरा के 
निकट प्रतीत होता है ; क्योंकि इसमें राधा का उल्लेख नहीं है। उपयुक्त 
तीनों सामूहिक अवतार-परंपराएं हिन्दी साहित्य में मिलने रूगती हैं । विशेष 
कर रासो में 'रामायण” या 'महाभारत'! के पात्रों का अवतारीकरण दृष्टिगत 
होता है। संभवतः युद्ध कौर वीर भावों की प्रधानसा के कारण ऐसा विदिस 
होता है। इस प्रकार रामायण” जौर “महाभारत” में वर्णित सामूहिक 
अवतारों की रूपरेखा केवछ सम्प्रदायों सें ही नहीं बक्कि सम्प्रदाय से बाहर 


१. इरि० पु० हरिवंश पढे, ५१, २२-२३ । 
२. हरि० पु० हरिवंश पव १, ५२, १० । 
कपथमंशावतरणं कुर्म: से पितामह। अन्तरिक्षगता यैच पूथिय्यां पापयिवाश्ष ये। 
सदस्यानां च विप्रा्णां पार्थिवानां कुकेषु च अयोनिजाश्रैव तनू: सजामों जगतौतलें। 
३. बि० पु० ५, छ, है९, ४१। ४. वि० पु० ५, ७, ४०। ५, भा० १०) है, २२ । 
६. वैष्णब उपनिषद्‌ अन्तर्गत कृष्णोपमिषद्‌ ३-९ छोक |. ७, यहीं छोक १० । 


दृशाथतार और सामूहिक अवतार परम्परा १६१ 
के साहित्य भें सी विभिन्न रूपों में प्रयलित हुई। कफांकान्सर में कासीय 
संस्कृत साहित्य में राम-कृष्ण-सम्बश्डी जितने महाकाम्यों की रखना हुई ने 
रामायण! और- 'अहाभारत' से अभूस मात्रा में अभावित हुए । अ्यकालीम 
प्राकृत, अपअंश और हिन्दी साहिस्य के सहाकास्यों पर भी उनका यथेष्ट प्रभाव 
दिखाई पढ़ता है। विशेषकर स्वयम्थू आदि जैन कवियों ने सो एक विशुद्ध 
साहित्यकार की भाषणा से वाक्मीकि तथा उनकी परंपरा में आने वाले अन्य 
कवियों का आभार प्रत्यक्ष रूप से स्वीकार किया है। इस युग के भसिद्ध 
संस्कृत महाकाज्य 'पृथ्वीराज-विज्ञय' में 'रामायण” का अवसारदादी सम्बन्ध 
इष्टिगत होता है । 


पृथ्चीरोज-विजय' में पृथ्वीराज राम के अवतार माने गये हैं ।" इनकी 
रानी लिखोश्ममा सीता का अबसार है।' इसके अतिरिक्त एकादश अध्याय 
में पृथ्वीराज के पूर्व जन्म की कथा वर्णित करते हुए एक प्रकार से कवि ने 
रामकथा का ही वर्णन किया है।* 


किस्तु महाकवि चंद के परिवर्धित “पृथ्वीराज रासो” में प्रथ्वीराज को 
अजिस भाम के किसी दानत्र पुरुष का अबतार कहा गया है।" साथ ही 
पृथ्वीराज की सहायता के लिए दुर्योधन-कन्ह के रूप में आविभूंत होता है ।* 
पुनः एथ्वीराज की प्रहांसा करते हुए कहा गया है कि पृथ्वीराज चोहान कलि 
में कर्ण का अवतार है ।* हस अकार कतिफ्य स्थर्कों पर एथ्वीराज कहीं इन्द्र 
और कहीं कामदेव के अवतार भी बतलाये गये हैं ।* उपयुक्त अवतारीकरण 
की चेष्टाओं में उपमा का ही स्पष्ट प्रभाव विदित होता है। भ्स्तुत रासो में 
पृथ्वीराज की रानियाँ भी अप्सराओं का अवतार कही गई हैं ।* इससे सिद्ध 


१, पृथ्वीराज विजय पू० २४०, ६, २९ । २. बच्ची पृ० २८९, ११, १०२ । 
३. बहू प० २६२, २९० | ४. पृथ्वीराज रासो जी० प० २६० समय ३, ५५। 
अवतार अजित दानव मनुष्य, उपजि सूर सोमह करम? । 
५. 'प्रथिराज कुंभर साइाय बज्ज | दुरजओोपन अवतार किय? । 
बद्दी जी० १, ६० २९६ समय ५, १२८ । 
६. 'प्रधीराज चहुआन पहु, की करन अवतार कई! । 
पृथ्योराज रासों १० ३१२, समय ६, १२८ । 
७. 'तहाँ इन्द्र अबतार चहुआर्य ; तईं प्रथिराज सूर छुम;र! 
तथा कामदेव अवतार हुअ | सुअ सोमेश्वर नंद? । 
पृथ्वीराज रासो जि० २, पृ० ६१२ समय २०, ९५५ और ३० २२॥ 
<. तब हंस उच्चरयो ) झुनहि शझितता नारी 
चित्र देख अपछरि | सगी न अति रूप घरारी ॥ 
प्ध्वौराज रासो जि० १५१० ७७१, २७, छर में झशिव्रता चित्ररेखा का अवतार । 


११ म> अ० 


श्द्द्‌ भध्यकालीन साइित्य में अबता रयाद 


होता है कि रामायण” और 'महाभारत” की सामूहिक अबलारवादी परंपराओं 
के अतिरिक्त इन महाकाब्पों में एक स्वतंत्र अवशारबादी पौक्ली का विकास 
भी हो रहा था। इस चैरी में प्रारम्भिक विकास के बीज होने के कारण हीं 
महाकाभ्यकालीन एकरूपता और एकसूप्रता नहीं दीख पढ़ती है। 'परमाल 
शो” में सहाकाब्यों की परंपरा सें ही अवतारबाद का अस्तित्व सिरूता है । 
इसमें कहा गया है कि द्वापर के समाप्त होने के उपरान्त प्रथ्वी की पुकार 
सुनकर “चाहुवान! पृथ्वीराज का अवतार हुआ ।' इस रासो में झायद चंद 
की रचना के आधार पर ही पृथ्वीराज को दुर्योधन का अवतार बतछाया गया 
है।* इसके अतिरिक्त महाकाज्य-परंपरा का वर्णन करते हुए कहा गया है कि 
हरि ने तारकासुर और उसके पुत्रों से संप्राम किया और कारनेमि को चक्र 
से भारा। त्रेसा में राम ने भीषण युद्ध में रावण और कुम्मक्ृरण को मारा। 
द्वापर में पांडब दल आपस में कट गये तथा पांडव दुलू घास (यहाँ मास है )- 
से छिन्न-भिन्न हो गये। अब कलि में पुनः भूमि भाग कर अद्या के समक्ष 
घुकार कर रही है।* 

इस महाक।ज्य में परमाल की ओर से असाधारण बीरता दिखाने वाले 
जआल्हा-उदल को 'वज्लि-सब्चि” का तथा उनकी माता देवर को दुर्गा का 
अवतार कहा गया है।* काध्य की पंक्तियों से पता चलता है कि प्रारंभ में 





१. द्वापर गत कलि आदिम पुहमिय करी पुकार । 
तब संबोपन विधि करी, चाहुबान अवतार ॥ 
परमाल रासो (ना० प्र० सभा ) पृ० ९६१, ६० । 
२. भारय सम किय भुवन लोक मंह । गनतिय रूक्ष प्रमान । 
चाहुदाल जस चंद कवि, किन्दिय ताहि समान ॥ 
दुर्योधन अवतार मृप, सत सावंत एक बंध। 
भारत सम किय मुबन मंह ततें चंद प्रबन्ध ॥ 
परमार रासो ( ना० प्र० सभा ) ए० १, १, ५ । 
३. तारक मय सुत्त जुग संगर करि, कारुनेम गहि चक्र इते इरि । 
ब्रैता राम भीम करि रारिय, कुम्म करन रावन रन मारिय ॥ ६६ ॥ 
द्वापर तंवर पंडुदल कट्टिय, जादव कट्टि मास ( शायद घास ) सिर घद्धिय 
जब कल सांस लेत अधिकरिय, भूमि भाजि विधि अग्य पुकारिय ॥ 
बही ए० छ, १, ६६-६७। 
४. वक्ति सलछि अवतार रूप जनु मार है। गदिरिवार चंदेल कौ, छुनियो 
प्रयद बनाफर आर उद अवतार है ॥ बंस अपार | वह्ि सह्ति जहूँ 
अबतरे, सो कद्दि करू करतार । वहीं (० ७१, ९६ पुनः पृ० ३४१, १७१ धृ० ५१ 
५. दैवल तु नहिं मानवी, दुर्गा कद अवतारु । परमाकरासों ए० २१६ ११, ८७। 


दशाचतार और सामूदिक अघतार परम्परा श्ध्डे 


ये पंक्तियाँ उपमित हैं और याद में अपने उपसानों के अवतारन्ख्प में हो 
गई हैं। 'प्रस्माछ रासो! में ही गय में किखित एक वाचमीक' में विभिन्न 
चान्रों के जवतार-घारण का सामूहिक विवरण इस प्रकार दिधा गया है :--- 
*जब बेका ग्रहाजीत के रंग महछ में एकान्त मये, सब बेछा भवानी को रूप 
थारि ये बासें कहत भई के कंस सुनो ! ककि के अबलार गाजा पृथ्वीराज 
दुरजोचन को जबतार है। सर सावंत बंधु है। चंद भवानी है। गुरुराम सुर 
गुरु है। आबंड हुसासन है। केमास करमु है। कान्द अहुवाग भगदंतरानो 
है। राजा जयचंद जुरासिध है। राखन विप्र वाहन है। राजा परिमाऊ 
घर्मु है। रानी भरहने दे द्रौपदी है। जक्ह-उद वच्चि सल्चि हैं। मरूखान भैरो 
है। जगनायक भीष्म है। छुन्नसाल गहिरवार सात्युक है। सकतस्सिह भूरिश्षया 
है। थां कंस जहिवरन दे। अरु रहां उत्तरा है। ताते दहमारो तमारीौ ब्यौहार 
सत्यपुर को है, झूत्वलोक को थोरो है। सो या क्रम से भारथ के यीर हैं। 
सो आपु विचारे देखिया ।!”* 


उपयुक्त अवतरण के प्रक्षिप्त होने पर भी कम से कम जआलोष्यकाल की 
महाभारत! की प्रंपरा से गरहीस अवतनारीकरण की प्रवृत्तियों का परिचय 
अजश्य मिलता है। 

सामूहिक देवावतार की शेष दो परंपराएँ सगुण-भक्ति की राम-भक्ति 
शाखा और कृष्ण भक्ति शाखाओं में मिलती है। 'वात्मीकिरासायण! के 
सामहिक अवसार की परंपरा आकछोष्यकाल के रामायणों में छछित होसी 
है। अध्यास्मरामायण! सें अह्या जी के कथनानुसार देवता वानर वंश में 
अघतरित होते हैं ४ परन्तु प्रत्येक देवता के प्रथक-प्रथक्‌ अवतार का उल्लेख 
नहीं हुआ है। 

गोध्वामी सुकूसीवास ने रामचरितमानस” में पुनः इसी परम्परा का 
अनुसरण किया है। ब्रह्मा जी विष्णु के अवतरित होने का आश्वासन पाकर 
पृथ्वी को समझाकर विदा करते हैं; और देवताओं को वानरों के रूप में 
अवतरित होने का कादेश देते हैं। इस संस्करण के अनुसार देवताओं के 


१. बइ। एू० २७८-२७९ । 
'देवाश्व सर्वे इरिरूपधारिणः स्थिताः सहायाथंमितस्ततो हरे” 
अध्यात्म रा० ब लक्कांड समें २, २९-३२। 
३. गगन जह्य वानी सुनि काना । तुरत फ़िरेउ छुर हृदय जुदाना 
तब बद्या परनिद्दि सुमुझावा । असय मई भरोख जिय कावा । 
जिन छोकटददि बिरंचि गे देवन्द्र इहै सिखाश ) 
वानर तन धरि घरि महि इरिएद सेवदु जाइ ॥ राम मा० स० सं० 7१० ९६, १८७ 


श्ध्ढ ' अध्यकालीन साहित्य में अवतारस्थाद 


प्रथक-पएथक अवतार का वर्णन नहीं हुआ है। 'रामचरितसानस' के पश्चात्‌ 
केशबदास की 'रामचंद्रिका' में सामुहिक अवतार का उल्लेख महीं हुआ है। 
इससे प्रकट होता है कि रामोपासक कवियों ने रास के अवतार की अपेक्षा 
उनके उपास्य विग्ह-रूप का अधिक वर्णन किया है, जिसके अनुसार नित्य ब्रह्म 
राम स्वयं छीला अथवा भक्त-रक्षा के लिए अवतार लेते रहते हैं। यहाँ 
स्वाभाविक रूप से सासहिक देवावतार गौण हो जाता है; क्योंकि नित्य 
विश्हों का जहाँ छीछास्मक अवतार होता है, उसमें उनके पाषंद, परिकर 
और भक्त ही रीरा में भाग छेने के लिए अवतरित होते हैं। सम्भवतः 
इसी से इस युग के भक्ति कार्यों में देवाववार की सामूहिक भावना क्षीण 
होने लगती है और उसका स्थान पार्षद्‌ या भक्त ग्रहण कर लेते हैं । 


सामूहिक अबतार की तीसरी परम्परा “हरिवशपुराण', 'विष्णुपुराण! 
होती हुई 'भागवत' से गृहीत सूरदास के 'सूरसागर' में मिलती है । मध्यकाल 
में लीला का प्राधान्य होने पर भी अवतारवादी प्रयोजनों की धारणा लुप्त 
नहीं हुई थी । इसी से सूरदास ने 'सूरसागर' दशम स्कंध में अचतार के निमित्त 
धेनु रूप पृथ्वी की पुकार की और शिव-विरंसि द्वारा किये गये अनुरोध की 
चर्चा की है।* क्षीर-समुत्र-मध्यवासी हरि ने अपने दी बचनों में सुर, नर, 
नाग तथा पशु और पक्षी सभी को यह आदेश दिया कि यदि सुख करना 
चाहते हो तो गोकुल में मेरे साथ जन्म को ।* इस पद में सामूहिक अवतार 
के आदेदा मात्र के अतिरिक्त एथक अवतारों का उल्लेख नहीं हुआ है। परन्तु 
कतिपय स्थरकों पर उनके सहवासियों और सहयोगियों के अचतीर्ण होने के 
उल्लेख हुये हैं। उसी पद के प्रारम्भ में आदि श्रह्म की जननी, देवकी को 
सुर-देवी कहा गया है।? इनमें गोपों के अवतारों के संकेत कुछ पर्दों में 
मिलते हैं। जेसे एक पद में बतलाया गया है कि जहाँ-जहाँ तुम देह धारण 


३. घैनु रूप धरि पुदुमि पुकारी, सिव बिरंवि के द्वारा । 

सब भिलछि गये जहां पुरुषोत्तम, जि्दि गति अगम अपार। ॥ 

सृरसागर समा सं० | २००९ वि० सं० ! पृ० २६७ पद १०, ४। 

२. क्षीर-समुद्र मध्य तें यों हरि, दौर क्चन उचारा। 

उपरों घरनि, अलुर कुल मारौं, घरि नर तन अवतारा ॥ 

पैर, नर-नाग तथा पश्चु-पच्छी, सबको भायसु दौन्दो । 

गौकुछ जनम छेद संग मेरे, जो चाहत सुख कौन्ही ॥ 
है. सूरसागर समा० सुं० २००९ पृ० २५३ 

आदि-जक्ञ-जननी, सुर-देवी, नाम देवकी बाला । 


दृशायतार और सामूद्दिक अथतार परम्परा श्च्ष 


करते हो, वहाँ-यहाँ जपने चरणों से दूर मत करो ।' एक दूसरे पद में 
कहते हैं कि गोकुछ में मेरे साथ गुप्त बिलास करने वाले तथा प्रथक रूप से 
कुतृहुल करने वाले सभी ग्वार देव-रूप हैं। एक स्थल पर गोपियों की 
पद्रज-महिमा का वर्णन करते हुए उन्हें श्रुतियों का अवतार बतकछाया गया 
है। ये कहते हैं कि श्रज-सुन्दरियाँ नारी नहीं हैं, अपितु श्रुति की ऋचाएँ 
है। उन्होंने गोपिका के रूप में पूर्ण परमानन्द से केलि करने का बर आप 
किया है|? सूर के अतिरिक्त नंददास ने “भाषा दृशम स्कम्घ! में श्रीकृष्ण 
के साथ सामूहिक अवसारबाद का वर्णन किया है। राजाओं के रूप में 
राक्षसों ने भूमि को भाराम्वित कर दिया है, इसलिये प्रृथ्वी गाय का रूप 
घारण कर क्रम्दन करती हुई महा, के पास गई और उसने अपना दुःख 
निबेदित किया जिसे सुनकर अद्या विचकित हो गये। फलतः देवताओं 
को साथ छेकर इन्होंने क्षीर-ख्ागर के किनारे देवाधिदेव पुरुषोसस की स्तुति 
की । तत्पभ्रात्‌ अह्मा ने समाधि में परम देव की आकाशवाणी सुनी । 
उन्होंने ब्रह्मा और देवताओं को संबोधित करते हुए अविल्स्थ यदुकुछ 
में जाकर अवतरित होने का आदेश दिया । उनके इस आदेश के अनुसार 
श्री बाखुदेव के रूप में प्रभु एणंकाम तथा उनके भाई के रूप में शेषनाग प्रकट 
होंगे । गुणमयी योगमाया को भी उन्होंने अवतरित होने का आदेश दिया (5 
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१, सूरसागर ए० ४१५ । 
ग्वाल सखा कर जोरि कहत हैं, हमई स्याम तुम जनि बिसराबहु ! 
जहां जहां ठुम देह घरत हो, तदं तहाँ जनि चरन छुड़ाबहु ॥ 
२, सूरसागर ९० ८१९। देव रूप सब ग्वाऊ करत कौतूहल न्‍्यारे ! 
गोकुल गुप्त बिलास सखा सब सग हमारे ॥ 
३. सूरसागर ५० ६६३ | बज मुंदरि नि नारि, रिया स्तुति की सब आाहीं। 
स्तुतिनि कश्नो है गोपिका, केलि करे तुम संग॥ 
४, भूप रूप है असुर विकारी। कोनी भूमि सार करि भारो। 
तब यह गाश रूप घरि धरती । ऋनन्‍्दन करती अंम्ुबन मरती ॥ 
विवि सो जाइ कट्ठो सब बतत । सुनि करूमरयो कमल कौ तात । 
अमर विकर सकर संग लये | तीर क्षीर सागर के गये ॥ 
देव देव पुरुषोत्तम जहां । स्तुति करि विनती कोनी तह । 
गगन में मई देव की धुनी। सौ अल्या समाधि में सुनी ॥ 
सुनि के वोल्यो अबुज तात | झुनहु अमर गन मोतें बात । 
आग्या सई विलंब न करो। जदुकुछ विषे जाइ अवक्‍तरों॥ नं० ग्रं० पृ० २२० 
५. संद ग्र० पू० १२० : अर जु जोगमाया गरुनमई। ताहू की प्रभु आशा दई । 


१६६ मध्यकालीन साहित्य में अबतारयाद 


देवकी के रूप में अद्या-विद्या जाविभूत हुई।" लीला के निमित्त प्रभु के 
जितने परिकर हैं ये सभी अवतीण हुये ।* 

महाकार्यों की अपेक्षा भंददास द्वारा वर्णित सामूहिक अवसारयाद के 
रूपों में किंचित्‌ वेषग्य लक्तित होता है। वह यह है कि इस अवतार के 
जायक भगवान्‌ पौराणिक नारायण की अपेक्षा पांचराश्र पर वासुदेव या 
परश्रह्म हैं, क्योंकि इनके साथ देवताओं के अतिरिक्त इनके नित्य परिकरों 
का भी खवतार होता है। 

उपयुक्त परम्पराओं के अतिरिक्त वृहाम स्कन्ध! से ही सम्बद्ध किन्तु 
परवर्ती 'गर्गसंदिता' में सामूहिक अवतारवाद का विश्वद वर्णन मिलता है।रे 
भागवत दशमस्कन्ध” के विपरीत इसमें राधा-कृष्ण के चरित्र का विस्तार 
हुआ है और अवतरित गोपों और गोपियों की झृहत्‌ संख्या दी गई है। 
वहाँ श्री-रक्मिणी, तुरूसी-सत्या, पृथ्वी-सस्यभामा और शिवा-जाम्बवती के 
रूप में अवतरित बतराई गई हैं ।+ प्ओण-वसुनंद, घरा-यशोदा, सुनन्‍्द- 
वृचभान और कलावती-कीर्ति-रूप में जाविभूत हुए हैं।" इस संहिता में 
सहस्नों गोपियों का विलक्षण अवतारवादी सासंजस्य किया गया है। केवल 
रामावतार से सम्बद कोशल-देशवासिनी, अयोध्यावासिनी, मिथिलाबासिनी 
तथा मुनि रूपा प्रश्ति अनेक अकार की गोपियाँ बतलाई गई हैं। इसके 
अतिरिक्त अन्य २४ अवतारों में जधिकांश से सम्बद्ध ख्तरियों को गोपियों का 
अवतार बतझाया गया है।” सूरदास के अनुसार ब्रह्मा ने जिन्हें आदेश 
दिया वे ही सखी-सखा के रूप में उनके संग आविभृत हुए। गोपी, ग्वाल 
और कान्ह दो नहीं हैं। जहाँ-जहाँ हरि अवतरित होते हैं, वे इनको कभी 
विस्टूत नहीं करते; उनका शरीर तो एक ही है, लेकिन गोपी-ग्वा्लों के रूप 
में उसे अनेक बनाया है ।” इस प्रकार सूरदास ने सामूहिक अवतार पर 
विलक्षण ढंग से दाशनिक रंग चढ़ा दिया है । 


5 


- देवक जादब के इक कन्या । देव भई देवकी सु धन्‍्या ! 

सब सुम लच्छन भरी, युनभरी, आनि अक्षविद्या भवतरी । वहीं एृ० २२१। 
- तिनके प्रभु कौ परिकर जितो । प्रगट होत लीला हित तितौ । व्दी ० २२० | 
गर्गंसंदिता मोलोक खंड अध्याय, १ से ४ तक । 

प्रारम्भ में ही 'कथा गोपारूकृष्णस्य राधेशस्य मद्दात्मनः? का उल्लेख हुआ है । 
गगंसंदिता १, 8, ३७-३८ । ६. गगंसंद्विता १, ३, ४०, ४१। 
गर्गसंड्िता १, ४, ५ अध्याय । 

जय जिनहि यह आयसु दीन्दों । 
तिन तिन संग जन्म लियो परगट, सखी सखा करि कीन्ही । 


8 छह (० 


दृशायतार और सामूदिक अथतार परम्पपा. १६७ 
निष्कर्ष 


इससे प्रकट है कि अवतारबाद के श्रारम्म में ही महाकाव्य-नायकों के 
अवसतारधादी विकास के साथ सामूहिक अवसारवबाद्‌ की भावनाओं का प्रसार 
हुआ। एकेश्वरवादी उपास्य के साथ-साथ “रामायण, 'महाभारतः और 
'हरिवंश! में विविध देवताओं के अवतार भी उनके सहायक रूप में सान्‍्य 
हुए। इन तीनों ग्रन्थों में तीन प्रकार की सामूहिक अवसरण की परम्पराएँ 
छक्तितः होती हैं। हममें वार्मीके रामायण” की परम्परा जन्य परम्पराओं 
से सर्वथा श्थक रही है। इसके अतिरिक्त महाभारत” में दो सामरंहिक 
अजलार-परर्परायें मिलती हैं, जिनमें से एक का सम्बन्ध सुख्यसः पाण्डवः 
कौरव वर्ग से सथा दूसरी परम्परा का सम्बन्ध श्रीकृष्ण और उनके 
परिषार से है । 

हन परम्पराओों के अध्ययन से ग्रह सिद्ध हो जाता है कि सामूहिक 
अवसारबाद की परम्परा साम्प्रदायिक से अधिक साहिस्यिक रही है। 
रामायण! और 'महाभारत' में इसका अवतारवादी सभी सांप्रदायिक रूप भले 
ही मिछता हो, परन्तु उनके प्रारम्भिक रूपों का अनुमान करने पर ऐसा छगता 
है कि आरम्भ में हनका आलंकारिक विकास हुआ होगा । बाद में वे उपमायें 
अवतारवादी रूप में रूढ हो गयी होंगी । क्योंकि पृथ्वीराज रासो, 'परमालू 
रासो” आदि चारण काष्यों में महाकास्यास्मक अवतारबादी परम्पराओं के 
अतिरिक्त उपमाओं और रूपकों के आधार पर विकसित ऐसे अनेक रूप 
मिलते हैं जिनका कारास्तर में अवतारबादी रूपान्तर हुआ होगा। 


सदि इसकी मूल प्रदृत्ति पर ध्यान से विचारा जाय, तो स्पष्ट विदित 
होगा कि सहाकाब्यों का सामूहिक अवतारबाद प्रारम्भ में पाज्ञों के बैशिष्टी- 
करण के निमित्त प्रयुक्त हुआ। महाकाव्यों के विविध पार्न्नों में रूप, गुण, 
शीछ, सौन्दय, काय, शक्ति जादि की दृष्टि से जिन चरिशत्रगत विशेषताओं 
के विकास की आवश्यकला थी, उसमें अवसतारवाद सबसे अधिक सहायक 
हो सकता था। इसके परिणाम स्वरूप विभिन्न पात्रों के वेशिष्टीकरण के 
निमिक्त ही गस्तुत अवतारबादी होली का विकास हुआ। 


इसके अतिरिक्त इन पात्रों में जिन अतिमानवीय गुर्णो की सर्जना 
अपेक्षित थी ये सभी अवतारबादी सम्बन्धों के साध्यम से अधिक-से-अधिक 


गोपी ग्वाक कान दे नाहीं, ये कई नेक न न्यारे॥ 
जहां जहाँ अवतार घरत हरि, ये नहि नेकु वितारे | 
एके देह बहुत करि राखे, गोपी र्वाल मुरारी॥ सूरसागर पद २२२३ 


श्द्८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारघबाद 


उदात्त और भणष्य बनाए जा सकते थे । साथ ही दूर्ज प्रतिष्ठित वेदिक देषताओं 
के रूप कौर भाव भी आसानी से हन पाश्नों पर जारोषित हो सकते थे | 
यही कारण है कि सहज और सुगम सामूहिक अवतारीकरण की पद्धति को 
अपनाया गया । 
मध्यकालोन महाकान्यों या पौराणिक मुक्तक कार्ष्यो पर इन सासृहिक 

अवतारवादी प्रंदृत्तियों का यथेष्ट प्रभाव छक्चित होता है । 

. फिर भी अवतारबादी प्रहक्तियों में यथेष्ट परिबर्तन होते हुए भी महाकाश्यों 
एबं पुराणों की सामूहिक अवसार-परश्परा किसी-न-किसी रूप में आलोच्य- 
कालीन महाकाम्यों था उनसे सम्बद्ध रचनाओं सें व्याप्त बिदित होती है । 


७७७७ छाए 


पाँचवाँ अध्याय 


संत्र साहित्य 
संत साहित्य में मानव-मूल्य की प्रतिष्ठा. 

प्राच्चीन साहित्य से देवताओं के मानवीकरण तथा ईश्वर के विभिन्न 
प्राणियों एवं मनुष्यों में अवतरित होने की जिस प्रद्धत्ति का दर्शन होता है, 
उसके विपरीत संत-साहिरय में उरक्रमणवाद्‌ की अधिक भ्रतिष्ठा हुई। इस 
प्रवृशि के अनुसार मनुष्य ही उत्कर्ष करते-करते स्वयं एकेश्वरवादी ईशर के 
सदृश या उसका पर्याय ब्रन जाता है। संतों के अनुसार मनुष्य के मलुष्यत्व 
का विकास उसके चरम उन्कर्ष में दीसख्ख पढ़सा है, जहाँ कि वह स्वयं ईश्वर 
या उपास्य के समकत्त हो जाता है। यह घारणा अवतारधाद से भी मित्र 
नहीं जान पढ़ती, क्योंकि जवतारवाद की परम्परा में जिन महापुरुषों को 
अचतार माना गया है, उनके अवतारस्व का विकास भी उनमें निहिस कतिपय 
उत्कर्षोस्मुख प्रवृक्तियों के फलस्वरूप हुआ है ! 

संतों ने मनुष्य योनि में जन्म पाने को णस्यन्त श्रेष्ठ एवं देवदुलंभ फल 
माना है।' उनकी यह साथना प्राचीन काल से ही किसी न किसी रूप में 
आप्त होती रही है। यों तो अपने में श्रेष्ठ होने की भावना वतमान होने के 
कारण मनुष्य अपने को श्रेष्ठ मानता ही रहा है। साथ ही अपने सुपरिचित 
निष्ठाबानों या भ्रद्धावानों को भी वह श्रेष्ठ समझता रहा है । 


वैदिक काल में मानव के लिए कल्याणकारी होने के कारण देवता उसके 
पूज्य, आराष्य और श्रेष्ठ थे। बाद में उसी काल में ऋषियों को देवताओं 
की समकतता प्राप्त हुई ।' इसी परंपर। में बाह्मण ग्रन्थों में विद्वानों), आह्यर्णो् 


१. क० ग्र० पृ० २८१ पद ६५ इस देही को सिमरददी देव” दाहूदयाक को बानी माग 
१. १० १५५ पद १६१ । कायाबेली। मदकदाप्त की बानी १० ११, सुंदरदास 
ग्रन्थ भाग २, एृ० ९६ । 

२. ऋ० ४, १४, ३ ऋभुगण मनुष्य से देवता दो गये थे । 

१. श० भा० ३, ७, ३, १० विद्वांसों हि देवा: । ४. शुण् भा० २, २, २, ६। 


१फ मध्यकालीन साइित्य में भवतारबाव्‌ 


तथा राजाओं? को देवताओं के तुस्य माना गया। उपनिषदों में माता, पिता, 
गुरु पुदं अतिथि का भी देवताओं की तुरूना में मूह्यांकम क्रिया गया।' इस 
प्रकार ब्यावहारिक समाज में एक ओर तो मनुष्य का देवता के रूप में 
मूल्यांकन होता गया और दूसरी ओर देवताओं की साकार-करुपना में जब-से 
मानबीकरण का प्रवेश हुआ तब-से अनेक देवताओं के मानव-रूप स्पष्ट 
प्रतिभासित होने रूगे। 


किन्तु जैसा कि रवीन्तनाथ ठाकुर का कथन है--सनुष्य की जिज्ञासा 
की इतिश्री केवल देवताओं के अपूर्ण या आंशिक मानवीकरण की ओर ही 
नहीं थी, अपितु एक ऐसे परम पुरुष वा महामानव की ओर थी जो मनुष्य 
मात्र से श्रेष्ठ, महान्‌ तथा स्वयं पूर्ण मानवरूप में अस्यन्त महान हो ।'? 
उनकी यही करुपना 'पुरुषसूक्त' में साकार हुई । इस प्रकार देवताओं के 
आंशिक मानवीकरण की कछुपलारओं सें पूर्ण पुरुष का प्रादुर्भाव हुआ । 
उपनिषदों में ही पुरु; सानव और पुरुष अहा की करूपना का विकास 
'अद्विद्‌ अढव भवति' के रूप में रक्षित होने लगता है ।” अह्यवाद और 
पकेश्वरवाद्‌ के उरथान काल में ब्रह्म और ईश्वर दोनों का परस्पर समाहार 
हो गया। विशेषकर उपास्य हृष्देश दोनों के विशेषणों से सम्बद्ध किये गयें ! 
इन्हीं समस्वित विशेषणों का आरोप उपास्य-रूप में ग्ृहीत होने पर संतों 
और भक्तों पर भी किया गया। 


यथार्थ में कुछ पौराणिक ( मिथिक ) अवतारों की बात अगर छोड़ दी 
जाय तो निशुणोपासक भक्तों में भी ऐसे विचार मिल जाएँगे जो अवतारबादी 
परंपरा के अनुकूल सिद्ध होंगे। सगुणवादी महापुरुषों में ऊपर से जवतरित 
ईख्वर-शक्ति की कल्पना करते हैं, और निर्युण संत अपने उत्क्मणशझ्ील साधक, 
योगी एवं संतों सें विकासोन्मुख ईश्वरत्व का अस्तित्व पाते हैं । 

अतः सन्‍्तों में मान्य यह साधनारमक ईश्वरोन्मुख विकास गीता पर्व उप- 
निषदों सें सोपानवत्‌ दृष्टिगत होता है । गीता में कर्मियों, शानियों एवं सपस्थियों 








१, अथर्ब० सं० ६, ८४, २ | २. त० उ० शिक्षाबक्ा ११ अनुवाक्य । 

३. दी रेलिजन भाफ़ मेन १० ५५). ४. ऋ० १०, ९० । 

4. मु० है, ३,२, ९, ४, ४,२७५, हिस्टों आफ इण्डियन फिरोसोफी | जी० २ १० ५१८ 
में दास गुप्त के अनुसार उपनिषवों में पुरुष का प्रयोग मानव और ब्रक्ष दोनों के 
लिये हुआ। है। दादू दयारू की बानी माय २ १० १५१-१५६ में दादू ने मानव- 
काया में अखिल जक्षाण्ड की भवतारणा कौ। जिसमें अखिर सश्टिव्यापार के 
साथ प्ताथ झात्मा और देवताओं के अमर स्थान काया में पुनः पुनः अबतार भो 
हुआ करते हैं। 'काया मा के अवतार । काथा माहें बारम्बार / पद १० । 


' संत साबित्य ह १७१ 
से श्रेष्ठ योगी प्‌ उससे भी श्रेष्ठ श्रद्ाषान भक्त को साना गया है।* 
उपनिषदों में अह्ञानन्द की उपछब्धि की रृष्टि से विचार करते हुए तेक्तिरीयों- 
पनिषद में मनुष्य के आनन्द से छेकर ऋमशाः गनग्घथ, देव गंधर्व, पितर, 
देवता, इस्ह, ब्रृहस्पति, प्रजापति और अक्षा के आनस्व की मात्रा में 
शतगुणाधिक दृद्धि दिखकाते हुए क्रमदाः ओजिय वेवज्ष में आनन्द की मात्रा 
सबसे अधिक मामी गई है।* 


इसके अतिरिक्त ईश्वर अनेक चर्म के महापुरुषों में गीता के अनुसार अपनी 
विभूति के रूप में अभिव्यक्त होता है ।* साथ ही अगले अध्याय के अनुसार 

“पुरुष सुक्तः का विराट पुरुष अपने विराटलम रूप में सर्वसत्तायुक्त एवं सब 
दाक्तिमान, पूर्ण मानव या पुरुषोत्तम के रूप में उपस्थित होता है। उसी 
प्रकार योगी भी योग की सर्वोक्त सिद्धि में ईश्वर या विराटपुरुष से तादुए्म्य 
होने पर स्वतः पूर्ण ईश्वर हो जाता है। डा० प्नीवेसेस्ट ने उसे ही पूर्णावतार 
की संज्ञा से अभिह्दित किया है; क्योंकि यह विराटरूप भी 'योग ऐस्वय 
रूप है। साथ ही “अयमात्मा अहम! पुरुष णवेदं सर्व! में ससीम की असीम 
में अभिव्यक्ति स्पष्ट ल्षित होती है।” सर्व रूप होने पर भी उसमें मिद्दित 
पुरुष या पुरुषाकार का अस्तिर्व, मनुष्य-रूप से उसके घनिष्ठ सम्बन्ध का 
झोतक है । 

इस प्रकार मनुष्य का ईश्वरोन्मुख तथा ईश्वर का पुरुषोन्मुख विकास 
भारतीय बाझाय में उस स्थान तक पहुँच जाता है जहाँ कि पुरुष पुरुषोत्तम 
के रूप में अभिष्यक्त होता है । 

सब से सर्देव भारतीय साधकों एवं महापुरुषों के मूल्य की अभिव्यक्ति 
पूण, अंदर या कला के रूप में होती रही है। भा० ११, 9, १७ में इस 
कोटि के कतिपय प्राचीन साधकों को कछावतार कहा गया है। वीर पुरुषों 
में मान्य राम और कृष्ण अंशावतार से विकसित होकर पूर्णावसार के रूप 
में अभिव्यक्त हुये । अतः यह स्पष्ट है कि जिस प्रचूक्ति के द्वारा पुरुर्षो का 
ईश्वरीकरण हुआ, वह केवरू श्रद्धू या भावना सामत्र पर जाधारित नहीं थी, 
अपितु उसे योग प्‌ साधना का समुचित सम्बल मिला था । 

सध्ययुग में साधना का साफल्प ही मनुष्य की ओ्रेष्ठता एवं चरमोस्कप 
का कारण हुआ, क्योंकि इस युग में अन्य योनियों को भोग-योनि और 

१. गीता ६, ४६-४७ । २. तै० उ० ५, ८ । 


३, गी० १०, अ० | ४. अवतार पृ० १८ 
५. गीता ११, ८॥ 


१७२ मध्यकालीन साहिस्य में अचतारवाद 


केवछ मानव-बोनि को ही साधना की योमि मामा गया। साधना के 
फरूस्यरूप जो पद्‌ मनुच्च ने प्रास किया वह पद्‌ देवता भी नहीं पा सके ।* 
इसी से भध्ययुग के साधक यह सोचते थे कि इस जगत का सबसे बढ़ा 
साफश्य केवरू सजुष्य श्रास कर सकता है। अतएय यह साधनाजनित ईश्वरीय 
शु्णों प[वं जावक्ों का मानबीकरण अकतारबाद का भी झोसक है; क्योंकि 
इनके आधार पर ही पूर्णावतार या पूर्णमानवता की कहपना का विकास 
हुआ और अह्ाय की महत्ता मी आदर्श मजुष्य के रूप में सोलह या बारह 
कछाओं में ऑकी गई। संत साहित्य के चिंतक क्षितिमोहन सेन ने इस 
“सवार उपरे माजुष सत्य ताहार उपरे नाई” की सत्यता अपने एक निम्रन्ध में 
स्वीकार की है ।? 

इस प्रकार मनुष्य ग्रस्थेक युग में मानव-आदर्श एवं उसको महानता 
का एक युगानुरूप मानदंढ प्रस्तुत करता है। अवतारबाद पर से भी यदि 
पौराणिक आावरण को हटा दिया जाय तो देगोर की यह उक्ति, अत्यन्त 
उपयुरू प्रतीत होती है कि अस्येक युग का एक महान व्यक्ति नये मानव 
अर्म का प्रादुर्माध करता है। इस प्रकार प्रस्येक युग उसके रूप में अपना 
घुक व्यक्तित्व प्रकर करता है ।* 

मध्यथुगीन सन्‍्तों ने भी पौराणिक अन्धविश्वासपरर्ण तथ्यों को हटाकर 
एक नये व्यक्तित्व को जन्म दिया था। वह था इस युग का सहज और 
भोले भाव की 'रहनि! में रहने वाछा संत। जो अपने संत भाव में ब्रह्म 
और ईश्वर से किसी प्रकार कम नहीं है। संभवतः ऐसे ही संतों को कबीर 
ने राम से अभिन्न माना है" तथा साकार प्रतीक-पूजा की अपेक्षा संतों को 
ही प्रत्यक्ष देवता स्वीकार किया है* जो कि सग्रुण संतों की भाषा में 
अवतार की संज्ञा से भभिद्ित किये जा सकते हैं। आधुनिक युग के संत 











१. सत रविदास और उनका काज्य ० १११ पद ३९ | 
त्रियुण योनि अचेत सम्मव पाप पुण्य असोच । 
मानुषावतार दुलंभ तिहूं संगति पोच॥। 

२, क० भ्र० ए० २०५ गोब्यन्द भूलि जिलि जाहु, मनिसा जनम कौ एड्टी छाहु । 
गुरु सेवा करि भगति कमाई, जॉं तें मनिषा देही पाई । 
या देहदी कू छोचे देवा, सो देही करि इरि की सेवा । 

३. संत अंक कल्याण पृ० ११६ । वर्ष ६ सं० २। 

४. दो रेलिनन आफ मेन पृ० ५५। ५. क० भ्र० पृ० २७३ परिशिष्ट पद प्‌ृ० ३० 
'संता को मति कोई निदहु संत राम है एकौ! 

६, क० ग्रं० ४४ साखी ५ जेती देषों आतमा; तेता सालिगराम । 

साधू प्रतषि देब हैं, नहि पाथर सू काम ॥ 


: संत सादित्य श्ड्द 


महात्मा गांधी के विचारों से भी ममुष्य के अवतारवादी मूल्यांकन की पुष्टि 
होती हे । उनके कथ्मालुसार अबतार से तांस्पर्य है--दधारीरधारी पुरुषविशेष-- 
भज्ीव मात्र ईश्वर के आधार हैं, परन्तु लौकिक भाषा में हम सबको अवतार 
नहीं कहते । जो पुरुष अपने युग में सदसे श्रेष्ठ धर्मवान है, उसे भावी अ्रजा 
अवतार-रूप से पूजती है। इसमें मुस्ते कोई दोष नहीं जान पदता। इसमें 
न तो ईश्वर के यक॒प्पन में कमी आती है, न उसमें सत्य को आधात पहुँचता 
है। आदम खुदा नहीं, छेकिन खुदा के भूर से आदम जुदा नहीं ।” जिसमें 
घर्म-जागृति अपने युग में सबसे अधिक हो वह विशेषावतार है ।” वे घुमः 
कहते हैं 'सनुषण्य को ईश्वर-रूप हुये बिना चैन महीं मिलता, शांति महीं 
मिलती । ईश्वर-रूप होने के भ्यक्ष का नाम सच्चा और एकमात्र नाम पुरुषार्थ 
है, यही आस्म-दुर्शन है।* 

गांधी जी का उपयुक्त कथन, संतों में जहाँ तक अवतारस्व के समावेश 
का प्रश्न है, अत्यन्त सटीक उतरता है; क्योंकि आगे विस्तृत रूप से विचार 
करने पर यह स्पष्ट अ्रतीत होगा कि इस युग के समन्‍्त ही अवतार रहे हैं । 
कम-से-कम मध्ययुग की बहुदेवोपासक जनता सन्‍्तों और अवतारों में विशेष 
भेद नहीं देखती थी । उसके लिये संत ही ईश्वर के मूर्सिमान प्रतीक थे । 


मध्ययुगीन अवतार खंत 


इस युग में सगुणोपासना के विरोधी सन्‍तों ने सन्‍्तों के जिन रूपों की 
चर्चा अपने पर्दों में की है ये सगुणमार्गी मक्तों में प्रधलित अवतारी उपास्यों 
के समानान्‍्तर प्रतीत होते हैं। उनमें अवतारी भगवान्‌ की भगवत्ता यथेष्ट 
मात्रा में विद्यमान है। कबीर को केवल राम का निर्मल गुणगान करने वाले 
संत ही भाते हैं। जिसके हृदय में राम बह्म का निवास है उसी की चरणधूलि 
के वे अभिलाषी हैं ।' गुरु अजुन संत और गोविन्द की एकता बताते हुए-- 
संत के तत्कण उद्धारक होने के कारण दोनों में एक ही प्रकार का कार्य-साम्य 
मानते हैं ।” संत दादू ने संत और भगवान्‌ को अभिन्न माना है। उनके 


१, अनासक्ति योग | गीता । ए० ५०, ६ । 
२. निर्मर निरमल राम॑ गुंण गाबे, सो भगता मेरे मनि मावे । 
जे जन केहि राम कौ नांउ, ताकी मैं बलिहारी जांउ पर 
जिहि घटि राम रहे भरपूर, ताकी मैं चरनन की पूरि। 
कृ० प्रं० ० रै२८ पद १२४) 
३. संत राखेठ अपने ओअ नाडहि, संत उपारठ तत खिण ताहि । 
सोई संत जि भावे राम, संत गोविन्द के एके काम | थु० ग्र० सा० १० ८६७। 


१७४ मध्यकालीन स्मह्ित्य में अवतारबाद 


अजुसार रास संत को जपता है और संत राम को जपते हैं ।* मलकदास 
कहते हैं कि बह माता सुन्दरी है जिसके गर्भ खे भक्त अवतीर्ण होते हैं। 
जिनमें केवल खर-कतवार जैसे छोग उत्पन्न होते हैं, वे सभी बॉल सद्ह हैं ।* 
दादू मे पुल्ः संत एवं रास का स्थान पुक बतलाया है। राम के ही समाल 
साञ्जु की आराधना भी आवश्यक है; क्योंकि संस की संगति से हरि मिलते 
हैं और हरि की संगति से या भक्ति से सन्‍्त। इस अकार साधु में रास 
है और राम में ही साधु है। दोनों एकरस हैं; उन्हें परस्पर बविरिछुस्त नहीं 
किया जा सकता । जो सेवक अपने सेन्य ईश्वर का अपना हो गया सो उसमें 
और ईश्वर में फिर कोई अन्तर नहीं है ।? 


इन साखियों में संत ही ईश्वर नहीं है, अपितु ईश्वर सी एक आदुश्श संत के 
रूप में प्रतिभासित होता है। संत उपास्य-रूप में स्वयं भगवान का भी 
भजनीय हो जाता है। सुन्दरदास के कथनानुसार दोनों में माता-पुत्नबत्‌ 
सम्बन्ध है ।” मन, वचन, और कम से भजने वाले संत के ईश्वर अधीन हो 





न्ल्ज- 9-७ ब७शकिंनि-णःःण।तछलतड- 


१, दादूदयाल की बानी माय १ एूृ० ६४ | 
आतम आसण राम का । तद्दां बसे भगवान । 
दादू दुन्यू परस्पर, हरि आत्तम का थान ॥ 
राम जप रुचि साधकौ. साथ जपे रुचिराम । 
दादू दुन्‍्यूं एक टग, यहु आरंभ यहु काम ॥ 


- मलूकदास की बानी  द्वि० सं०। ४० ३५ सा० ३२। 
मलूक सो माता सुंदरी, जहां भक्त औतार । 
भोौर सकल बाँैं भर, जनमें खर कतवार ॥ 
« जहाँ राम तहं संत जन, जहाँ साधु तहं राम । 
दादू दुम्यूं एक है, अरस परस विसराम ॥ 
हरि साधू यीं पाश्ये, अविगत के आराध | 
साथू संगति हरि मिले, इरि संगत पे साथ ॥ 
साध समाणा राम में, राम रश्या मरपूरि | 
दादू दुन्यूं एक रस, क्यों करि कौजे दूरि॥ 
सेवक साई का भया, सेवग का सब कोश । 
सेवक साई को मिलया, तब साईं सरीखा होश ॥ 
दादू दयाल की बानी भाग १ पृ ० ६४-६५ क० । 
४. सुन्दर जन इरिकों भजे हरिजन को आधीन । 
पुत्र न जीबे मात बिन माता झुत सो लोन ॥ 
सुन्दर ग्रन्थावली भाग २ १० ६८० लाखी ४६ । 


श्फ 


ब््फ 


संत साहिस्य.... श्ज५ 


जाता है ।! इस कोटि का संत छोक-परकोक सबंत्र दुरूम है।' अहा, शिव, 
विष्णु आदि देवता सभी सुूभ हो सकते हैं, परन्तु संत इतने सुरूम नहीं 
है।? इस अकार संत कवियों ने संतों को देवताओं और जबतारों से 
झ्रेष्तर प्रमाणित करने का प्रयास किया है। सुम्दर दास कहते हैं कि 
संतों के चरण घोने के लिये गंगा भी इच्छुक रहती हैं ।” ब्रह्मा, इम्वादि 
सन, कर्स और वचन से उसकी सेवा करने की कामना करते हैं।" 
श्रीकृष्ण ने श्वाथ संतों का अनुशमन करने के लिए अवतार अहण किया 
था।* संतों का मसहिमागान श्रीपति अपने श्रीसुख से गाते हैं। हरि 
और हरिजन अभिन्न होने के कारण संत-सेवा से स्वयं हरि प्रसन्न होते हैं। 
क्योंकि सन्‍्तों में हरि का विश्वास है और हरि सें सन्‍्तों का। अतः संतों की 
सेवा से हरि की भी सेवा होती है।” इस प्रकार इन्होंने दादू का समर्थन 
किया है। गुरु अर्जुन के अनुसार संत की महिमा वेदों के लिए भी वर्णनातीत 
है। जितना उन्हें मालम है उतना ही उन्होंने वर्णन किया है। यह संत 
तीनों गुणों से भी परे हैं । 

संत एवं सहाश्ानियों का लक्षण गुरु नानक ने एक सरहा माना है।* 


१. सुंदर झुरति समेटि के सुमिरन सो लौलीन । 
मन बच क्रम करि होत है हरि ताके भाधीन ॥ 
सुन्दर ग्रन्थावली मा० २ १० ६८१ साखी ५२ | 
२. लोक प्रोक सबे मिले, देव इन्द्र हू होए। 
सुन्दर दुलेभ संतजन क्यों करि पावै कोइ ॥ 
सुन्दर प्रन्धावली भ[० २ १० ७४४ साखी २६। 
३. अह्या शिवके रॉ है वेकृण्टहु में बास । सुन्दर और सबे मिले दुलेम हरि के दास । 
झुन्दर ग्रं० माय २ ए० ७४४ साझी २७। 
४. धोषत है संसार सब गंगा मांहो पाए | सुंदर संतान के चरण गंगा बंछे कराप । 
सुन्दर ग्र० भाव २ पृ० ७४५ साखी ४१ । 
५, ब्रह्मादिक इन्द्रादि पूनि सन्दर बंदई देव । मनसा बाचा कमेना करि संतनि की सेव । 
सुंदर प्र० भाग २ पृ० ७४० साखो ४४ । 
६. सुन्दर कृष्ण प्रकट कहे में बारी यह देह । संतनि के पीछे फिरों मुद्ध करन को येह । 
सुन्दर प्ं० मा० २ एू० ७४५ साखी ४५ । 





७. मुन्दर प्र० साखी ४५-४९ ! 
८, साथ की महिमा बेद न जानहि। जेता सुनहि तेता बखिभानईिं । 
साष की झोभा तिद्ु गुण ते दूरि। साथ को उपभा रहि भरपूरि। 
गुरु प्रन्ध साहिब ए० २७२ । 
९. गुर मंध साहिब ए० २७२, नानक ह॒इ खूक्षण अदा गिआानी होह? ! 


श्ञद मध्यकालीन खाहित्य में अवतारबाद 


सहाशानी भी संतों के समान समस्त विश्व का उप्रास्य एवं उद्धारक है ।" 
,. यह स्वयं परमेश्वर है, इसी से महेश्वर भी उसकी खोज में अयलशीक्त रहते 
, हैं।* जहाज्ञानी की अनस्त विशेषतापँ हैं, उसके भेदों का क्ंत्र नहीं है। वह 
खबका ठाकुर है। उसकी सीसा का वर्णन कौन कर सकता है। बह इतना 
महान है कि उसकी महानता को स्वयं अहद्यशानी ही समझ सकता है।३ 
यह अखिल सृष्टि का कर्ता है। वह स्वयं न तो जीता है न मरता है भर्थाद्‌ 
यह सदेष एक सरक्ष रहता है; और जीव के लिये मुक्ति और युक्ति का दाता 
है। इस प्रकार वह पूर्ण जहा और सब अना्थों का नाथ है। उसका हाथ 
सभी के ऊपर है; बह स्थूल सृष्टि-रूप या साकार होते हुए भी स्वयम्र निराकार 
है ।९ इस प्रकार संतों ने संत को परवह्म की कोटि में माना है। संत का यह 
रूप केवल काव्यास्मक महर्व नहीं रखता अपितु ईश्वर के सदक्ष उन्हीं को 
पूज्य एवं जाराष्य भी मानता है ।* 


उपास्य-रूप के साथ ही संत का निस्य-रूप प्रस्तुत करते हुए कहा 
गया है कि संत-वर्ग का स्थान अत्यन्त निश्चित है। वह एथ्वी पर पाप 
विनष्ट करता है! संतों का कभी विनाश नहीं होता वल्कि पृथ्वी पर हरि के 
श॒र्णों की अभिव्यक्ति संतों के रूप में होती है। इस प्रकार संत इस पृथ्वी पर 
ईश्वरस्व एवं भगवसा से ओत-प्रोत हैं ।* 


- अद्न गिआनी सगरू उधार | नानक अढ्ा गिभानि गये सगल संधारू ! 
बढ्म गिआनी सुख सहज निवास, नानक अह्य थिआनी गये सगल संसारू । 
शुरु ग्रंथ साहिब पृ० २७१ । 
गद्य गिआानो कउ खोजईिं मदेसुर, नानक बह्यम्रिआनी आप परमेमुर । 
गुरु ग्ंथ साहिब ए० २७१ पद ६ + 

« गुरु ग्रंथ साहिब १० २७३१ पद ७ हाय गिभानी सरब का ठाकुर” 

- शह्म गिभानी सब सृष्टि का करता | बद्धा गिभानी सब हकीये नहीं मरता । 
अक्ष गिआनी मुक्ति जुगति जीभ काक्वाता । बह्य मिझानी पूरण परुख विधाता ॥ 
मक्ष गिझानी अनाथ का नाथु । जह्य गिभानी का सम ऊपरि हवाथु । 
अद्य गिआनी का समझ अकारु | बह गिआनी आपि निरकारु॥ 

गुरु ग्रंथ साहिद पृ० २७३२-२७४ पद ६ 

५. जिहि धरि साथ न पूलिये हरि की सेवा नादि। 

ते घर मद॒हट सारषे, भूत बसे तिन माहि॥ क० ग्रं० पृ० ५३ साख 8 । 
६. संत्र मंडल का नहीं पिनाठु | संत मंडल महि हरि गुणतातु । 
संत मंडल ठाकुर चिस्ल्ामु | नानक ओोति पोति मगबानु । 
गुरु अंग साहिब ११४६, ४, २४, १७, मदर ५ | 


४ 


डफ 


ब्रश 


संत साहित्य १७३ 


जहाँ तक संत के जाविर्भाव का अन्न है सूफियों के सदशश इन्हें ज्योति 
का अवतार कहा गया है। संत रजब कहते हैं--'संत इस विश्व में आमे 
( ज्योति ) का अवतार है। वह एक ओर तो शम्य में समाधिस्थ रहता 
कै और दूसरी ओर परोपकार में रत रहता है।* ये पेगम्वर्रों के सह 
ईश्वर की पृथ्वी पर आविभूत होते हैं. तथा प्रीवम ( ईश्वर ) का संदेश उसके 
साधकों एवं भक्तों तक पहुँचाते हैं । यह सारी अभिव्यक्ति या छीला तो राम 
की है किन्तु सन्‍त ही उसके अभिनेता हैं। वे लीछा के समाप्त हो जाने पर 
पुनः णक ही हो जाते हैं ।* 

मध्यकाछीन सगुण अचतारों के सदश इनके अवतार का भी गमुख प्रयोजन 
उद्घार कार्य रहा है । सल्त सुन्दरदास के अनुसार सन्‍्तों का आविर्भाव अज्ञान 
मिटाकर जीव को शिव करने के निमिस होता है 7४ 

सन्त दादू के अनुसार इनका आविर्भाव कलियुग में परोपकार के निमित्त 
होता है; ये स्वयं सो तटस्थ था निष्काम रहते हैं, परन्तु निःस्वार्थ होकर 
रामरस दूसरों को पान कराते हैं ।” अतः सन्‍त ही इस कलियुग में परमार्थो 
परमेश्वर और अबलारी-ईश्वर का कार्य करते हैं ।£ बअह्या, शहर, शेष, मुनि, 
नारद, ध्रुव, शुकदेव आदि सभी सन्त इस युग में हरि की सेवा में रत रहते हैं ।* 
इस प्रकार सन्‍्तों ने एक प्रकार से सन्‍्तों और भक्तों को ही इस युग में ईश्वर 





१, साधू जन संसार में आमे का औतार । सींचि समोवे शूस्य में, आर पर उपकार । 
रज्जवजी की बानी ४० ७६ अंक ३१ साखी ३ । 
२. साभू जन उस देस का, को आया यहि संसार । 
दादू उम्र कूं पूछिये, प्रीतम के समाचार । 
दादूदयार की बानी भाग १ प्‌ृ० १६६, साखी ९८ ।! 
३, लीछा राजा राम की | खेलें सब ही संत ॥ आपा पर एके भया। छूटी सबे भरंत ॥ 
दादूदयाल की बानी भाग ३, १० १६४ साखी ४७ । 
४, सुन्दर आये संत सब मुक्त करन को जोव। सब अज्ञान मिटाइ करि करत जीव ते सो व । 
सुंदर ग्रं० भाग २ ५० ७४३ साखी १७ । 
५« पर उपगारी संत सब, भाये यहि कलि माह । 
पिवे पिछावें राम रस, आप सवारथ नाहि॥ 
दादूदयारू की बानी भाग १ ए० १६२ साखी ५१ । 
६. परमारथ कूं सब किया, आप सवारथ नाहि। 
परमेसुर परमारथी, के साधू कलि माई ॥ 
दादू दयारू की बानी साग १४० १६२ साखी ५० । 
७. अब्या संकर सेस मुनि, नारद श्र सुकदेव। सकल साधु दादू सही, जे लागे हरि सेव। 
दादू दयाक की ब।नी मास १ ९० १६८ साखी ११६ । 


१५ म० अ० 
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के अवतार के रूप में ग्रहण किया है। इस अवतारत्व में सगुण-निर्शुण का 
कोई भेद किये बिना प्रायः समान रूप से पौराणिक भक्तों एवं सन्‍्तों के नाम 
छिए गये हैं । 

.. सम्भवतः उक्त प्रदृत्तियों के आधार पर* परवर्ती सन्‍्तों ने पौराणिक 
पदति में ही सन्‍्तों का अवतार माता। साथ ही इनकी यह घारणा हो गई 
कि भगवान्‌ भी सस्‍्तों के रूप में सम्प्रदाय एवं भक्ति-प्रवतन के निमिफ्त 
जआाविभूत होता है। सगुण और नि्ुंण सन्‍्त-अवतार को स्पष्ट करते हुए कहा 
गया है कि अन्य अवतारों में तो वह निर्ुण से संयुक्त रहता है, परन्तु सम्त- 
अबतार में वह निगुंण से भुक्त रहत्ता है ।' इस प्रकार सन्‍त कवियों में सन्त 
ही ईश्वर के अवतार माने गये हैं। इनके अवतार का भरुख्य प्रयोजन सम्त- 
मत का प्रवर्तत करता रहा है। फलतः सर्स्तों के अबतार एक प्रकार से 
साम्प्रदायिक अबतारों की कोटि में ग़हीत होते हैं । 


अन्तयामी 


मलुष्य और ईश्वर का सम्बन्ध पूर्वकाल से ही एक ऐसी मानवीय भाव- 
भूमि पर श्रतिष्टित रहा है जहाँ एक के उत्क्रमण और दूसरे के अवत्तरण द्वारा 
परस्पर उनमें आकषंण की कल्पना की जाती है। सामाजिक रूढ़ियों और 
परम्पराओं के अतिरिक्त यहाँ उसकी वेयक्तिक रुचि और उसके अन्तरोन्मुस् 
भावों की अभिव्यक्ति के द्वारा उसके मनोनुकूल ईश्वर के व्यक्तित्व का निर्माण 
होता है। मनुष्य की स्वानुभूतियों से उद्धूत यह ईश्वर ही कवि गुरु रवीन्द्र 
और डॉ० हजारी प्रसाद हिवेदी के शब्दों में हृच्छामय, प्रेममय और 
आनन्दमय है ।? 

उपयुक्त दोनों का सस्वन्ध विभिन्न कोटि के लोगों में विभिन्न रूपों में 
अचलित है । सामान्यतः सामान्य सनुष्य और बहुदेवता, योगी और परमात्मा, 


ज्ञानी और ब्रह्म, भक्त और भगवान्‌ तथा सम्त और अन्‍्तर्थामी के रूप में इन्हें 
न्यक्त किया जा सकता है। 











१. पलट साहिब की वानी भाग १ पृ० १ संत रूप अवतार लियो परस्वारथ काजां | 
२. संत रूप अवत्तार लियो हरि घरि के आये। 


भक्ति करे उपदेश जगत को राइ चढाये॥ 
भौर थरै अवतार रहे निरगुंग सुक्ता । 
संत रूप जब परे रहे निगुन ते मुक्ता॥ 
| पल्ट्टू साहिय की वानी भाग १ ५० १५) 





३. कबीर, ६० प्र० दिवेदी, पृ० १२५। 


संत सादिस्य १७९, 


एक ही भावभूमि से उज्भत होने के कारण उपयुक्त दोनों के सम्बन्धों सें 
एक विशेष भ्रकार की एकता रक्षित होती है। साधनावस्था में भी भाव 
ग्रन्थियों से आापूरित संवेदनश्ीक मानव अपनी शचि और भावों का ययेष्ट 
आरोप अपने उपास्य पर करता है। जिसके फरूस्वरूप साधना में पूजाया 
अचना, आसकि या आधप्मार्पण, तप, संयम, मनन या चिंतन, भास्माजुभुति 
या आत्मविज्वलकता जाति के माध्यम से किसी न किसी प्रकार के वेविध्य की 
सृष्टि होती रहती है। उपासक और उपास्य में जबतक तादास्म्य की स्थिति 
नहीं जाती, तब तक बहिसुंख या अंतमुख रूप में उस वेविष्य की 
अभिव्यक्ति का व्यापक अस्तित्व विदित होता है। सामान्य मनुष्य की 
अभिव्यक्ति में बहिमुंख भावों का प्राधान्य होता है। पुरातन या अधुनातन 
व्यावहारिक रूप में प्रचक्तित अनेक देवताओं और अनगिनत मूर्तियों की पूजा 
में इसका भान होता है। विभिन्न देवता विशिष्ट भावों मुद्गाओं एवं कार्यों के 
प्रतीक होते हैं । जिनका व्यक्तिश्व-विशेष समाज में उसी रूप में प्रचलित हो 
जाता है । 

न वेविध्य सामान्य मनुष्य की देववादी आस्था को अधिक दृढ़तर बनाने 
में सहायक होता है । 

योगी भी प्रारम्भ से लेकर सिद्धावस्था तक नाना अवस्थाओं में परमात्मा 
के अनेक रूपों, रंगों या अलौकिक स्थितियों में उसी वेविध्य का अनुभव करता 
है जो उसके अधम्य उत्साह को सतत क्रियाशील रखता है । 

ज्ञानी ब्रह्म की अद्वेंत स्थिति तक पहुँचने के पूर्व उसके विवर्त या माया 
को अपने तक और युक्तियों द्वारा सुल्झाने में कुछ उसी प्रकार के रुचिबक 
वेविप्य का अनुभव करता है। 

सगुणोपासक भक्त के भगवान्‌ या इृष्टदेव तो एक ही होते हैं, किन्तु उस 
भगवान्‌ के ही ऐतिहासिक, पौराणिक, दाशमभिक आदि रूपों में विविध प्रकार 
की छीछाओं का समावेह होने क कारण भक्त अपनी रुचि भित्यवर््धन करने में 
सक्षम होता है । 

सन्‍ल भी अपने अन्तर्यामी के साथ जिस प्रकार का सम्बन्ध रखते हैं 
वह उनकी अन्‍्तमुंखी बृक्तियोँ तथा आस्मानुभूति से संवक्तित एक प्रकार का 
आवास्मक रहस्यवाद है। इस रहस्थ-भाव में बुद्धि की अपेक्षा हृदयतस्व की 
प्रधानता है, क्‍योंकि बुद्धि-विश्लेषण के द्वारा एक ओर तो वे उसके एकेश्वरवादी 
रूप को सुरक्षित रखते हैं और दूसरी ओर उसमें वेयक्तिक, सामाजिक, 
भ्राध्यार्सिक, दाशेनिक तथा पौराणिक, खष्टा, द्रष्टा आदि रूपों का आरोप 
फरते हैं । फरूतः निगुण और निराकार होते हुये भी उसमें सगुण, रीला- 


१८० मध्यकाक्तीन साहित्य में अवतारवबाद 


युरू ईश्वर के वैज्िप्ल्य का योग हो जाता है। यही योग संत-साहित्य की 
सर्जना में मक्त एवं छोक-रंजन का निमित्त बन कर अभिव्यक्ति का माध्यम 
अस्तुत करसा है । 

यों सम्त किसी विशेष सिद्धान्त या मत के प्रतिपक्षी विदित नहीं होते । 
इसीसे उनके आस्माभिव्यंजन की अजखधारा सर्वत्र प्रवाहित होती हुई 
छक्षित होती है । उनका अन्तर्थोमी अलख, अविनाशी, निर्गुण-निराकार और 
निरुपाधि होते हुए भी मलुष्य के सामने संवेदनशील, एक आदर्श हृदय सन्त 
के सदश व्यक्तित्व रखता है । 


संतों ने अपने उपास्य को राम, रहीम, केशव, करीम अनेक नामों से 
अभिषहित किया है ।* नामोपासना ही उनके साधन का मूल मंत्र रही हैं । 
इस युग तक नि्गुण संतों के उस्कर्षकाल सें इस्लामी णकेश्वरवाद को यथोचित 
स्थान आपघ्त हो चुका था। इसलिए संतों ने भारतीय नामों के साथ इस्लामी 
रहीम, करीम आदि नामों को भी अपनाया। अपनी इस उदारता के कारण 
वे तत्कालीन युग के धर्मसम्परदाय-निष्पक्ष व्यक्तियों में माने जा सकते हैं। 
यद्यपि संभवतः रामानन्द आदि प्रवर्तकों द्वारा प्रवर्तित गुरु-परम्पश में ग्रहीन 
होने के कारण राम-नाम को संतों ने बहुत मुख्यता प्रदाव की है। किन्तु 
संत-साहित्य के ऊचलोकन से यह स्पष्ट हो जाता है कि ये किसी नाम- 
विशेष के पक्षपाती नहीं थे । यह सोचते हुये उनके उपास्य ईश्वर का उपयुक्त 
नाम 'अन्तयांमी' समीचीन प्रतीत होता है । 


क्योंकि इनका उपास्य मुख्य रूप से हृदय में स्थित बहा ही है । यह 

ल्‍ हज उपनिषदों ब्क ्। र्मे 
बहुत कुछ अंशों सें उपनिषदों का आत्स श्रह्म है। उपनिषदों में उसे प्रायः 
'सर्वभूतान्तरास्मा”', 'पुरुषोन्तरात्मा'”*, “आत्म रूप'*, 'पुरुषज्योति*, 'पोडदा 
कला युक्त पुरुष” तथा “अन्तर्यात्री* कहा गया है । परन्तु 'अन्तर्यामी' शब्द 


१. इमारे राम रद्दोम करीमा केसों, अल राम सति सोई | 

विममिल मेंटि विसम्मर एके, और न दूजा कोई ॥ क० ग्र० १० १०६ पद ५८। 
२. कहे कबोरा दास फकौरा, अपनी रद्दधि चलि माई । 

हिन्दू चुरक का करता एके, ता गति रूखी न जाई ॥ क० अं० पृ० १०६, ५८ । 
३. क० ग्रं० ५० १६४ हूं तेरा पंथ निद्दारूं स्वामों कबरे प्रिलहुंगे अन्तरयामी । 
४. कठो ० 3० २, २, १२ एको वी सबंभूतान्तरात्मा शक रूप बहुधा यः करोति । 
५. कंठो० 3० २, ३, १७ अज्जुष्ठमात्र: पुरुषोन्तरात्मा सदा जनानां हंदये सन्निविष्ट: । 
है, छा० उ० १२, ३ । ७, छा० 3० ३, ७ । 
८. प्रदनो० उ० ६ । ९. मांडूक्यों ६ । 
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में आत्मग्रह्म की निरपेक्षता या उदासीनता का भाव न होकर मानबोचित 
संवेदना, भावुकवा और जिज्ञासा का भान होता है। 'बहदारण्यक उपनिषद! 
में कहा गया दे कि “वह यह जास्सतरव पुत्र से अधिक प्रिय है, धन से 
अधिक प्रिय है, और अन्य सबसे भी अधिक प्रिय है, क्योंकि यह आत्मा 
उनकी अपेज्ञा जन्तरतर है। अतः जआत्मरूप प्रिय की ही उपासना करें। 
जो आत्म रूप प्रिय की ही उपासना करता है, उसका प्रिय अत्यन्त मरण- 
शील नहीं होता।” पुनः हृदय की व्याख्या करते हुए इसे हृदय श्रह्म के 
नाम से अभिष्ठित किया गया है।' शंकर के अनुसार वह सर्वरूप हृदय 
अह्म ही उपास्य है|? यह अन्य मंत्रों में मनोमय पुरुष कद्दा गया है। अकाश 
ही जिसका रूप है, ऐसा यह पुरुष मनोमय है। वह हृदय के अन्दर स्थित 
धान या यव के परिमाण स्वरूप है। वह सबका स्वामी, अधिपति और यह 
जो कुछ है, सभी का शासन कर्ता है।' उपयुक्त तीनों उद्धर्णों में उसकी 
संवेदना, भाबुकता और जिज्ञासा का अनुमान किया जा सकता है। “'बृहदा- 
सण्यकोपनिषद' से “अन्तर्यासी! रूप की विस्तृत चर्चा उद्दालकक्क और 
याज्षदल्क्य के वार्ताक्वप से मिलती है। याज्ञवल्क्य 'अन्तर्यामी' का रूप स्पष्ट 
करते हुए कहते हैं कि जो पृथ्वी में रहने वाला पृथ्वी के भीतर है, जिसे 
पृथ्वी नहीं जानती, जिसका पृथ्वी शरीर है और जो भीतर रहकर एथ्दी का 
नियमन करता है, वह तुम्हारा जात्मा अन्तर्यामी अमृत है? |? 'वह 'अन्तर्यामी! 
जरू, अप्लि, अंनरिक्ष, वायु, चलोक, आदित्य, दिजशायें, चन्द्रमा, तारागण, 
आकाद, नम, तेज, भूत, प्राण, वाणी, नेन्न, श्रोत्न, सन, विज्ञान और वीय॑ 
के अन्दर स्थित है। किग्तु वे उसको नहीं जानते। ये सभी उसके शरीर हैं 
और वह इन सभी का नियमन करता है! ।६ 


पांचरात्रों में ब्रह्म के चार रूपों में एक “अन्तयामी” रूप माना गया है । 
श्रेड्र के अनुसार अन्‍्तर्यामी अवतार ईश्वर की वह दाक्चिया रूप है जो 
६ + निर्धृंम ज्वाला के रूप में मनुष्य के हत्कमल में स्थित रहता है। यह योगियों 
* के लिये साध्य है ।* श्रीगोपीनाथ कविराज़ के अनुसार इस चतुर्थ रूप से 

ह वे जीवों के हृदय में प्रविष्ट होकर उनकी सब प्रकार की प्रवृत्तियों को नियंत्रित 
: करते हैं। “अन्सर्यामी? दो प्रकार के होते हैं। पएक्र रूप में मंगलमय विग्रह 





२. बू० उ० १, ४, ७ । २. झु० उ० ५, है, १ । 
१, बृ० उ० ५, १, १। शांकर माध्य 'तत्‌ सबे यस्माद तत्स्यादुपास्यं हृदयं अक्ष |” 
ड. बृ० 3० ५, ६, १॥। ७. छृू० उ० ३, ७, हैं । 


६. बृ० उ० १, ७, ४-२३ । ७. अेडर पएृ० ४९ ! 
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के साथ जीव के सखा रूप से हृद्य-कमल में ये वास करते हैं। वहाँ उनका 
उद्देश्य है उसकी रक्षा करना और उसके ,ध्येय-रूप में उसके साथ-साथ 
अजस्थित रहना" और अपने दूसरे रूप में वे अन्तराष्मा के रूप में जीवों फी 
सभी अवस्थाओं, स्वर्य, नरक तथा गर्भावस्‍था तक उसकी रक्षा करते हैं ।* मनुष्य 
में चह “अन्तर्थासी' वाक्य या औौवन आदि अवस्थाओं से अभप्रभावित होकर 
स्थित रहता है । ढा० दासगुप्त ने ब्यूहवाद में गृहीत अनिरुद्ध को “अस्तर्यामी” 
अवसार का प्रसिरूप माना है ।> 

संतों ने हृदय में स्थित “'अन्तर्यामी! को अपना सहज सौम्य व्यक्तित्व 
प्रदान किया है। संतों में 'अन्तर्यामी! आदि अवतारों की कोटि में माना 
जाता है।ं कबीर अपने हृदय में नित्य प्रति उसके प्राकट्य का आनन्द 
लेते हैं ।? उनमें जिस निर्गेण राम का ग्रचार है, वे हृदय-स्थित अद्या के रूप 
में ही गृहीत हुए हैं ।* इनके पूर्व ही “राम तापनीय” उपनिषदों में राम की 
व्याख्या इस प्रकार की गई थी कि योगी लोग जिस निस्यानन्द स्वरूप, 
चिन्मय अह्य में रमण करते हैं, वह परवत्रह्म परमात्मा 'राम” शब्द द्वारा 
अमभिहित होता है ।* निगुणिया नाम से असिद्ध संतों में अपने इस उपास्य 
धअन्तर्यामी राम! के प्रति प्रायः उसी ग्रकार के व्यक्तिगत आत्मनिवेदन का 
परिचय मिलता है, जैसा कि सगुणमार्गी भक्तों में देखा जाता है । 

नामदेव अपने सर्वच्यापक अन्तर्यामी राम के समक्ष अपने मन की ब्यथा 
प्रकट करते हैं। उनके राजा राम उसी प्रकार अन्तर्यामी हैं जेसे दर्षण में 
शरीर लछक्षित होता है ।* फिर भी प्रायः दोनों की उपासना-पद्धति में पर्याप्त 
वेषम्य रहा है। सगुणोपासक अपने इष्टदेव की उपासना विधि-निषेध द्वारा 





२, कृष्णांक कल्याण पुृ० ४६ ! २, तत्त्वत्रय धृ० ११६-११७ और ७४-७५ । 
३. हिस्दी आफ इण्डियन फिलीसोफी जी० २ १० ४० । 
४. औतार आतमा आरसी, आदि नारायन दीप । 
रज्जव एक अनेक विधि, ये दौपक दीप उदीप । 
रज्जब जी की बानी ए० ११६ साखी ४६ । 
५, क० अं० ६० १५ साखी ३० | इरि संगति सौतरू अया, मिटी मोह की ताप | 
निस बासुरि सुख निध्य लक्षा, जब अंतरि प्रगट्या आप । 
६. कौन विचारि करत दौ पूजा | आतम राम अवर नई दूजा । 
क० ग्रं० ० १३११ पद १३५ । 
७. दी वैष्णव उपनिषद्स | अड़यारं पुस्तकालय । रामतापनीयोपनिषद्‌ पृ० ३०६ 
प्रथमोपनिषद्‌ ६ । 
<. ऐसो रास राइ अंतरबामी | जैसे दरपन माहि वदन परवान । 
संतकाध्य-नामदेश ए० १४९ । 


0 
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करते हैं तथा उसके नाम, रूप, गुण, छीका, धाम की चर्चा के साथ 
अष्टथाम पूजा और अच्चना करते हैं ।* घहाँ संत केवल मामोपासना पृ यौगिक 
पद्धतियों का उपयोग करते हैं। किन्तु संत-साहिस्य में जहाँ तक उनका 
ईश्वर विवेच्य है उसमें सगुण-साकार तथा अवतारबादी ईश्वर की विशिष्टताओं 
का असाव अवश्य दृष्टिगत होता है। इतना अवश्य है कि संतों ने सगुणमार्गी 
अक्कों के समान किसी मूत्ति या रूप को स्वीकार नहीं किया है; फिर सी 
विश्व में जितनी आस्माएँ हैं, उन सभी को हालग्राम के सदृश भगवान के 
प्रतीक रूप में भाना है।* यद्पि इस आत्ममूत्ति में स्थूल-रूप का अभाव 
है, फिर भी इसमें सयुण-साकार के गुण बतमान हैं । 


इनका आस्सारास या अन्तर्यामी ईश्वर निष्क्रिय या अनासक्त ब्रह्म महीं 
है अपितु संतों और भक्तों का पालक और अभीश्दाता है।? इस प्रकार 
उपनिषदों में कथित उसके आत्म रूप के अतिरिक्त इन्होंने मध्यकालीन युग 
में प्रचलित पौराणिक, पांचरात्र, सूफी, ओर इस्कामी प्रायः सभी रूपी का 
अपूबद समन्वय किया है; जिसके फलस्वरूप उस ईश्वर का एक विशिष्ट ब्यक्तित्व 
बन गया है। संत विनोबा ने ठीक ही कहा है कि हमारे संतों की पाचन 
शक्ति प्रखर होने के कारण ये सारे भिश्च-भिन्न दशन उनको वत्रिरोधी नहीं 
मालुम होते, बल्कि इन सबको वे एक साथ हजम कर लेते हैं।* अतः संतों 
ने ईश्वर से भाई, बंधु, माता, पिता, ससवा, स्वामी, गुरु, दास, पति, प्रियतम, 
आदि अनेक प्रकार के वेयक्तिक और सामाजिक संबंध स्थापित किये हैं (४ 
इतना अवश्य है कि सग्रुणोपासकों की साधना बहिमुंखी है। पर संतों में 
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», दी 4ध्णब उपनिषद पृ० ३०६, १, ४ मे कह। गया ई कि ये राम, नामोचारण करने 
पर ब्वानमागगे की प्राप्ति कराते है । 
- जैतो देषों मात्मा, सेता सालिगराम । क० ग्रं० पृ० ४४ साखी ५ । 
३. घटि घटि प्राजजह्य तिणि जनि ढीठा | 
थानि थनन्तरि तू है तूं श्की इकु बरता्णिया 
सगरू मनोरथ तू देवण हारा, भगती भाई भरे भण्डारा । 
दइआ धारि राखे तुधु सेश पूरे करनि समावणिआ | यु० आं० सा० बृ० १३११ 
४. संत सुधा सार की प्रस्तावना प० १५ । 
 तूं डी तूं आधार इमारे, सेका सृत इम राम तुम्हारे। 
माई बाप तू साहिब मेर।, भगति होन मैं सेक्ग तेरा॥ 
सात पिता तू बंधब माई, तुमडी. मेरे सजन सहाई।.. 
तुम द्वी तात तुम ही मात, तुम शी बात तुम ही नात ॥ 
कुछ कुद्धम्ब तू सब परिवार, दादू का सूं बारण हारा 
दादूदयाल को बानी भा० २ प० ४ई ) 


नए 


नी 
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आमभ्यन्तरिक पूजा एवं परारती की योग-सम्पक्त रचनायें मिलती हैं ।" इसके 
अतिरिक्त संत्तों में अपने इश्देव के प्रति जितने प्रकार के वेयक्तिक संबंध 
दिखाई पढ़ते हैं, उनमें सगुणोपासकों की भांति ऐश्वर्य-माघुय-युक्त, बात्सल्य, 
दास्य, सख्य, दाम्पत्थ आदि भावों की यथेष्ट अभिव्यक्ति हुई है। दादू ऐसे 
राजा की सेवा करने की कामना करते हैं, जिसके तीनों छोक घर हैं । चांद 
और सूय दीपक हैं, पचन आंगन बुद्दारता है। जहां छुप्पन कोटि जरू है। 
रात-दिन शंकर और अह्मा उसकी सेवा करने पर भी उसके भेद नहीं जान 
पाते । चेद जिसे नेति नेति गाता है।' सभी देवता जिसकी सेवा करने हैं । 
मुनि ध्यान धरते हैं; चित्र-विचित्र जिसके दरवार के लिपिक हैं। धर्मरज गुण- 
सार पर खड़े हैं। ऋद्धियां-सिद्धियां उसकी दासी हैं। चारों पदार्थ ( घर्म- 
शर्थादि ) जी हुजूरी करते हैं। कोश-संडार भरपूर हैं। नारद, शारदा आदि 
जिसके गुण गान करते हैं। नट नाचते हैं और विचित्र अकार के बाजे बजते 
है। जो चौदह भुवन में अवस्थित है। जो इस विश्व की सृष्टि कर उसे घारण 
किये हुये है, वही दादू का सेच्य है । 

यहां दादू का इ्देव राजा रूप में चित्रित हुआ ढ। सगुणोपासक्रों में 
भी अपने इष्टदेव के निव्यकोफक और टाकुर-दरवार का इसी प्रकार का चित्रण 
हुआ है । अंतर केवठ इतना ही है कि जहां उनमें अर्चारूप का ग्राधगःस्य है, 
चहां संतों में जाव्मब्ह्म था अन्‍्तर्यामी का पऐश्वर्य-रूप दृष्टिगद होता है । इस 
उद्धरण में दास्य भाव भी स्पष्ट है। दादू के अतिरिक्त कवीर ने भी पूण बह्म 
राम के ऐश्वय-रूप का वर्णन किया है। उनके पढों में 'सारंगपानी' क्रा प्रयोग 





१, (क) क० प्र० १० ९४ 'हिंडोला तहां झूल आत्मराम' में इस पूजाका भान होता हैं। 
(ख) एहि विधि भारति रास की कीजें। आतम कन्तरि वारणा लौजैं । 
तन मन चन्दन प्रेम को माला, अनहृद घण्टा दील दयारा। 
दादू दयारू को बानी भाग २ पृ० १८८ पद ४४१ | 
२. एसौ राजा सेऊं ताहि | और अनेक सब लागे जाह्ि।! 
तीनि लोक गृद्द धरे रचाई, चंद सूर दोठ दीपक छाइ ॥ 
पबन बुहारे गृह आंगणा, छप्पन कोटि जल जा के घरां । 
रति सेवा द्ांकर देव, हह्म कुछारू न जाने भेव ॥ 
कौरति करण चारयू बेद, नेति नेति नवि बाणे भेद | 
ऐसो राजा सोई आहि | चौदष्ट मुत्रन में रहो समाई। 
दादू ताकी सेवा करे, जिन नहु रचिके अधर धरे ॥ 
दादू दयाछ की बानी १० १६७ पद ३९२ । 


संत साहित्य १८५ 


होने के कारण वे विष्णु से सम्बंध प्रतीत होते हैं।' कबीर का वास्य भाव 
एक ऐसे ठाकुर के प्रति छक्षित होता है, जो सगुण दृष्देवाँ के सदश भक्तरद्षक 
है ।* गुरु *जन ऐसे धनी गोविंद का गुणगान करते हैं, जिसने विष्णु के रूप 
में करोड़ों अवतार धारण किये हैं। करोड़ों बच्याण्डों में जिसका विस्तार है । 
करोड़ों श्ह्मा-शिव, जिसमें स्थित हैं। करोड़ों उसके विभिन्न अंगों से उत्पन्न 
होते हैं। करोड़ों भक्त ( सशुणोपासकों के नित्य पापंदों के सहश ) उसके संग 
रहते हैं । करोड़ों वेकुण्णट उसकी दृष्टि में विद्यमान हैं ।? 

समगुणोपासकों की भाँति सन्‍्तों में भी इृष्टदेब के प्रति माधुयभाव की 
अभिव्यक्ति हुई है। विशेषकर क्ृष्णोपासक तथा कालान्तर में रामोपासक 
सम्प्रदायों में जिस दाम्पत्य, सखी या सहचरीभाव का विकास हुआ, उसकी 
अभिव्यक्ति ससन्‍्तों में भी हुई। कबीर 'हरि ग्रीतम' के साथ अपना अत्यन्त 
सुदृढ़ सम्बन्ध प्रदर्शित करते हुये कहते हैं कि हरि मेरा प्रीतम है । हरि के 
बिना मेरे जीव का अस्तित्व नहीं रह सकता। में इस प्रिय की बहुरिया हूँ । 
वे राम बड़े हैं और मैं उनकी छोटी सी लह्ढुरिया हूँ । मैंने तो उनसे मिलने 
के लिये इतना शक्गञगर किया, पररतु पता नहीं क्‍यों वे राजा राम नहीं मिले । 
यदि अबकी बार मिल जाऊँ तो पुनः इस भवसिन्धु में नहीं जाना 
पड़ेगा ।* दादू ने सारी सृष्टि को नारी और केवल एक ईश्वर मात्र को स्वासी 
बतलाया है | एक विरहिणी के समान आतुर होकर वे कहते हैं कि हम सभी 
उसको स्री हैं, और वही एक मात्र पति हैं। सभी अपने शरीर का शद्वार 
वरते हैं । व घर-घर में अपनी सेज संवारते हैं और प्रिय कन्‍्त का पथ निहारते 





४, क० ग्रं० पूृ० ९०२-०२०३ पद ३४०। २, क० ग्र० पृ० १२७ पद १२२। 
राजा अंवरीष के कारणि चक्र सुदरसन जोर! 
दास कबीर को ठाकुर ऐसौ, भगत को सरन उबारे ॥ 
३. कोटि विसन कोने खबतार | कोटि अह्माण्ड जाके भमसाल। 
बोरि महेश उपाई समाए। कोटि ब्रह्म जयु साजण लाए ॥। 
एसी घणी गोविन्द हमारा | बरनि न सकड गुण विसथारा । 
कोटि उपारशना तेरे अज्चि | कोटि मगत वसत हरि संगि ॥ 
कोरि बैकुंडठ जाकि दृष्टि म[हि । 
गुरु ग्रन्य साहिब पृ० ११५६ गुरु अ्जन | 
- इरि मेरा पीब भाई, हरि मेरा पीक, हरि बिन रहि न सके मेरा जीव । 
इरि मेरा पौब मैं राम की बहुरिया, रास बढ़े मैं छुटक लहुरिया ॥ 
किया स्थंगार मिछन के ताई, कद्दि न मिलो राजा राम गुसाई | 
अबकी बेर मिकून जो प।ऊं, कहें कबीर मैं जकि नहीं जांऊ। 
क० प्रं० १२५ पद ११७ | 


प्‌ 


श्८८े मध्यकालीन सादित्य में भचतारबाद्‌ 


हैं। वे विहक होकर अपने पति का ध्यान करते हैं कि कब नाथ को गले 
रूगाऊँ । इस अकार अत्यन्त जातुर वियोगिनी के सदृश थे अपने प्रियतम की 
प्रतीक्षा करते हैं ।* सुन्दर दास “'पतिश्वत को अंग' में कहते हैं कि भगवान के 
अतिरिक्त इस विश्व में और कुछ नहीं है । सभी सन्‍्तों के अनुसार वह पतिब्त 
था दाग्यत्य भाव से उपास्य है।' हस प्रकार सन्‍्तों ने भी अपने इृष्टदेश के 
पति स्वकीयाजनित दाम्पस्य भाव की अभिव्यक्ति की है। 


उक्त सम्बन्धों के अतिरिक्त सन्‍्तों ने अपने इष्टदेव से विभिन्न प्रकार के 
अन्य सम्बन्ध भी स्थापित किये हैं। कबीर अपने हृष्टदेव को माता के रूप में 
सम्बोधित करते हुये कहते हैं कि--हरि दूँ हमारी माता है; मैं तुम्हारा पुत्र हूँ; 
तुम हमारे अवशु्णों को क्यों नहीं क्षमा करोगे | पुत्र विविध प्रकार के अपराध 
किया करते हैं, किन्तु माता कभी भी उधर ध्यान नहीं देती । कबीर खूब 
सोच-बिचार कर कहते हैं कि बालक यदि दुखी है तो माता भी उतनी ही 
दुखी है।) गुरु रामदास अपने प्रीतम से विविध सम्बन्ध जोड़ने हैं। उनका 
उपास्य जो मित्र है, सखा है, वही प्रीतम भी है।* 


उपयुक्त उद्धरणों से स्पष्ट है कि सन्‍्तों ने अपने अलख और अविनाज्ञी 
पुरुष में सगुण ईश्वर के व्यक्तित्व का पूर्ण समावेश किया है। इन सम्बन्धों में 
किसी सिद्धान्त, दर्शन, या सम्प्रदाय मात्र का विशेष प्रभाव ऊछित नहीं 


१. हम सब नारी एक भरतार, सब कोई तन करे सिंगार । 
धरि घरि अपुणे सेज संबारे। कन्‍्त पियारे प्रंध निहारे ॥ 
आरति अपने पिव कौ ध्यावै, मिले नाह कब अज् लगाबे । 
अति आतुर ये खोजत डोले, बानि परी व्योगनि बोले ॥ 
सदर हम नारी दादू दौन, देई सुहाग काहू संग लोन । 
दादूदय।ल की व!नी भाग २ १० २७ पद ६३ । 
- सुन्दर और कद्द नहीं एक बिना भगवन्त । 
ताषों पतिब्रत राषिये टेरि कहें सब संत ॥ सुन्दर ग्रं० भाग २,१९० ६९०-०६९१। 
* दरि जननी मैं बालिक तेरा, काद्दे न औगुण बकसह मेरा । 
सुत अपराध करे दिन केते, जननी के चित रहे न तेते । 
कर गहि केश करे जो धाता, तऊ न हत उतारे माता । 
कदे कबीर पक्र बुद्धि बिचारी, आलक दुखी दुखी मदतारो ॥ 
कृ० झ्रं० १० १२३ पद ११२ ॥ 
४. आउ सखी हरि मेल करेशा, मेरे प्रीतम का मैं देह सनेद्दा । 
मेरा मित्र सखा सो प्रीतमु भाई, मैं दसे इरि नरइर्ी से जीछ ॥ 
क गुरु अं० सा० पू० ९५ ) 


न्ब्छ 


शा 





संत सादित्य १८७ 


होता । अपितु उमके व्यक्तिगत रूप में सदहानुभूतिपरक आस्मनिवेदन, देन्य, 
आदि स्वाभाविक उद्भारों से संबकतित सामरस्य विदित होता है। 

इसके अतिरिक्त सशुणोपासकों के इृष्टदेव में जिस परम्परागत ख्ष्टा, 
सर्वात्मबादी एवं विराट रूप का दक्ष होता है, सन्‍्तों के इृष्टदेव में भी 
यरिंकचित्‌ उसकी अभि्यक्ति हुई है। गुरु अजुन पुक पद में कहते हैं कि 
यह अपनी माया का विस्तार स्वयं करता है और स्वयं उसका दर्शक है। 
वह अनेक प्रकार के रूप धारण करता है, किन्तु सबसे प्रथक रहता है ।* 
गीता में जिस प्रकार कहा गया है कि जो सर्वत्र मुझ्तकों और सबको मुझमें 
देखता है, उसके लिये में अध्श्य नहीं होता और वह मेरे लिये अद्श्य नहीं 
होता।'* उसी प्रकार सन्‍त रविदास भी सब में हरि को तथा हरि में 
सबको देखते हैं । सृष्टि-रचना के द्वारा वह अपना ही विस्सार करता है।? 
सन्त रविदास ने उसके विराट रूप का परिचय देते हुये कहा है कि जिस 
विराट पुरुष के चरण पाताछ है और सिर आसमान है, यही ठाकुर सम्पुट के 
समान है ।* अर्थात्‌ वही 'जणोरणीयान! जौर महतो सहीयान! है । 


इश्देव में अपतारवादी पोराणिक तत्त्व 


संत साहित्य में वर्णित निराकार ईश्वर में पर, अपर और सर्वात्मावादी 
रूपों के क्षतिरिक्त”* अचतारवाद की दृष्टि से जो विवेच्य है, वह है उसका 
पौराणिक अवमसारवादी कथाओं से सम्बद्ध रूप, जिसके फलस्वरूप उसका 
अवनारबाद से भी विशिष्ट संबंध हो जाता है। पीछे कतिपय उद्धरणों 
के आधार पर उसके व्यक्तिगत रूपों एवं संबंधों पर विचार किया जा चुका 
है। किन्तु पौराणिक अबतारों के समान उसके ऊपर विष्णु के अबतारों से 
सम्बद कथाओं का आरोप भी संतों की बानियों में यथेष्ट मात्रा में हुआ 





१. अपनी माश्ञा आपि पस्तारो आपदि देखन हारा ! 
लाना रूप भरे बहुरंगी समते रहे निजारा॥ 
शुरु अं० सा० १० ५३७ । 
२. गौता ६, १० । 
३. सब में हरि है, हरि में सब है, हरि अपने जिता । 
अपनी आप झ्ञाख नहि दूसर, जानन हार सुयाना ॥ 
संत रविदास और उनका कान्य एू० १०० पद १० । 
४. चरण पताख सौस आसमान, सो ठाकुर कर संपुट समान । 
संत रमिदास और अनका काव्य ६० १८६ । 
५, हिन्दी काम्द में निर्युण सम्मदाय १५७६-१५७ 


१८८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


है। पुराणों में साधारणतः ब्रह्मा, विष्णु और शिव को एक माना गया है । 
परन्तु साम्प्रदायिक उत्कर्ष के कारण कहीं शिव का और कहीं विष्णु का उत्कर्ष 
लक्षित होता है। विशेषकर बेष्णव पुराणों में विष्णु तीनों में श्रेष्ठ माने गये 
हैं। संतों की बानियों में साधारणतः अह्य, विप्णु और महेश को गौण स्थान 
प्राप्त हुआ है। चहाँ विप्णु के जवतार राम के गौण रूप का उल्लेख कम 
हुआ है ।* साथ ही कतिपय स्थलों में ब्रिदेदों का गौण रूप भ्रस्तुत करते 
समय ब्रह्मा और शिव का उल्लेख तो होता है किन्तु विष्णु का नहीं ।* इसके 
अतिरिक्त संतों ने अपने ईश्वर को पुराणों की जिन कथाओं से सम्बद्ध किया 
है, उनमें प्रायः सभी का सम्बन्ध विष्णु एवं उनके अवतारों से है। बह्मा 
और शिव सम्बन्धी पौराणिक कथाओं का संत-साहित्य में नितास्त अभाव 
है। इसमें संदेह नहीं कि माया, त्रिगुणी माया या काछ से ग्रस्त या 
अधीनस्थ देवताओं में बहा, विप्णु और महेश का नाम समान रूप से लिया 
गया है; किन्तु यह अंश संभवतः नाथ-पंथी साहित्य से गृहीन हुआ है। 
क्योंकि नाथ-साहित्य में अक्सर बअह्या, विष्णु और महेश माया के बद्मवर्ती 
एवं उससे उत्पन्न कहे गये हैं।? संतों ने विष्णु के पर्यायवाची राम ही नहीं 
अपितु कृष्ण, गोविन्द, हरि, नारायण, माधव आदि नार्मों का ख्वच्छुन्दता से 





१. (के) क० ग्रं० पू० १०६ पद ५७ । 
रज गुन बक्षा तम्र सुन संकर, सत थुन हरि ई प्ोइ । 
कह कबीर एक राम जपहु रे हि-दृ तुरक न होई ॥ 
ब्रह्मा पाती किष्लु डारो, फूल संकर देव । 
तीन देव अ्रतख्य त्तोरद्दि करहि किसको सेव ॥ 
क० ग्रें० एृ० १०५ पद १३७। 
(ख ) तक्षा विसुन मद्देस महा|बलि मोटे सुनि जन गये सतै चलि। 
दादूदयाल की बानी भाग २ ३० ९२ पद २२७। 
ब्रह्म विध्युन मददेसुर बूझे केता कोई बताये रे । 
दादूदयाल की बानी भाग २ प० १०५ पद २४६ । 
(ग) बअ्म विसुन महेसु जे सूरति त्रियुणि भरमि भुलाई । 
गुरु ग्रं० सा० ए० ९०९ । गोरखबानी पृ० ९१। 
२. दादूदयाल की बानी भाग २ पृ० १०७ पद २५० । 
(क ) जाके बह्मा इंसुर शिव, बंदा, सब मुनि जन छागे अंगा । 
(ख) क० प्रं० ५० १२९ के एक पद में महेश राम के मक्त कहे गये हैं । 
(ग ) क० प्रं० २७५ पद १६ “हे कथि कयि अंत न पाय! जैसे प्रयोग मिलते हैं। 
३. अद्या विष्न मे आदि महेश्वर, वे तीम्यूं मैं जाया। 
हन तिहुबानो में घर धरणो, द्वेकर मोरी माया जो ॥  गोरखबानो पृ० ९१। 


संत साहित्य १८९ 


प्रयोग किया है। साथ ही निगुंण संतों में मान्य जयदेव, नामदेव, गुरु अजन, 
आदि कतिपय संतों में विष्णु के साकार पूर्व अवतारवादी रूपों का यथेष्ट परिक्चय 
मिलता है। संत-साहित्य के सम्भवतः आदि हिन्दी कबि जयदेव ने अपने 
पर्दों में चक्रधर विप्णु को भजने और उनकी इदारण में जाने का अनुरोध किया 
है।' पंडरपुर के विदवरकू भगवान जो श्रीकृष्ण के अवतार माने जाते हैं, 
महाराष्ट्र के प्रसिद्ध संत नामदेव के इृष्टदेव के रूप में प्रसिद्ध हैं । इन्होंने 
अपने पदों में विष्णु के पर्यायवाची नामों में विहल का सी नाम छिया है।3 
महाराष्ट्र के विख्यात चारकरी संत-सम्प्रदाय में विद्वछ को विष्णु के कृष्णावतार 
का वाकूरूप मामा जाता है, जो अपने भक्त 'पंडलीक” को वर देने के मिमित्त 
पंदरपुर आये और ईंट पर खड़े हो गये । तब से अभी तक ये वहीं खड़े हैं ।” 
डॉ० हजारी प्रसाद ह्विघेंदी ने कबीर के परों में प्रयुक्त विष्णु के नामों को 
निर्गंेण के साथ सगुण अवतारों के अर्थ में भी माना है |” पीछे बतराया जा 
चुका है कि संतों के ईश्वर नि्गुण-निराकार होते हुए भी सगुण-साकार 
तत्वों से युक्त हैं, जिनमें ऐश्वर्य एवं माधुय रूपों का भी अपूर्व योग हुआ है। 
इसके साथ ही पौराणिक अवतारपरक कथाओं से भी उनका यथेष्ट सम्बन्ध 
लक्षित होता है। इस प्रकार संत-ईश्वर में अवतारबादी तत्तों का तीन 
प्रकार से समावेश हुआ है। प्रथम उनके अवतारोचित कार्यों से, द्वितीय 
विष्णु एवं उनके अबतारों से सम्बद्ध भक्तों के भगवतन-कार्यो से, तृतीय विष्णु 
से सम्बद पौराणिक कथाओं के उल्चेस्बों से इन तर्वों का स्पष्टीकरण हो 
जाता हैं। 


संतों में उक्त रूपों का अस्तित्व एथक या मिश्रित रूप से मिलता है। 
कबीर एक पद में ऐसे विष्णु का उल्लेख करते हैं जिसकी नाभि से ब्रह्मा 
उस्पन्न हुण और चरणों से गंगा निकली हैं। वे उसी जगद्गुरु गोविंद-हरि 
की भक्ति भी चाहते हैं |" गुरु रामदास ऐसे हरि का भजन करने को कहते 





१. तजि सकक दुद्धक्रित दुरमती भजु चक्रपर सरण । सतकाव्य ए० १३५। 
२. मराठी संतों का सामाजिक कार्य पू० ४९-५० । 
३. मेरी बाप माधों तू घन केसौ, सावलियो विद्गुलराइ। 
कर परे चक्र बैकुंठ ते आयो, तू रे गज के प्रान उधारयो ॥ 
हे संत सुधासार १० ५० पद ९ | 
४० हिन्दी को मराठी संतों को देन पू० ७० । ५. कबीर १० १६ | 
६. जाके नामि पदम सु उदित अद्बा, चरन'गंग तरंग रे । 
कह कबीर हरि भगति बाछूं, जगत गुर गौब्यंद रे॥ 
क० प्ं० पू० २१७-२१८ पद ३९० । 


१९० अध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


हैं, जिसका नाम शुक्र, जनक आदि जपते हैं।* सुदामा, भव, प्रह्ाद, बिदुर 
आदि जिसका माम जफ्र तर गये ।* उन अरहों के साथ नाम-जप के रूप 
में जिस 'गुस्मुखि! झब्द का प्रयोग हुआ है, वह विष्णु भक्तों से सम्बद्ध होने 
के कारण विष्णु काभी एक पर्याय माज्न रह जाता है। संतों के जमुसार 
केवक नारायण मात्र कहने से अजामिल का उद्धार हुआ तथा नाम-जप से 
ही उमञसेन ने बंधन-सुक्त होकर सुन्द्र गति प्राप्त की । जनक के ऊपर स्वयं 
उन्होंने जनुप्रह किया । वे अपने सेवकों की प्रतिशा का पाछन करते हैं तथा 
जो भी उनकी शरण में जाते हैं उसका उद्धार करते हैं।” इसमें संदेह नहीं 
कि संतों को एकमात्र उपासना नामोपासना रही है ।* किन्तु उसकी विशेषता 
यह है कि अधिकांश नाम इस्लामी नामों के अतिरिक्त विष्णु और उनके 
प्रादुर्भादों के प्रधलित नाम हैं। इस दृष्टि से नामोपासक संतों ने कहीं-कहीं 
सगुण भक्तों से भी बाजी मार ली है। गुरु अजन ने एक पद में विष्णु के 
पौराणिक रूप का विस्तारपूर्वक वर्णन किया है ।* जिसमें विष्णु के विभिन्न 
प्रचलित जामों के अतिरिक्तर' उनके अवदतारों” एवं अवतारी-कार्यों का भी 


धन ++ ४ लत तहत +ल++3+त+ 





१-२. जपियों नाम सुक जनक गुर बचना इरि हरि सरणि परे । 
दालदु भजि सुदामे मिलिआ भातौभाई तरे। 
भगति बद्धलु हरि नाम कृतारथु गुरमुखि कृपा करे । 
मेरे मन नाम जपत उधरे , भू प्रहिलद विदरन दासी सुतु गुरुमुखी ना तरें ॥ 
गुरु मं० सा० पृ० ९९५ | 
बेमुआ खत अजामलु उधरिओ मुखि बोले नाराशणु नर रे । 
नाम जपत उम्रसैगि गति पाई तोड़ि बंधन मुकति करे ॥ 
भुरु ग्रंण सा० १० ९९५ । 
- अनकठ आपि अलुग्रह कीआ हरि अंगीकार न करें । 
सेवक पैज राखे मेरा गोविंदु सरणि पर उपरे। 
जन नानक हरि किरपाधारी उरधारिओ नामु हरे ॥ 
गु० यं० सा० पृ० ९९५ । 
- छा० ७, १, ५ तथा बृ० 3० ५, ५, १ में नामोपासना का उल्लेख हुआ है। 
* गुरु श्ं० सा० पृ० १०८१ “अच्युत पार बह्ष परमेसर । 
आपहुँ कोइ न पावेया? तक २८ पंक्तियों का पद । 
« अच्युत पारबद्दध परमेसुर अंतरजामी मधुसूदून दामोदर सुआमी । 
रिखीकेस गोवरधन पारी मुरझी मनोहर इरि रंगा। 


मोहन माधव कृष्ण मुरारे, जगदौसुर हरि जीठ असुर संघारे ॥ 
शुरु अं० सू० १०८१ प० १-२ । 


<. घरणी धर इंस नरसिंघ नारायण, दाड़ा अग्रे प्रथमि धराइण | 
बाबन रूपु कौआ तुधु करते समही सेती है चंगा ॥ 
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संत साहित्य - १९ 


भर्णन हुआ है ।' सिख गुशओं में गुरु लजुन और परवर्ती गुरु गोविंद सिंह 
दोनों अवतारवाद के प्रजछ समर्थक विदित होते हैं अकवर-कालीन गुरु 
अर्जुन के पदों में प्रास अवतारवादी तत्वों के अतिरिक्त यह भौ कहा जाता है 
कि एक बार इन्होंने अकबर के सामने कहा था कि गुरु अंथ साहिब में अवतार- 
विरोधी कोई पद नहीं है ।* यों इनके पूथ के कबीर आदि संतों के पर्दों सें 
अवतारयादी तरव यत्र तत्न मिलते हैं । 

इसका विशेष कारण यह है कि सशुणोपासकों की अपेक्षा संतों में नामो- 
पासना का अत्यधिक प्रचार था। प्रायः इस उपासना के महत्त्व की चर्चा 
सभी ने की है ।” इस मामोपासना में भजन एक मात्र सहारा रहा है; जिसमें 
पौराणिक अवतारवादी तस्‍्वों के समावेश के डिये पर्याप्त स्थान मिला । संस 
कबीर हरिभजन का अमाण प्रस्तुत करते हुये पौराणिक भक्तों के उद्धार की 
भी चर्चा करते हैं। उनके कथनानुसार हरिभजन के श्रताप से ही नीच ऊँख 
पद पाता है। पत्थर जल पर तेरने छगते हैं। अधम भील और अजाति 
गनिका विमान पर चढ़कर जाते हैं ।” नामदेव 'सावले विट्ठक राइ” की महिमा 
गाते हुये कहते हैं कि ये वेकुण्ठ से हाथ में चक्र लिये आये और गजराज की 





श्री रंग बैकुठ के वासी, मछु १छु कृरमु आगिआ भजतराती । 
केशब चलत करदि निराले कीता लोदहि सा होह्गा। 
गुरु अ० सा० पृ० १०८३, ३ और ८ । 

'. मुकुंद मनोहर हूखमी नारायण, द्वोपती जा निवारि उधारण । 

केमलाकान्त करदि केतूहूल अनद विनोदी निहसंगा । 
गुरु अं० सा० ए० १०८१ पृ० ६ ! 

. शुरु गोविन्द सिंह के पर्दों में मी पौराणिक २४ अकबतारों को लौरा का वर्णन 
डुआ है | विक्‍्तिर नाटक में वर्णित २४ अवतार । 

- सत्र सुधासार घृ० श्ढडर । 

- संतों में मचकित नामोपासना का आमास टठप्निषदों से ही मिलने रूगता है । 
छा० ७, १, ५ में सनत्कुमार नारद को नामोपासना का उपदेश देते हैं | प्र० 3० 
५, ५, १ में गक्षरोपासना की ओर शब्लित किया है। मागबत पुराण ११, ५, ३१२ 
तथा १२, ३, ४४-४५ में कलियुग के लिए नामोपासना या कोन को ही अधिक 
सहरव मिका है। गुरु भज़ून ने गुरु अन्ध सा० ५१० १०७५ में 'कलियुग महि 
कौरतन परवान को स्वीकार किया है । 

है दृरिमजन को प्रवान । 
नौच पाने ऊंच पददी, बाजते नीसान। 
अजन को प्रताप ऐसो, तिरे जरू पाखान॥ 
अपम चोर अजाति गनिक्का, चढ़ें जात बिमांन | क० ग्रं० १० १९० पद ३०१। 
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१९२ मध्यकालीन साहद्दित्य में अवतारबाद 


रक्षा की । सभा में बस्र॒ उततारते हुये दुःशासन से द्रौपदी को उबारा तथा 
अहल्या या अनेक पराषियों को मुक्त किया ।* 


इन तथ्यों के आधार पर यह विदित होता है कि वस्तुतः सम्तों ने जिस 
अछक्षतारवाद का विरोध किया है--वह परम्परावादी एवं कट्टरपन्थी पण्डिसों एवं 
ब्यासों द्वारा उपदिष्टर, हिन्दू-सुसलमान में विद्वेष पदा करने वाला रूढिग्रस्त 
एवं अन्ध-परम्पराजजों से आवृत और मर्तिपुजा पर आश्रित अवतारवाद है। 
क्योंक्ति एक ओर सरन्तों में जहाँ अवतारबाद की आलोचना मिलती है, यहीं 
दूसरी ओर उसके परिनिष्ठित रूप का भी दर्शन होता है। इन्होंने पौराणिक 
भक्तों को चाहे वे सयुण हों या नि्गुंग केवल हरि के भक्त-रूप में अहण किया 
है। कबीर के अनुसार सभी के सखा और स्वामी भगवान्‌ वें ही हैं जिन्होंने 
हिरण्यकशिपु को नख से विदी्ण किया तथा सन्त प्रह्मद के बचनों की रक्षा 
की (४ नामदेव भक्तों पर की गई भगवान्‌ की क्ृपा-सम्बन्धी पौराणिक 
उदाहरणों को देते हुये कहते हैं कि उन्हेंने अम्बरीप की अभय पद दिया, 
विभीषण को राज्य प्रदान किया, सुदामा को नव निधि या अतुल सम्पत्ति प्रदान 
की तथा घ्रव को ऐसा पद दिया जो अटल एवं अचल ह । उन्होंने नृ्िह-रूप 
घारण कर भक्त के हित के लिये हिरण्यकशिपु को मारा । वे केशव तो आज भी 





१. कर परे चक्र बेकुण्ठ ते आयो, तू रे गज के प्रान उधारथो । 
दुदसासन की समा द्वीपदी अंबद लछेत उद्ारयों॥ 
गौतम नारी अहल्या तारी, पापिन केतिक तारयो। 
ऐसा अधम अजाति नामदेव तब सरनागति भायो ॥ संत सुधासार पृ० ५० पद ९ 

- क० ग्र० १० २०२ पद १३२: 
पंडिया कौन कुमति तुम लागे । 
बूडहुगे परवार सकल स्थो राम न जपहु अभागे | 
बेद पुरान पढ़ें का किया गुन खर चंदन जस मारा ॥ 

- कबीर बीजक 9० २९-३० पद ४। 
संतों देखत जग बौराना । 
क्ातम मारि प्रषानहि पूजे । उनमइं कहूँ न ग्याना । 


+०+ कक 


डे 


जप 


हिंदू कहे मोदि राम पियारा | तुरक कहें रहिसमाना ॥ 
आपस में दौठउ रूरिलरि मूये | ममे न काहू जाना ॥ 
४. सब सखा का एक इहरिस्वामी सो गुरु नाम दयो । 
संत प्रहछाद की पेज जिन राखो दरना|खुश नख विदरयों ॥ 
कू० ग्र० ९० ३०२ पद १२९ | 


संत सादित्य ' शक 


भक्ति के वशीभूत हो बलि के द्वार पर खड़े हैं ।? सन्त प्रिकोचन कहते हैं कि 
जो अन्तकाल में नारायण का स्मरण करते डुये मरते हैं, वे ही मुक्त पुरुष हैं। 
उन्हीं के हृदय में पीतवसनथधारी ( विष्णु ) निवास करते हैं ।* इस अकार 
सन्‍्सों के भगवान्‌ ली केवछ निष्किय, निर्गुण अह्म न होकर भक्तों के पालक 
एज रक्षक हैं। रासानस्व के अजुसार उनके बिना अन्य कोई संकट से मुक्त 
करने वाला है ही नहीं ।* रेदास संत-पारक ईश्वर में जटरू विश्वास प्रकट करते 
हुये कहते हैं कि जिन्होंने अजामिरू, गज और गणिका का उद्धार किया और 
कुंजर को यनन्‍्धन मुक्त किया; जिन्होंने ऐसे “दुरमत' भक्तों को मुक्त किया वे 
शेदास को क्यों नहीं मुक्त करेंगे ।* “गुरु प्रन्थ साहिब में संगुहीस एक अन्य 
पद में प्रिलोचन कहते हैं कि नारायण की निन्‍दा करना मूर्खता है। भला या 
बुरा सबके कर्ता वे ही हैं। अनेक पातकियों का उन्होंने उद्धार किया।* इन्होंने 
अख्ूत, चन्द्रमा, घेनु, छचमी, कल्पतरु आदि समुद्र मन्थन द्वारा आविभूंत 
वस्तुओं तथा रास द्वारा लह्आादहन और रादण वध की भी चर्चा की है।* ह 
सन्‍्स गुरू नानक का राम एक ओर तो घट-घट में रसने वाला दे और दूसरी 


१. अम्बरीप कूदियों अमयपद, राज विभीौषन आंधक केरेथी। 
नौ निधि ठाकुर रहे सुदामहि, मुव जी अटक अजहूँ न टरयी । 
मगत हेत मारथों इरनाकुस, नृततिद रूप के देह घरयो। 
नाभा कहे भगति बस केशव, अजहुं बलि के द्वार खरयो। 
संत सुधासार ए० ५४ पद १९। 
. अंतकालि नाराश्णु सिमरे, जेसो चिंता मद्दि जे मरे । 
बदसि तजिलोचन ते नर मुकता, पीसंबरु वाके रिदे बसे | संतकान्य पृ० १४२ पद २ 
- दै हरि गिला कूण रखवारो, चित है सिवरो सिरजण हारो | 
संकट में हरि बेह उदारी, तिस दिन सिमरोौ नाम मुरारी | 
रामानन्द की हिन्दी रचनाये १० ६ ग्यान लौह १२। 
. छाग वाकी कहां जाने, तीन लोक पबेत रे। 
अजामील गज्ञ गनिका तारी, तारी कुंजर की बास रे । 
ऐसे दुरमत मुक्त किये, तो क्यों न तरे रेदास रे । 
संतवाणी भू । कल्याण २९ दर्ष । संख्या १ ए० २१९ । 
- नारायण निंति काइ भूलछीं गवारी | दुकृतु सुझतु थारी करनुरी । 
अनेक पातिक इरता धतिभवण नाथु री! 
तौरधि तीरथि अमता लहे न पार री, करम करि थपाल मफीटसिरी । 
अमृत ससीज पेन लखझिमी करूपतर सिखारि सुनागर नदी चे नार्थ । 
करम करि खारु मफीटसिरोी । ग़रु० ग्रं० सा० ए ५९०५ । 
६. दाघीले लंक्षागडु उपाड़ी ले रावणु वणु सलि विसलि प्राणि तोखीले हरी । 
काम करि चछ उटी मफीटसिरी । गु० ग्रं० सा० पृ० ६९५। 


१३ म० अ० 
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१९७ मच्यकालोन साहित्य में अवतारवाद 


और वह असुरों का संहार भी करता है ।' सुम्द्रदास के अनुसार भी भगवान्‌ 
द्वारा जनेक सस्‍्तों का उद्धार हुआ। ये अपनी भ्रतिज्ञा का उद्ंघन नहीं 
करते ।* इन्होंने सगुजोपासक सुझसीदास के सदझ रामोपासना की परम्परा 
का उल्लेख फिया है। थे कहते हैं कि जिस राम-ताम का उपदेश गाइ्र ने 
गौरी को किया था, शेष उसी नाम को स्वेव जपते हैं। उसी का अचार 
मारद ने किया, ध्रुव के ध्यान में तथा प्रह्मद के निमित्त वे ही प्रकट हुये ।* 
जिस रूप में उन्हें स्मरण किया जाता है उसी रूप में वे आबिमृत होते हैं ।* 
इन्होंने इस प्रकार “गीता” एवं 'महाभारत' की उक्तियों का समर्थन किया है ।* 


इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि निर्मुण ईश्वर के उपासक होते हुए भी वे 
सयुण और अवतारी विष्णु के कट्टर विरोधी नहीं थे। अन्यथा वे पुराणों में 
प्रचलित विष्णु के अवतारबादी उद्धार-कार्यों का समावेश णपने पर्दों में 
नहीं करते । 

दूसरा तथ्य जो उपयुक्त अध्ययन के पश्चात्‌ उपलब्ध होता है वह यह कि 
सन्‍्तों ने यदि किसी निर्युण ईश्वर को अपना उपास्य माना है तो वह नि्गुंग- 
रूप अवतार धारण करने वाले विष्णु का ही है। सन्‍्तों ने अपने उपास्य के 
लिए जिन नामों का प्रयोग किया है उसमें अद्भाह के विविध पर्यायों के साथ 
किष्णु के ही प्रचलित पर्यायों का समन्वय किया गया है । 

अतः सन्त विप्णु-मू्ति और अष्टयाम पूजा के विशेधी होते हुए भी विष्णु 
के एक विशिष्ट निराकार रूप के पूजक प्रतीत होते हैं । यों तो तत्कालीन युग में 
उपास्य के रूप में अचचलित विष्णु-मूर्ति के साथ दशावतारों की पूजा का भी 
उन्होंने विरोध किया है, परन्तु नामोपासक होने के नाते उन्हेंने विष्णु एवं उनके 
अवतार-नामों की सदेव उपासना की है। उनके ये नामास्मक विष्णु पौराणिक 


१. असुर सहांरण रामु हमारा घटि घटि रमश्या राम पिआरा। सु० ग्रं० स्ता० १०२८ 
२. सुन्दर भजि भगवंत को उषरे संत भनेक । 
सदा कसौटी सीस पर, तजञ्जी न अपनी टेक । सु० ग्रं० प० ६८० साखी ४४ । 
१, राम नाम शंकर कक्षो शौरे को उपदैश | 
सुन्दर ताही राम को सदा जपतु है सेस ॥ 
राम नाम नारद कछ्यों सोइ प्रव के ध्यान। 
प्रकट भये प्रहराद पुनि सुन्दर भजि मगवान ॥ 
सुन्दर ग्रन्धावक़ीौ पू० ६८० सा० ४७-४८ | 
४. जाई कौ झुमिरन करे है ताही कौ रूप | सुमिरन कौये अह्ष के सुन्दर है चिद्रूप ॥ 
सुन्दर म्रन्धावछ्ी ६० ६८१ सा० ५६ । 
५. गीता ७, २१ महा[० १२, १४७, ७९ | 


संत साहित्य श्थ्५ 


अवसारबादी कार्य वैसे ही करते दीख पढते हैं, जेसे सगुण भक्तों के विष्णु 
घौर अवतार । ' 

अतः ऐसा छूगता है कि उपास्य की दृष्टि से निर्गुण और सगुण सन्सों में 
क्रेबल नामोपासना और सूर्ति-उपासना को छेकर जितना मतभेद था, उतना 
किष्णु के अवतारवादी रूपों को छेकर नहीं । 


जनश्रुतिपरक अवतारी काये 


सन्‍्सों के ईश्वर में उक्त पौराणिक अबतारी कार्यों के अतिरिक्त जनश्ुति- 
परक कुछ ऐसे अवतारी कार्यों का उल्लेख मिलता है, जिनका उत्तर मध्यकालीन 
सन्तकाब्यों एवं भक्तमार्ों में पर्याप्त प्रचार हुआ | इनमें से प्रायः अधिकांश 
का ससवस्ध भगवान्‌ द्वारा की गई सन्‍्तों की अनायास सहायता, सहयोग या 
सहवास से है। इन चमत्कारपर्ण जनश्रुतियों के प्रभाववश तत्कालीन सन्त 
गाथाओं को भी पौराणिक कथाओं के सरश अतिरंजित किया गया। यह 
प्रवृत्ति विशेषकर उस परवर्ती सम्त-साहित्य में मिलती है जिन पर साम्प्रदायिक 
रंग पर्याप्त मात्रा में चढ़ चुका था। सगुणोपासक वेष्णब सम्प्रदार्यों की भाँति 
पूर्ववर्ती नामोपासक सन्‍्तों के राम पर भी अनेक सम्प्रदायों का अस्तित्व 
कायम हो चुका था। कालान्तर में यह प्रवृत्ति इस प्रकार बढ़ती गई कि सन्त 
सम्भदायों से सम्बद्ध अधिकांश पूर्ववर्ती ( अब प्रवर्तक रूप में मान्य ) सर्तों- 
को स्वयं अवतार या अवतारी रूप प्रदान किया गया। इस पर यथास्थान इस 
निवन्ध में विचार किया गया है । 


संत जयदेव” से सम्बद्ध एक अनुश्रुति है कि जगन्नाथ जी ने एक ब्राह्मण 
की कन्या व्याहने के लिए इन्हें प्रेरित किया था।' संत सघना के 'शालिआम' 
इनकी तराजू में ही रहना पसंद करते थे । एक वैष्णव के ले जाने पर उन्होंने 
उसे कटी रखने को बाध्य किया।? संत सघना ने बढ़ई और एक राजकुमारी 
की कथा का एक पद में वर्णन किया है, जिसमें विष्णु ने बढ़ई की सहायता 








. उत्तरी भारत की सम्त परम्परा पृ० ९७ उक्त कवि जयदेव और कृष्णमक्त कवि 
जयदेव का एक्रौकरण अभी सन्दिग्ध माना जाता है । 
« मक्तमाल पृ. ३४४ प्रियादास कविश्त १४४ तथा छप्पय ११ के अनुसार राधार मन इनकी 
रचना गीत गोबिन्द सुनने के लिये आते थे । 'राधारमन प्रसन्न निश्चय तहँ आवे (? 
- गंडकी कौ सुत बिन जाने तासौ तौल्यो करे, 
भरेदग साधु आनि पूजे, पै न भाई है। 
कहि निसि सुपने मैं वाही ठौर मॉकौ देवौ, सुनी युनगान, 
रीधौ हिय की सचाई है। मक्तमाऊ पृ० ६११ कवित्त १९४ । 


्क्् 
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की थी।* इस प्रकार की नामदेव ओर अचाम्ृत्ति विद्वलदेव से भी सम्बद्ध 
कथाएँ अचलित हैं ।* कृष्ण के साथ इनको सत्य भक्ति प्रसिद्ध है। पंगारकार 
के अनुसार नामदेव के घर के आदमी के सरश ही सगवान उनके साथ दिन- 
रात रहने बाले, खेलने वाले, बोलने वाले और प्रेम-करूह करने वाले बन 
गये थे ।? इनके इृष्टदेव के विषय में दूध पिलाने, अपनी छान छुवाने, विटोवा- 
मंदिर का द्वार पश्चिम की ओर करा देने की बहुत सी कथायें प्रचलित हैं ।* 
जिनका उपयोग संतों ने अपने पदों में किया है ।” स्वयं नामदेव की कविता 
में दूध पिलाने वाली घटना का वर्णन हुआ है। उस पद के अनुसार गोविंद 
से नामदेव दूध पीने का आग्रह करते हैं, और हरि उन्हें दर्शन देकर उनका 
दूध पीते हैं ।* संत बत्रिलोचन के घर स्वयं भगवान अन्तर्यामी नाम के नौकर 
के रूप में इनके घर नौकरी करते थे।* “भक्तमाल' ( प्रियादास की टीका ) 








३. ज़िप कंनिआ के कारने, इक भइआ भेषधारो ! 
कामारथी सुआरथी, बाकी पैज संवारों । संत्रकाब्य पृ० १३८ । 
२. मक्तमाल १० ३११२ छप्पय ५३ के अतिरिक्त प्रियादात ने भविक विस्तारपूवक 
उनका वर्णन किया है । 
- श्री तुकाराम चरिश्र पृ० २४० । 
« नामदेव? प्रतिशा निरबही, ज्यों त्रेता नरहरिदाम की । 
बाल दसा बीठलपरानि जाके, पै पोयौ । 
मृतक गड जिवाय परयो असुरन कौ दयौ।॥ 
सेज सलिल ते काढ़ि पहिल जँसी ही होती । 
देवल उलस्यौ देखि सकुचि रहे सबही सोती ॥ 
(पंडुरनाथ' कृत अनुग ज्यों छालनि सुकर छाई धास की | 
नामदेव प्रतिशा निबंही, ज्यों त्रेता नरहरिदास की ॥ 
भ० रूपकला पृ० ३२२ छूप्पयय ४१। 
* उ० भा० सं० १० १०८ में गुरु ग्रन्य साहिब । भाई गुरू दयाल सिंह ऐन्ड सन्‍्स, 
अमृतसर । ६० ११०४ के आधार पर श्री परशुराम चतुर्वेदी ने उछेख किया है। 
दुधु कटौरे गड़बे पानी | कपल गाए नामे दुद्दि आनी । 
- दुधु पीउ गोविन्द राई । 
दुधु पीउ मेरी मन पतीआइ । नाही त घर के वापु रिसाइ। 
सो इन कठोरों अमृत भरी के नामे हरि आगे परी । 
एक अगन मेरे हिरदे बसै, नामे देख नाराइनु हसे । 
दुधु पीआइ भगतु धरि गइआ, नामे हरि का दरसमु भइआ | 
गु० ग्रन्थ साहिब पृ० ११६३-११६४ | 
७. अंब्रजामी नाम मेरौ चेरों भयो तेगे हौ तो, 
बोल्यों भक्त भाव खानौं निशंक अथाए के। 
भ०, रूपकला १० ३८४ प्रियादास कव्ित १८२ | 


ज््‌ ् 
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में कबीर का भी अर्था-विग्रह से संबंध जोबा गया है।' सेन नाई अर्थावतार 
विहल के अति अनेक पदों के रचयिता के रूप में मान्य हैं ।* कहा जाता है 
कि इन्हें पूजा में रत देखकर इनके इृष्टदेव इनके स्थान में राजा की सेवा 
करते थे।* संत पीपा को समुद्र में श्रीकृष्ण और रुक्मिणी थुगछ रूप में 
दर्शन देते हैं ।" रेदास १२ वर्ष की अवस्था से ही राम-जानकी की मूर्ति 
की उपासना के लिए प्रसिद्ध हैं। इनके इृश्देव राम इन्हें भक्त के रूप में 
दर्शन देते हैं ।” घन्षा भक्त ने भगवान की मूर्ति का छड़कपन में ही दर्शन 
किया तथा उन्हें भोजन कराया था ।* खंत दादू दयाल के गुरु बृद्धानन्द या 
आुढ़ा याबाः नाम के कोई ब्यक्ति माने जाते हैं। जनश्रुति के अनुसार स्वयं 
भगवान ने ही 'बृद्धानन्द' के रूप में इन्हें दीक्षा दी थी ।* सुन्दरदास ने 
अपनी रचनाओं सें छृद्धानन्द का उल्लेख किया है।* संभवतः “वृद्धानन्व! 
परथ्रदह्म के प्रतीक या अबतार थे, क्योंकि अन्यत्र इन्होंने परश्रद्ा से अपनी 
गुरु-परंपरा स्वीकार की है ।'* सलकदास के साथ कहा जाता है कि भगवान 


१, भक्तमाल ए० ४८४-४८७ प्रियादास के कविक्त २७५ 
'जगनश्नाथ पण्डा पांव जात बचाथो है? । 
२. उ० भा० सं० प० पृ० २३०-२३१ मक्तमाल पृ० ५२५ छप्पय ६३। तथा परवर्ती 
गरोब दास ने ग० दा|० बानी पृ० ८७ पद २१ 
सेना के घर साहिब आये करी हजामत सेवा । 
संतों की तो सरधा राखो पारबह्य जिन देवा ।! 
के रूप में उछिख किया है । 


३, विदित बात जग जानिये, हरि भये सहायक सेन के । 
प्रभुदास के काज रूप नापित कौ कौनों। 
दिप्र छुडहरि गही पानि दर्पन तह छोनौ ॥ 
नाइस है तिहि काल भूप के तेझ लूगायौ । भक्तमारू० पृ० ५२५ छप्पय ६३ । 
४. आये आगे लेन आप, दिये है पढठाय जन, देखि द्वारवती कृष्ण मिले बहु भाग के । 
भक्तमाल १० ४९८ प्रियादास क० २८८ । 
५, सद्दे अति कष्ट अंग हिये सुख शोल रंग आए हरि प्यारे लियौ भक्त भेष परिके। 
भक्तमाल १० ४७४ प्रियादास क० २६२ । 
६. बार बार पांग्र परे अरे मुख प्यास तजी, धरे हिये सांचौ भाव पाई प्रभु प्यारिये । 
मक्तमाल पू० ५१३ प्रियादास क० ३०७। 
७. सुन्दर घन्‍्थावली एू० १५८ । <, सुन्दर प्रन्थाबही १० १९८ । 
६. प्रम्पर परमह्य ते आयौ चलि ठपदेश 
सुन्दर गुरु ते पाश्ये, गुरु बिन रूद्दे न छेश ॥ सुंदर सन्थाबली पू० २०२ । 
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ने सजदूर बनकर इनका कार्य किया था ।' बावरी साहिया श्रीकृष्ण मनमोहन 
के दर्शन के निमित्त बावरी बन गई थीं।' 


इस उदाहरणों के आधार पर संतों के ईश्वर को अवतारबादी ईश्वर से 
एथक नहीं किया जा सकता। क्योंकि सगृण भक्तों ने भी “नियुंग ब्रह्म 
सगुण बपु सोई! के रूप में निर्णण ब्रद्य के ही साकार रूप का अतिपादन 
किया है। किन्तु जहाँ तक इन उदाहरणों की सत्यता का प्रश्न है, इनमें 
ऐलिहासिक से अधिक पौराणिकता विद्यमान है। पर भारतीय साहित्य की 
यह परम्परा रही है कि उसमें ऐतिहासिक घटनाओं की अपेक्षा छोकरंजन- 
कारिणी पौराणिक घटनाओं का अधिक समावेश होता रहा है। आलोस्यकाल 
में भी हस पबृत्ति का प्रभाव ज्ञानाअ्यी शाखा पर सगुण-भक्ति-मत के 
आचरूय के कारण प्रतीत होता है। संतों के वैयक्तिक उपदेश, एवं आछोचना- 
सम्बन्धी रचनाओं को छोड़कर उन पदों सें जहाँ भी ईश्र-कृपा-सम्बन्धी 
उदाहरण या प्रमाण उपस्थिस किये गये हैं, उनमें प्राचीन पौराणिक उदाहरणों 
के साथ तत्कालीन जनश्रुतिपरक अवतारी कार्यसम्बन्धी घटनाओं का 
उपयोग किया गया है । इसके अतिरिक्त संतों की जीवनियों का जहाँ भी 
संतों की रचनाओं में आश्रय मिला है, वहाँ उनका चमत्कार बहुल पौराणिक 
तथ्य ही अधिक संगृहीत हुआ है। नामा जी या अन्य संतों द्वारा रचित 
भक्तमालों की रचनाओं से इसका निराकरण होता है ! 


निगुण-संत्ों के उपास्य देव के उक्त सेवा-कार्य सगुण-सम्प्रदार्यों में 
प्रचलित अर्चाबतारों के अवतारी कार्य से अधिकाधिक समानता रखते हैं । 
क्योंकि उस इृष्टदेव में जिस सेवा-भाव का परिचय मिलता है, वह अर्चा- 
विग्नह के अधिक निकट है। “तस्वत्रय” के अनुसार अर्चावतार अपने स्वामी- 
सेवक-भाव को बदरूूकर सेवक-स्थामी के भाव में भी उपस्थित होता है ।* 


विशेषकर मध्यकारू के उत्तरार्दर में जब संत सम्प्रदायों का विकास हुआ, 

तो इस युग में अनेक द्वारोंसे संत-काज्यों में अवतारबाद का, प्रवेश और 
उसका विल्क्षण विकास परिलक्षित होता है, जिनका यथास्थान विवेचन 
किया गया है । 





१. मदकदास की वानी जीवनी ए० २ । 
२. सांवरी सूरत मोइनी मूरत, दे करि शान अनन्त रूखावरी । 

छ० भा० सं० प० पृ० ४७७ । 
३, सत्वत्रय १० ११९ ।॥ 
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सन्‍्तों के अवतारवादों दृष्टिकोण 


मामोपासना के द्वारा मिराकार की उपासना करने वाले सन्त केक्‍ल 
अवतारबाद के आछोचक ही नहीं रहे हैं, अपितु अवतारवाद के कुछ विशिष्ट 
रूपों के समर्थक भी रहे हैं। प्राचीन परम्परा में गीता में सर्ज-धथम अवतार- 
बाद की पृष्टि होती है। “गीत? में कर्मयोरा की परम्परा के वर्णन में अचानक ' 
श्रीकृष्ण कहते हैं कि वे अज़न्सा और अविनाशी भूतों एवं प्राणियों के ईश्वर होते 
हुये भी अपने स्वभाव को'साथ लेकर माया से प्रकट होते हैं ।* 

उपर्युक्त कथन से इतना स्पष्ट है कि उनका आविभूत रूप माया से 
सम्बद्ध है । पुनः 'गीता' में ही कहते हैं कि वे अपनी प्रकृति का अवलम्बन 
करके नाना प्रकार की सृष्टि करते हैं ।' इस प्रकार खश्टा ईश्वर की सृष्टि में व्याप्त 
और आविर्भुत रूपों का माया से स्पष्ट सम्बन्ध विदित होता है।) सस्तों ने 
अवतारबाद का यही माया-संवल्ति रूपए ग्रहण किया है। उनके मतानुसार 
अखिल सृष्टि का आविर्भाव तो माया के द्वारा होता ही है, उनका उपास्य 
'अन्तर्यामी” आत्म ब्रह्म माया के द्वारा ही जिस दारीर में जवतीर्ण होता दें“ 
बह शरीर कंचन के सश्द्या दिव्य हो जाता है।* सगुण सर्न्तों मे भी साया- 
विशिष्ट ब्रह्म को ही अवतार-स्वरूप माना है। परन्तु इनमें और सनन्‍्तों की 
माया में बिशेष अन्तर यह है कि जहाँ सगुणोपासकों में माया दिव्य शक्ति के 
रूप में मान्य होती है और श्रद्धा की दृष्टि से देखी जाती है, वहाँ सम्तों में 
वह जीव, जगत्‌ तथा ब्क्ष के बीच में अ्म में डालने वाली व्यवधान के रूप में 
माली जाती है । 


साथ ही सस्कालीन सगुण सम्प्रदायों में जब अवतारबाद का विकास 
अर्चावितारों और ईश्वर के जड़ प्रतीकों एवं ऐसे राम, कृष्ण आदि पेतिहासिक 
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१२, गाता ४) ६ । २. गीता ६, ८ । 
३. इन्द्रो मायाभिः पुरु रूप श्यते! के रूप में प्राचोन वैदिक संहिता शवं उपनिषद्‌ 
में मायिक रूप का बीज मिलता है | ऋ० ६, ४७, १८ और वृ० 3० २, ५, १९ | 
४, जें नाही सो ऊपजे, देसो उपजे नाहिं। अलख आदि अनादि है, उपजे माया मांदि। 
दादूदयाल बा० ध० १९२ साखी २० | 
«५. रज्जब माया अह्मय में । आतम ले अवतार ॥ 
भूत भेद जाने नहीं । सिर दे सिरजनहार ॥ रज्जब जौ को बनी पृ० ११५ । 
६. सबै रसाश्ण में किया हरि सा और न कोइ। 
तिरू हक घट में संचरै | तौ सब तन कन्नन होइ ॥ क० ग्रन्थ ९० १७ साखी १६८ 
शव घट प्रमट भ्रये राम राइ । सोषि सरीर कतक को नांइ। 
क० ग्र० ६० ९४ साख्ती १७१ 
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अबतारों को लेकर हुआ जिनमें साम्प्रदायिक मान्यताओं का अत्यधिक 
समावेश हो चुका था। विशेषकर अर्चावतार का सम्बन्ध विधि-निषेध-युक्त 
संहित्तात्मक पूजा-पद्धतियों एवं बाह्याचारों से पूर्ण था; उनमें सास्प्रदायिक 
विद्वेष उत्पन्न करने बाले तत्व विधमान थे। इसी से मानव-एकता के पुजारी 
सन्‍्तों द्वारा इसकी भश्सना हुई। 


दूसरी ओर सस्तों ने ईश्वर के जिस “अन्तर्यामी” रूप को ग्रहण किया था 
सह मनुष्य की संबेदना के अत्यधिक निकट होने के अतिरिक्त विधि-निषेध या 
किसी प्रकार की पूजा-सस्वन्धी बाह्याडम्बर से परे था।* इस प्रकार अन्तर्यामी 
अबतार सम्प्रदायों की कठोर पूजा-विधियों से विएकुल प्रथक था। साथ ही वह 
हिन्दू-मुसलमान सभी के लिये सहज ग्राह्य था।* सन्‍्तों ने उसे ही अपना 
उपास्य माना । उपास्य-रूप में अलख या सूच्म होने पर भी उसके ऐश्वर्य- 
विशिष्ट वेयक्तिक गुण पृथक नहीं हुये। इस युग तक साधुओं की रक्षा, दु्शे 
का विनाश एवं धर्मसस्बन्धी हेतुओं पर भक्ति का पर्याप्त रंग चढ़ा चुका था। 
'फलतः संगुणोपासकों का उपास्य यदि मूक को वाचाल, तथा पंगु को गिरि 
पर चढ़ने योग्य” बना सकता था तो सन्‍्तों का उपास्य धरती को आकाश, 
तथा जाकाश को घरती, दिन को रात और रात को दिनों तथा जल के 
स्थान में स्थल और स्थल के स्थान में जल करने में समर्थ था।” हस प्रकार 
सन्‍्तों का ईश्वर तटसथ और उदासीन न होकर सन्‍्तों के निमित्त सदैव चिंतित 
रहने वाछ्ा उनका पालक, उद्धारक एवं सहायक हैं। इनकी सहायता के 
निमित्त वह अवती्ण हो कर उनकी सहायता करता है। दादू एक पद में 
कहते हैं कि क्‍प्रियतम इनका सभी कार्य संचार देता है। यह सन्‍्तों के निमित्त 
दुष्टों का नाश करता है। वह सभी कार्यों में समर्थ, प्रम-प्रीति का निर्वाह 





१. जिन कहर पत्थर सेविया । सो अपना मूल गंबाइ। 

अलख देव अंतरि बसे, क्या दृजी जागह जाह | द दू द० वा० भाग १ पृ० १४७ । 
२ सब &म देख्या सोध करि, दृजा नाहीं आन । 

सब घर एके आतिमा क्‍या हिन्दू मुसलमान ॥ दादू द० बा० माग १, प० २३५ 
३. मूक होह वाचाल पंगु चढे गिरिवर गहन । रा० सा०, ना० प्र० पृ० १। 
४- भरती को अम्बर करे, अम्बस धरती होइ। 

निसि अधियारी दिन करे, दिन कूं रजनी सोइ । दादू० गा० माप १ ह० १०५ | 
५. कर्ता करे निमिब में । जल मा धल थाप ॥ 

घल माई जल हर करे। ऐसा समरथ आप | दादू० बा० भाग १५० १९५ साखी ५। 
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करने वाछा है ।* मलकदास के अनुसार निराकार पुरुष सन्‍्तों के निमित्त 
नाना प्रकार के बेष घारण करता है। प्रत्येक युग में अपने मक्तों के कार्य 
सिद्धि के निमित्त अवतीर्ण हुआ करता है। सम्भवतः उसकी इस जवतार- 
लीला का शिव जौर शेष भी वर्णन नहीं कर सकते हैं ।' सम्तों में अवतार- 
बाद के समर्थक गुरु खजजुन के मतालुसार जहाँ-जहाँ सन्‍्त उनकी उपासना 
करते हैं, वहाँ-बहाँ बे प्रकट होकर अपनी महिमा का आप ही विस्तार करते 
है ।? धन्चा उस गोपाल की आरती करते हैं जो अपने भक्तों का कार्य सिस्ध 
किया करता है ।* गुरु अजन के अमुसार वह आप ही रक्षा करता है और 
भक्तों को कष्टों से उबारता है। वह साधुओं को तो भवसागर से सारता है 
किन्सु निन्‍दा करने वाले और दुष्टों को क्षण मात्र में नष्ट करता है ।" कबीर 
के भी एकमात्र पद में कहा गया है कि जखिल सृष्टि का जो स्वामी है 
उसी का नाम गुरु से प्राप्त हुआ था। उसी ने हिरण्यकशिप्ु को नख से 
विदीर्ण कर भ्ल्लाद के बचनों की रक्षा की थी। वह सभी पाप खंडित कर संतों 





१, पीव तें अपने काज संबारे । 
कोई दुष्ट दौन कौ मारण, सोई गहि तें मारे । 
मैर समान ताप तन व्यापे, सहजे ही सो द्वारे ॥ 
संतनु को छुखदाई माधों, बिन पावक कंघ जारे । 
तुम थे होइ लबेँ विधि सिमरध, आगम सब विचारे ॥ 
संत उबारि दुष्ट दुख दीन्हा अंध कूप में ठरे । 
ऐसा है सिर खसम हमारे, तुम जोते खल हारे ॥ 
दादू से ऐसे निर्वहिये, पेम प्रीति पिब प्यारे । दादू० बा० भाग २ पृ० ४५ । 
२. नमो निरशन निरझ्वार | अविगत पुरुष अछेख । 
जिन संतन के द्वित घर यो, युग थुग नाना भेख 0 
हरि भक्तन के काज हित, यूग युग करी सहाय । 
सो सिव सेसन कि सके कह्या कहूँ मैं गाय ॥ मलूकदास की बानी ए० १४। 
- सगति बछल हरि बिरदु आपि बनाइआ ! 
जद जईँ संत अराधईि नहा तईं प्रयशाश्या ॥ 
प्रमि आपि लौए समाइ सहजि सुमाश भगत कारज सारियां । 
आनन्द हरि जस मह मंगल सरब दुख विसराश्या ॥ 
शुरु ग्रं० सा० पृ० ४५६-४५७ । 


न्फ 


रू 


- गोपाल तेरा भरता । 

जे जन तुमरी भगति करे थे तिनके काज सवारता | गुरु गं० सा० पू० ६९५। 
५. रखे रखण हरि जापि उयारिअनु । गुरु की पैरी पा६ काज सवारिभअनु । 
शोभा आपि दश्भासु मनुदुन विसारिअनु । 
साकत निदक दुसट खिन मांदि विदारिअनु ॥ शुरु ग्रं० सा० ए० ५१७ । 
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का उद्धार करता है।* सुन्दरदास का कथन है कि भगवान के जिस रूप 
का स्मरण किया जाता है वही रूप ये धारण कर छेते हैं ।* इस प्रकार वे 
केवछ समय-ससय पर आविभूत होने वाले पौराणिक ईश्वर ही नहीं हैं, 
अपितु अर्चा-बिद्रहों के सदश इश्देव के रूप में सदेव भक्त के साथ रहने 
वाले भगवान भी हैं। “गीता! में व्यक्तिगत ईश्वर की चर्चा के प्रसंग में कहा 
गया है कि भक्त जिस रूप की अचना करना चाहता है, उसकी श्रद्धा को 
उसी में स्थिर कर देता हूँ।? महाभारत” में अवतारबाद का ब्यापक 
अवतारबादी रूप अस्तुत करते हुए कहा गया है कि परमास्सा पिभिन्न कार्यों 
के निमित्त जिस-जिस प्रकार का रूप धारण करना चाहते हैं, उस छरीर में 
अपनी आत्मा को वे स्वयं स्थापित कर लेते हैं।” संतों क॑ अनुसार भी 
इंश्वर एक रूप एवं अविनाशी होते हुए भी विभिन्न रंगों और विभिन्न रूपों 
में नाना प्रकार से अपनी अभिव्यक्ति का विस्तार करता है ।* गुरु अजुन 
के अनुसार नाम ही अभिन्‍्यक्ति का कारण है। नाम ही सभी आकार 
धारण करता है ।* कबीर कहते हैं कि मिट्टी एक है परन्तु 'भेष” उसके अनेक 
हैं, उसी में ब्रह्म को पहचानो ।* संतों ने समस्त ईश्वर की अभिव्यक्ति के 
आविभूृंत रूप का भी ससर्थन किया है, जिसकी सर्जना का मर आधार 
उनका निगुंण-निराकार ईश्वर है। गुरु अमरदास के मतानुसार वही सृष्टि 
का कर्ता, पालक एवं संहारक, सत्यवादी णएुवं न्‍्यायी है। उसके करोड़ों आकार 
हैं, जो माया के आधार पर सर्वत्र फैले हुए हैं ।* करोड़ों झरीरों का निर्माण 


१. सर्व सखा का एक इरि स्वामी, जो शुरू नाम दयो ! 

संत प्रहूलाद की पेज जिन राखी, हरनाखुस नख विद्रयों ॥ 

घर के देव पिता को छोड़ो गुरु को सबद रूयों । 

कहत कबीर सकल पाप खंडन, संतन्द ले उधरयो ॥ क० ग्रं० ३०२ पृ० १२९ । 
. जाही कौ छुमिरन करे, है ताही कौ रूप । 

सुमिरन कीये बह के, सुन्दर है चिद्रप ॥ सु० झं० भाग २ ५० ६८१ साखी ५६ । 
गीता ७, २१ | ४. महा[? १२, ३४७, ७९ । 
- नाना रूप जाके रंग, नाना मेख करहि इक रंग । 

नाना विधि कीनो विसथारु, प्रमु अविनासी एकंकार। शुरु ग्रं० सा० पृ० २८४ । 
« नाम के धारे सकल आकार | गुर ग्रन्थ सा० पृ० २८४ | 
» माटी एक मेख घरि नाना ता मस॒ह्दि ब्रह्म पछाना । 

कहे कबीरा मिलत छोड़ि करि दोजक सिंठ मनुमाना ॥ 

गुरु शन्‍्ध स्ा० पू० ४८० कबीर । 
४. आये ससटि हुममि सभसाजी, आापे थापि उथाषि निवाजी । 
भाबे निआउ करें सभु साचा, साथे साच मिलाहदा ॥ 
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कर ईश्वर उसमें स्थित रहता है ।* इस अकार दादू के अणुसार काया में ही 
वह बार बार जबतार छेता है यह प्रभु ही सत्य नहीं है अपितु उसके ये 
सभी आकार और रूप भी सत्य हैं |? “तर्वत्रय' के अनुसार ईश्वर अनन्त 
जवतारों के रूप में सभी का रक्षक एवं सबका ताप हरने बाला है।* 
गुरु अर्जन के अनुसार विष्णु-स्वरूप ईश्वर के करोड़ों अद्लाण्ड एवं करोदों 
अवतार हैं।? 

तत्कालीन अक्ति ने जिस अवतारवाद को अप्मसात्‌ कर लिया था धह उपास्य 
एवं उपासक-सम्बन्ध के भाव पर आधारित था | हृष्टदेव का अवतार सी भक्त की 
कश्पना या भाव के अनुकूल होता है। संतों का यह विश्वास था कि वह स्वेच्छा 
से भक्त का ध्यान रखता है एवं आवश्यकता पड़ने पर उसके लिए अवतीर्ण 
होता है। संत सुन्दरदास एक पद में कहते हैं कि अपने भाव से सेवक- 
साहिब भक्तों का ध्यान करता है। दुष्टों का संहार करता है और अपनी 
इच्छा से अवती्ण होकर जैसा भक्त का भाव है, उसी प्रकार का आचरण 
करता है ।* बह राजाओं में राजा, योगियों में योगी, तपस्वियों में तपस्वी, 
गृहस्थों में भोगी के रूप में अवत्तीर्ण हुआ करता है। उस अनन्त पुरुष का 
ध्यान कर सभी भक्त सुखी होते हैं। उसकी छीला अनन्त है सभी देवता 
उसका अवगाहन करके हार गये ।” इस प्रकार एक ओर तो वह पूर्ण ब्रह्म है 


3 न अज कई मड ह>- “>ित--->+++ ७४>++>+3>+-++०त+_->« “-«-«-+ “«--« 





काइआ कोड है आकारा, माइअ! मोहु पसरिआ पसारा। 
शुरु ग्रन्प सा० पृ० १०५९ । 
१, काइआ। हरि मंदरु हरि आपि सवारे | तिसु विचि हरि जीव बचे मुरारे ॥ 
शुरु० ग्रं० सा० पू० १०५९ | 
२. काया माह के अवतार काया माह बारम्वार | दादू० बानी प० १५१। 
३, घो प्रमु साचा सव ही साथा साचा सभु आकारा । 
नानक सति गुरि सोयी पाश सचि नामि निस्तारा ॥ गुरु अं० सा० धृ० ११३११। 
४. सकल ताप इरोप्नन्तावतार कंद सबरक्षक: । तस्‍्वश्नय पृ० ९८ । 
५. कोटि बिसन कीने अवतार, कोरि ब्रद्मण्ड जाके प्रमसाल । गु० ग्रं०सा० पृ० ११५६। 
६. ( के) आपुने भाव ते सेवक साहिब आपुने भाव सबै कोश ध्याते । 
आधुने भाव ते अन्य उपासत आपुने भाव ते भक्तदु गावें ॥ 
आपएुने भाव ते दुष्ट संघारत आपुने भाव ते बाइर आगे। 
जैसे ही आपुनो माव द सुन्दर ताहि कौ तैसोंदि होइ दिखाने ॥ 
सुन्दर अन्यायली भाग २ पृ० ५७८ । 
(ख्र ) सुन्दर ग्रन्धावकी प० ६८० साखी ४३ । 
७. राज महि राजु जोग महि जोगी तप महि रपेसन गृहसत माहि मौगी ॥ 
विभाई धिआइई अगतन्ह सुखु पराइआ । 
जाकी लीला को मिति नाहि सगक देव हारे भ्रवयाहि । गु० मं० सा० ए० २८४ । 


२०्छ मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


और दूसरी ओर कोटि-कोटि अपराध क्षमा करने वाला करुणामय पूर्ण परमेश्वर 
है।* गुरु नानक के अनुसार उसकी अकथ कहानी विचित्र है वह युगन्युग में 
जाविर्भूत गोपार ही संतों का गुरु है ।* 

इस प्रकार संतों ने अपने उपास्य ईश्वर के पौराणिक अवतारबादी कथाओं 
का हीं वर्णन नहीं किया है, बल्कि दिनामुदिन भक्त और भगवान के बीच 
निरंतर बदने वाके सम्बन्धों की भी चर्चा की है। इन सम्बन्धों में उपास्य- 
वादी अवतारघाद की एक विशिष्ट अवृत्ति रृष्टिगत होती है । 

अवतारबाद के प्रारम्भिक रूपों सें विष्णु के जो अवतार हुआ करते थे, 
उनमें विशिष्ट काल और कार्य की भावना विद्यमान थी। सामान्य रूप से 
उन अबतारी घटनाओं का महस्व ऐतिहासिक घटनाओं के समकक्ष था। पर संत- 
युग के अवतारवाद पर विभिन्न सम्प्रदायों और उपास्यों का इतना प्रभाव पढ़ा 
कि ऐतिहासिक महत्त्व के अवतार-प्रयोजन दैनिक-प्रयोजन के रूप में परिवर्तित 
हो गये । इस युग का भक्त जब भी जिस कार्य के लिए उनका स्मरण करता 
था, तभी ये स्-सामान्य रूपों में उसके समक्ष उपस्थित हो जाते थे। इतना 
ही नहीं कभी-कभी तो भगवान्‌ भक्त को विशेष परिस्थिति में देग्व कर हतने 
ज्याकुल हो जाते हैं कि स्वयं उसके स्थान पर थे उसके कार्य में लग जाते हैं । 


इससे स्पष्ट है कि मध्यकालीन अवतारबाद में उपास्य और उपासक के 
नित्य-सस्बन्ध को लेकर महस्वपूर्ण परिवर्तन हुए । इस परिवतन में सयुण-भक्तों 
के साथ नियुंण-सन्‍्तों का भी समान योग साना जा सकता है । 


साम्प्रदायिक रूप 


मध्यकाल में ईश्वर के आविर्भाव की अपेक्षा तत्कालीन सम्तों एवं महा- 
पुरुषों के अवतरण की भ्रन्ग॒त्ति का विशेष प्रचार हुआ । श्री मैकलिफ ने दी सिख 
रेलिजन! की भूमिका में लिखा है कि मध्ययुग में यूरोप और एशिया में 
प्रचलित प्रायः सभी धर्मों में यह विश्वास प्रचलित था कि जब गज़नीतिक 
और सामाजिक पतन होता है, तब किसी न किसी पेगम्बर, अवतार या 
महापुरुष का प्रादुभाव होता है ।* इनके कथनानुसार सिख गुरुओं की भी यही 
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१. कोटि पराध महाअकृतथन बहुरि बहुरि प्रभु सहीऐ | 
करुणामय पूरन परमेसुर नानक तिश्ु सरनहीए !। गु० ग्रं० सा० पृ० ५२१। 
२. अकथ कथा छे २हउ निराछा नानक जुगि जुणि गुरु गौपाला । 
गु० अं० सा० पूृ० ९८१ 
३. दो सिख रेडिजन जी० १ पृ० ४०-४१। 


खंत साहित्य २०४ 


घारणा है कि अत्याचार से पीड़ित विश्व में ईश्वर कोई न कोई बुंबी मर्राद्शक 
( डिवाइन गाइड ) भेजता है।' गुरु अमरदास के अनुसार अत्याचार से 
पीड़ित होकर जब पृथ्वी भाराकाँत हो उठती है, तब ईश्वर से प्रार्थना करती है । 
फ़छतः गुरु ईश्वर की जाज्ञा से अवतरित होता है और अपने उपदेशों की 
यर्षा करता है ।* 

इस प्रकार मध्यकालीन और अवतारकालीन साम्प्रदायिक एवं पेंगम्बरी 
अवसारवादी प्रवृक्तियों में प्रायः धर्म या सम्प्रदाय का आदि प्रवर्तक अपने धर्म 
था सम्प्रदाय का श्रह्म और उपास्य, अवतार और अवतारी, रखूल या पेंगम्बर 
तथा दिव्य मानव या देवी गुरु के रूप में मान्य होता है । 

प्रायः सभी धर्मी या सम्प्रदायों में वेद-पुराण, वाहबिरू, छुरान, गुरु अन्य 
साहिब, भागवत, गीता, आदि ग्रन्थ मान्य होते हैं, जिसके आधार पर धर्म या 
सम्प्रदाय की भावना-पुष्टि होती है। 

इसी प्रकार प्रायः आलोच्यकाल के सभी धर्मों एवं सम्प्रदायों में एक मऊ 
भावना ( सेंटिसेंट ) की भी श्रधानता मिलती है, जो जन साधारण से लेकर 
उस धरम या सम्प्रदाय के आचार्यों एवं पण्डितों या मुन्नाओं तक समान रूप 
से व्याप्त रहती है। कबीर के पश्चात्‌ इनकी परम्परा में आने वाले सम्तों में 
उन्हीं रूढ़ियों णवं साम्प्रदायिक प्रवृत्तियों का पुनः उदय हुआ जिनका 
उन्होंने सदेव विरोध किया था। विशेषकर जिन अबतारबादी रूढ़ियों का 
कबीर ने उन्मूलन किया था, ध्ंदास जादि उनके शिष्यों ने उन्हीं का 
ब्यापक प्रचार अपनी रचनाओं में किया है। इसके फलस्वरूप तत्कालीन 
सन्त-सम्प्रदायों में एक विशेष साम्प्रदायिक अवतारवाद का परिचय मिलता दे । 

धर्मदास की रचना “अनुराग सागर” में अवतारयाद के इसी साम्प्रदायिक 
रूप का दशन होता है। यहाँ घर्मराज कहते हैं कि ईश्वर तुम कम से कम 
कलियुग में सबको अपनी शरण में ले केना। इस पर उन्हें ईश्वर-अश के 
अवतरित होने का जाश्वासन मिलता है, जिसके फलस्वरूप ईश्वर सुकृत, 
सुरति आदि आठ अंशों के संहित इस जगती पर आविर्भत होते हैं ।* 

यहाँ हस साम्प्रदायिक अवतार का प्रयोजन स्पष्टतलः जीवों का उद्धार और 
पनन्‍्थ का निर्माण बतछाया गया है ।” इमके कथनानुसार कारू स्वयं द्वादश 





१. दी घछिख रेलिजन जो० २पू० २४४। . २. दी सिख रेलिज्नन जी० १ पृ० ४१। 
३, मुरति आठो अंश सक़त, प्रगटि हैं जग जा सके । 

ता पौछे पुनि सूरत नौतन, जाय गृह धमंदास के | अ० सागर पृ० ६८ । 
४. अंश व्यालिस पुरुष के बे, जीव कारण आवई । 

कृकि पंथ प्रकट पसारिके, वह जीव कोक पठावई ॥| अ० सागर ० ६८ । 


२०६ ह मध्यकालीन साहित्य मैं अवतारवाव्‌ 


पश्थों का निर्माण कर, द्वादश यमराजों को हस रोक में सम्भवतः उद्धार-कार्य 
के लिये भेजेगा जो सुकृत के घर अवतीर्ण होंगे।'* 

इसके अतिरिक्त नाथपन्थियों के सदश इन्होंने भी नाद-अंशाबतार का 
उल्लेख किया है। इनका कथन है कि जब-जब काऊू पर आक्रमण होगा, नाव्‌ 
अंश रूप से अवतरित होकर विश्व में सभी क्रम मिटाकर भक्तिपथ एृढ़ करेगा 
तथा उससे इन पंथों को प्रकाश मिलेगा ।*े 

इससे विदित द्ोता है कि परवर्ती साहित्य में एक ऐसी अवतारबादी 
धारणा का उद्धव हुआ जिसके विकास में साम्प्रदायिक मनोदृत्तियों का विशेष 
योग था । 

अभी सक निगुण-सन्तों में जिन पारिभाषिक शब्दों का तात्विक महस्व था, 
उनका बाद में अभिनय ढंग से अवतारीकरण किया गया। इसके अतिरिक्त 
वेष्णबेतर सम्प्रदा्ों में प्रचलित बहुत से रूढ़ शब्दों को भी उनके पौराणिक 
रूपों के साथ अपनाने का प्रयास किया गया है। विशेषकर 'सुकृतः शब्द 
यदि उपनिषददों से लिया गया तो “धमंराय', “निरंजन! और 'मुनीन्‍्द्ध' शब्द पूर्वी 
भारत में ब्याप्त उस “धर्म ठाकुरेर सम्प्रदाय” से गृष्टीत हुए जिनका सम्बन्ध 
परवर्ती बौद्ध धर्म से था। आरम्भ के सिद्ध-साहित्य में इनके उद्धव और 
विकास का निरूपण किया गया है । 

पैगम्बरी रूप 

सन्‍्त-साहिस्य में इस्लाम एवं सूफी मत के प्रभाव के कारण एक विशिष्ट 
प्रकार के वतारवाद का परिचय मिलता है । 

सूफी साहित्य में साधारणतः ईश्वर के दो प्रकार के आविर्भाव लक्षित होते 
हैं--अथम क्षाविभांव के रूप में जीव और जगत को माना जाता है, जो उसकी 
ज्योति के अंश-स्वरूप विभिन्न रूपों में आषिभूंत होते हैं तथा द्वितीय आविर्भाव 
के रूप में उसकी ज्योति के अंश से मुहम्मद आदि पेशम्बरों का निर्माण 
होता है, जो विश्व में आकर ईश्वर का संदेश सुनाते हैं और सम्प्रदायों का 
प्रवर्तन करते हैं । 





१. मृतु अन्धा इक दूत इमारा, सुकृत ग्रह है हैं अबतारा। 
प्रथम इत मम॒प्रगदे जायी, पीछे अंश तुम्हारा आयी अ० सागर पृ० ६८ । 
२. नब अब काल झपाटा छाई। तद तब हम होव सहाई। 
नांद अंश्व तब प्रगटायब, मरम तोड़ि जगमक्ति इढठाश्व ।! 
नाद पुत्र अंश सो पुत्र हमारा, तिनते शोय पंथ उजियारा । 
अ० सागर २० १४६-१४७ 


: संस साहिस्य र०्छ 


उक्त प्रवृत्तियों का दर्शन 'गीता', “भमाबत', तथा पांचरात्र संहिताओं में 
होता है। परन्हु दोनों में विशेष अंतर यह है कि जहाँ 'भागवत' में सृष्टि का 
आविभाव क्रमिक विकास के रूप में होता है तथा यह घारा भारतीय दु्शन की 
एक विशेष विचारधारा सांख्य दर्शन से प्रभावित है?, वहाँ सूफी या इस्खामी 
जबतारयाद में सृष्टि के क्रयद्ध एवं विकासोन्मुख अवतारवाद के स्थान में 
एक ही ईश्वर की परम ज्योति से अखिल विश्व एवं उसके विभिन्न उपादानों 
का आविर्भाव माना गया है ।* परम्तु सष्टिआत्मा और जीवात्मा के आविर्भाव 
की दृष्टि से भायः दोनों विचारधाराओं में अत्यधिक साम्थ है। क्योंकि दोनों 
सर्वात्मघादी पद्ति को समान रूप से ग्रहण करते हैं ।) इसके अतिरिक्त 
महापुरुषों के अवतार की दृष्टि से भारतीय एवं हस्कामी दोनों की पद्धतियों 
में न्‍्यूनाधिक अंतर रुशखित होसा है। 'गीता' के अनुसार ईश्वर महापुरुष 
अवतारों के रूप में स्क्यं रूप घारण करता है। किन्तु इस्लामी मत के 
अनुसार अज्वाह संभवतः अछग से अपने ज्योति-अंश से पेगम्बरों का 
निर्माण करता है, जो जायसी के शाददों में 'कीन्हेसि पुरुष एक निरमरा नाम 
मुहस्मद पनो करा! से स्पष्ट है । 

प्रयोजन की दृष्टि से भारतीय अवतारवाद में साधुओं की रक्षा और 
दुष्टों का दमन प्रधान उद्देश्य माना गया है। किन्तु पेगम्बरों के अवतारवाद 
में ईश्वरीय संदेश एवं ईश्वरथाद का प्रवर्तन मुख्य प्रयोजन विदित होते हैं। 
इसके समानान्‍्तर पांचरात्र संहिताओं के चतुम्यूंह अवतार में अबतक वासुदेव 
के अतिरिक्त अन्य तीन साधक, उपदेशक एवं प्रचारक हैं। अवतारवाद का 
यह रूप विशुद्धतः भारतीय प्रतीत होता है; क्योंकि इस्लाम धर्म के प्रादुर्भाव 





१, भा० ३) ५, २३, ३६ । 
२. कीन्द्रेसि प्रथम ज्योति परकासू , कोन्द्रेसि तेहि पिरीत कैडासू। 
कीन्दरेसि अगिनि, पवन, जल खेइा, कीन्दरेसि बहुते रंग उरेहा। 
कौन्दरेसि घरतो, सरग, पतारू, कौन्‍्देसि बरन बरन औतारु। 
कौम्देसि दिनकर ससि राती; कीन्देसि लखत तराश्न पती। 
जा० ग्र॑ं० | शुद्ध । ९० २२० स्तुति खंड । 
३. जौ उसपति उपराजै चहा आपनि प्रमुता आपुसौ कहा! 
रहा जो एक जरू गुपुत समुंदा, बरसा सहस भठारह बुंदा । 
सोई अंत धंटे घट मेला, और सोश ब्रन बरन कोई खेला। 
जा० ग्रं० । शुक्र । अखराबट १० १५० । 
( ख ) सगवानेक असेदमग्र भात्मा5उत्मनां विज्रुः । 
भात्मैच्छानुगताबात्मा नानामत्युपरुक्षण: ॥ भा० १५ % रह) 
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के पूर्व की रचना 'गीसा' में प्रतिपादित “घरसंस्थापना्थायथ” प्रयोजन में 
सम्प्दायों के प्रवतंव और ईश्वरवाद के प्रचार की झलक मिलती है । 


आलोष्यकार में संत कवि रज्जय ने 'श्रीमवृभागवत' एवं सूफी अवततारघाए्‌ 
का अपूर्य समन्वय अपने पढ़ों में किया है। उनके मतानुसार सबका आदि 
कारण नारायण है, जो काय रूपया पिश्व के रूप में अभिष्यक्त संमपतः 
प्रथम अवतार है।* वही बह्य, माया के द्वारा जीव-रूप में आविभत होता 
है ।* जीवात्मा उत्कमित होने पर आस्मब्ह्म के रूप में परिणत हो जाता है।रे 
रजब मे उक्त संबंध को दीप और प्रतिविग्य के सदृश माना है। ये कहते 
हैं--आदि नारायण दीप हैं और आविभूत आत्माएँ दर्पण के सरश उसका 
पअकाश अतिबिग्बित करने वाली हैं इस प्रकार आदि नारायण अकल है और 
उसका अभिव्यक्त रूप कला-युक्त है।” वह अकल, कला-रूप में कार्यत्रह्म या 
स्रष्टा है पुनः औतार अतीत महात्म को अंग' से उक्त घारणाओं का 
समर्थन करते हुए इन्होंने सृष्टि के विभिन्न उपादानों का, जो संभवतः गीता! 
“मागवत' आदि पुराणों में विभूति के रूप में भाम्य हैं, सूस एवं प्रतिविर्ष- 
संबंध से समर्थन किया है। रजब के अनुसार आदि नारायण सूर्य हैं और 
कुंभ के सहश सृष्टि के विभिन्न उपादानों में आत्म रूप से दृष्टिगत होने वाला 
उसका प्रतिबरिम्य है ।” आकाश में दिस्वाई पड़ने वाले लघु या दीर्घ ग्रह, 


१. सबका कारण आदि नारायण । कारिज्न में भौतार । 
र्जब कंट्ठो विचारि कर, तामे फेर न सार। 
२० जी की बानी प० ११४ साखी १० । 
२, रज्जब माया अक्षय में भातम ले अवतार । 
भूत भेद जाने नहीं, सिर दे सिरजन हार । र० जी० की बा० पृ० ११५ सा० २४ 
३. रख्जव जीव जोति मधि औतरे, जीवे माया मांहि । 
बैठे उठे आतमा, दले चले सौ नाहिं॥र० जी की बानी ए० ११५ साखी २३ ! 
४. औतार आतंमां आरसी। आदि नारायन दौप । 
रज्जव एक अनेक विधि, ये दौपक दीप उद्येप । 
रेज्जव जी की बानी एृ० ११६ साखी ४६ । 
५, आदि नारायण अकलि है, कछा रूप मौतार । 
आदम आंतम बदि बिधी, बेत्वा करो विचार । 
रज्जब की बानो ९० ११८ साखी ६७ | 
६. अकल करा कारिज है सो सिरी सिरजन हार । 
रज्जब जीव घटघरि करे, सो कछु मिश्र विचार ।॥ 
रब्जब जी को बानी ए० ११८ साखी ६८ । 
७. ओऔतार कुंम प्रतिव्यंव परि | आदि नारायण भान । 
रज्जब दरपन दास दिक, अग्नि उदे पह़िचान ॥ 


न संत साद्धित्व २०९ 


नक्ञ्न, तारे” सूथ और चन्जसा जादि नाना रूपों में अभिष्यक्त उसके 
अतीत अवतार हैं ।१ 

तत्कालीन धिम्याक सब्यदाव में भी अतिविस्ववाद के रूप में इस 
सम्प्रदाय के कवि परशुरामाचाय मे अपने पदों में प्रतिविम्ववादी दृष्टिकोण से 
जवतारणाद्‌ का एक दिशिष्ट रूप अस्तुत किया है। 


' छपयुक्त साम्यताओं के आधार पर अवतारबाद अपनी चर॑म सीमा पर 
लक्षित होता है। क्योंकि प्राचीन साहित्य के अबतारबाद में प्रयोजन का जो 
महस्वपूण स्थान था, इस युग के ईश्वर की समष्टिगत अभिव्यक्ति में उसका 
पूर्णतः छोीप हो गया। फूतः अवतार शब्द एवं उसकी विचारणा दोनों में 
अतिथ्यासि का दुशन होने रूगा है । 

सगुण सम्प्रदायों में भी अवतारों का आश्वलीकरण होने के कारण उनके 
प्रयोजन को लीलात्मक एवं रसास्मक रूप प्रदान किया गया है। इस प्रकार 
प्रारंभ में जिस अवतारवाद का संबंध केवक जवतरण जन्म या किसी विशेष 
प्रयोजन वश आविर्भाव मात्र से था, हस युग में हेश्वर की समस्त अभिम्यक्तियों 
के निमिनल्त उसका प्रयोग किया गया। 


इसके साथ ही अवतारयाद के प्रयोजनात्मक रूप का संबंध आधार्यों 
एवं ध्रवर्सतकों यथा पेराम्बरों से स्थापित किया गया। परवर्ती संतों पर श्रवर्तकों 
के अवतारवाद की दृष्टि से भारतीय विचारधारा की अपेक्षा इस्लामी या सूफी 


रब्जब के प्रस्तुत संग्रह में पाठ भेदों के कारण अर्थ-वेषस्य भी सम्मव है । 
ओऔतार मद, उज्जल उमै आया भब सुदोव । 
रच्जब उड्िगन अनिन जन, कष्ट कलंक न कोय ॥ 
अरक इंद औतार विधि, सोखे प्रोखै प्राण | 
रघ्जब उड़े भतीत गति, साखी भूत सुजान ॥ 
रज्जब जी की बाली ९० १२१ साखी १-३! 
. अरक इंद औतार तहि, ऊपरि उड़ग अतीत । 
रज्जव रूघु दीरघ रूखैं परयौं उपर प्रतीत ४ 
रज्जब जी की वानी १० ११२ साखी ४ । 
- रज्जब सुब्यान सूरज शशि, अचया सोज अगसत । 
यों अवतार अतीत का, रूशझा मेद बल बसत ॥ 
रज्जब जो की बनी ६० १२२ साखी ५। 
- अद्नन जाएं परसराम जादुं कृष्ण कहाई | 
जग मंडल रवि किरण ज्यों उपजिकसे जामाई। 
परशुराम सागर । हु० छि० ना» प्र० स० बक्ष भौतार को जोड़ों । १ । 
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विशधारधारा का अभाव स्पष्ट रक्षित होता है। भारतीय परंपरा में मान्य 
अवतार जहाँ ईश्वर के अंश, आवेश या कछा जनित शक्तियों से समाविष्ट 
माने श8थे हैं, वहाँ सूफी या इस्लामी परंपरा में ईश्वर, पैसरबर या रखूलों 
का निर्माण कर ईश्वरीय संदेश के प्रधार के लिये पृथ्वी पर भेजता है। पेसा 
छगता है कि 'निरमरा' या निर्माण झब्द पेगम्बर एवं शोश्य आदिके लिए विशेष 
रूप से अयोग किया गया है ।' एलिसन के कथनानुसार साथ सस्प्रदाय में 
यह माना जाता है कि ईश्वर ने मनुष्य को अपनी पूजा और उपासना के 
मिमिक्त रखा ।* अतः पेराम्बरी मत जिसका एकसमान्न भ्रयोजन ईश्वरवाद्‌ का 
अचार है, वह विशेषकर परवर्ती संतों में ध्याप्त रछ्षित होता है । 


इस पद्धति का प्रयोग परवर्ती संत गुरु गोविन्द सिंह के “विचित्तर माटक! 
में किया गया है। उसका सारांद्द इस प्रकार है--हेमकूट पर्वत पर स्थित 
सप्तवृद्ध नामक स्थान में गुरु गोविन्द सिंह की भक्ति से भसन्न हो उन्हें 
ईश्वर ने कलियुग में अवतरित होने के लिए कहा । यहाँ उनके अवतार का 
प्रयोजन बतछाते हुए कहा गया है कि “सृष्टि में सर्वप्रथम उन्होंने राक्सों को 
अधिकारी बनाया । उन्होंने ईश्वर की पूज्ञा बंद कर दी और एशथ्वी पर 
अत्याचार करना आरम्भ किया। तब उन्होंने ब्रह्मा, विष्णु और महादेव को 
भेजा; उन्होंने भी अपने को ईश्वर कहना शुरू किया सब अजश्टदिग्पाल भेजे 
गये । वे यहाँ अपनी पूजा करवाने रंगे। तव भनुष्य जाये। मलुष्य भी 
अहंकारी हो गये और पत्थरों को देवता मानने छगे। तब सिद्ध एवं नाथ 
आये । उन्होंने ईश्वर को भूलकर एथक-एथक सम्मदायों का निर्माण किया। 
तब ईश्वर ने ऋषियों को बनाया। उन्होंने ईश्वर को भुझाकर अपनी स्छतियों 
का प्रधार करता आरम्भ किया। तब ईश्वर ने दत्तात्रेय को बताया। ये 
भी अपना पंथ चलाने ऊूगे। इनके बाद ईश्वर ने मोरखनाथ का निर्माण किया | 
ये बड़े-बड़े राजाओं को चेला मूहने छगे । तब रामानन्द भेजे गये, जिन्होंने 
बैरामियों का चोला पहन लिया पर ईश्वर का सुयार नहीं किया; तस ईश्वर 
ने मुहस्मद को बनाया और अरब का राज्य अदान किया। उन्होंने भी 
झुसलमान बना कर धर्म चछाया। अस्त में इन्होंने गुरु गोविम्द सिंह को 











लिन तल तन तन तन 


१. (क ) कौन्द्रेसि पुरुष एक निरमरा, नाम मुहम्मद पूनौकरा । 
( ख ) भोहि घर रतन एक निरमरा, हाजी सेख सब गुन मरा॥पद्मा० झुक प्‌० ६ 
(ग ) सेख मुहम्मद पून्योकरा, सेख कमाऊछ जगत निरभरा । वही ५० ७। 

२. दी साथ प० ५४ “गाड हज मेड मेन श्न दिज़ ओन ह्मेज़, ही दैज़ मेड मैन डूु 
बरसिप द्विम ऐण्ड टू स्लोरिफाई हिज़ नेम |? 





संत साहिस्थ |] श्११ 


मेजा | इसी से गुर गोविन्द सिंह कहते हैं कि शो कोई सुसे ईखर कहेगा 
वह नक से शिरेगा ।” 

उफ्युरू सारांश में इस्कामी एवं सूफी परंपरा में प्रचक्तित आदम से 
छेकर मुहम्मद तक के प्रवतकों या पेगस्थरों के स्थान में, यहाँ मुहम्मद को 
एक अनोस्यी भाश्तीय परंपरा से संम्बद्ध, किया गया है। साथ ही इस परंपरा 
में गृहीत प्रायः सभी ईश्वरवाद के संदेशवाहक या प्रचारक के रूप में म्राम्य 
है। यहाँ संदेशवहन मुख्य प्रयोजन होने के कारण इसका पेगस्वरी रूप 
स्पष्ट विदित होता है । 

अवतारवाद की आलोचना 

संतों ने मध्यकाल में प्रधलित अवतारयबाद के विविध रूपों का कहीं तो 
विरोध किया है, और कहीं उनका भासंगिक रूप से निराकरण कर अपनी 
मास्यताओं की स्थापना की है। संत कबीर अबतारों के नित्य रूप की 
आलोचना करते हुए कहते हैं---जिस समय न सो यह पृथ्वी थी, न यह 
आकाश था, उस समय मंद के नम्दन कहाँ थे ? अनादि और अविनाशझ्ी तो 
निरंजन है। सगुणोपासकों का नंद तो चौरासी छचय योनियों में स्रमण 
करते-करते थक गया है।* संतों ने साया को सदेव अनादर की दृष्टि से 
देखा है ।? जिसके फलस्वरूप ईश्वर के श्रह्मा, विष्णु आदि रूपों को गुणास्मक 
और राम आदि अन्य मायाजनित अवबतारों को माधिक माना है।* जबकि 
इनका ईश्वर साया से परे अलूख और अनादि है। दादू कहते हैं कि सब 
लोग माया रूपी रास का ध्यान करते हैं जब कि दादू अलख, आदि और 
अनादि ईश्वर का ।* विशिश्रता तो यह है कि साया ही राम और कृष्ण का 
रूप धर कर स्वयं अपनी पूजा कराती है ।* रजब कहते हैं--राम और परशुराम 


१, दि सिख रेलिजन, मककिफ ज्य ० ५ पृ० २०३-२९९ | 
२, क० ग्रं० पृ० १०३ । 
३-४. बच्या का बेद विस्नु की मूरति पूजे सब संसारा । 
महादेव को सेवा छागे कहँ है सिरजन हारा॥ 
माया की ठाकुर किया, माया की महिमाई। 
ऐसे देव भनंत करि, सब जय पूच्नन जाई ॥ 
दादू० बा० भा० १ पृ० १२९ साखी १४१, १४२ । 
५. माया रूपी राम कूं सब कोह ध्यावे । अछख आदि अनादि है, सो दादू गाव ॥ 
दाद० २, बा० भा० १ १० १२९ साखी १४० । 
६. माया बैठी राम है कहे मैं हो मोहन राइ । 
बच्चा विस्नु मद्ेस छौं जोनी आाबे जाइ॥ 
दादू० ब[० भा० १ ४० रै२९ साखी १४३। 
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तो एक बार अवतरित होकर चले गये तो उन्हें करतार कैसे कहा जाय? ।* 
कबीर उस साहय का साहलय चाहते हैं जिसने न तो वशरथ के घर 
अवतार किया है, न रूंकाधीश को सत्ताया है, न तो देवताओं की योनि में 
अवतरित हुआ है, न गह्नोड़ा ने उसे गोद में खेलाया है, न ग्वालिनों के संग 
फिता है, न गरोबरघन धारण किया है, न वराह होकर वेद एं घरली का 
उद्धार किया है, न बह गंडक का शाऊ्तिप्राम है, न इसने मत्स्य या कर्म 
होकर जछ में अमण किया है, न बद्गीनाथ में तप किया है, न परशुराम 
के रूप में ऋषत्रियों को दंडित किया है, न द्वारिकार्मे उसने शरीर श्यागा, न तो 
जराज्राथपुरी में उसका पिंड रखा गया है। कबीर के विचारानुसार ये उसके 
आरोपित रूप हैं।' रब कहते हैं---कृष्ण ने गोबरधन धारण किया और 
हलुसान ने द्ोणगिरि को और शेष ने सृष्टिको घारण कर रस है, तो फिर किसको 
भगवान कहा जाय (।) गुरुनानक के कथनानुसार अवतारों ने भी उसी प्रकार 
इंड भोगा है, जिस प्रकार साधारण मनुष्य रास के चलते परशुराम को रोना 
पढ़ा और सीता के लिए राम” रावण को मार कर और अस्त मथ कर क्या 
अवतार ईश्वर से भी बढ़े हो गये ?।/ अतः अवतारों के नाम से ईश्वर की पूजा 
करने से ईश्वर की महिमा नहीं बढ़ती है ।! उसका न सो कोई पिता है न 
माता न भाई ।” पुनः युरुनानक ने कृष्णावतार की अनित्यता बतलाले हुये 
कृष्ण और गोपी सभी को साधारण मनुष्य के सदश कारू कवलिन कहा है ८ 








« परशुराम अरु रामचन्द्र: हुए सु येक॒डि बार । 
तो रज्जब छे देखि करि, को कशिये करतार ॥ 
रज्जब जी की बानी ९० ११४ साखी १६ और सबंगी पृ० ४२ सांखो २६ | 
« क० ग्रं० पृ० २४१ संभ्रवतः नामोपासक संत कौ परम्परा से नृसि६-प्रकह्ृद का 
संबंध होने के कारण कबीर ने उनका यहाँ उल्लेख नहीं किया है । 
- गोबद्धन धारया कृष्ण, द्रोणाथिरि इनुमंत। 
शैष सृष्टि शिर पर घरी, को कहिये भगवंत ॥ 
रज्जब जी को बानी ६० १११ सा० ५, ६ । 
- दी सिख रेलिजन, मैकलिफ, जी० १ १० १६८ । 
दी सिख रेलिजन, मैकलिफ, जी० १ पृ० १०५। 
दी जिख रेकिज्न, मकलिफ, जौ० १ १० ३४६ । 
दो सिख रेलिजन, मैकलिफ, जी० १ पृ० १६२ । 
- घढ़िआ समे गोपीआ पहर कनन्‍्ह गोपाल | 
गहणे पठणु पाणी बसंतरु चंदु सूरजु अवतार ॥ 
संग्रलली धरती माल पनु वरतणि सरब जंजाल। 
नानक मुसे गिआन विद्वूणी खाइ गइआ जमकादु ॥ 
गु० ग्रं० सा० १० ४६५, नानक ! 


न 
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गुरु अमरदास का कथन है कि युग-युग में शुम्हारे द्वारा जितने जवतारों की 
सृष्टि हुई थे तुप्हारे लबतार के रूप में गाये जाते हैं। परन्तु वे भी तुम्हारा 
अंस नहीं पा सकते ।* कबीर ने उस कार के पाखंडी पुव॑ अवतारबादी और 
अंधविश्वासी ब्राह्मणों पर कट्ट श्रहार करते हुए अवतारों में माम्य ब्राह्मणों से 
विखिन्न संबंध ओड़ा है । उनके कथनामुसार श्राह्मण सेव छुछी एवं पाखंडी 
रहे हैं। बामन के रूप में उन्होंने बलि से छुछ किया तथा सेव उन्होंने 
खअनेक आपस्तिजनक कार किये।* जितने ग्रन्थ, पुराण आदि निम्मित हुए हैं, 
सब आह्मर्णों ने किया । उन्होंने ही अनेक प्रकार के पंथ और पूजा जादि का 
अचार किया । कबीर ने इन सभी की अवहेझना की तथा ऐसे आमक 
ईखर को कभी नहीं माना |? कणग्ीर ने इनकी ठाकुर-पूजा की आलोचना 
अधिक उग्र रूप में की है। क्योंकि आलोच्यकाल में मूर्ति-पुज्ञा भी राजनैतिक 
या सामाजिक संघर्ष का कारण रही है । 


इसी से कबीर अर्चावतार और आचारवाद दोनों की आछोच्चना करते 
हुये कहते हैं---सबके जरू और पवन एक हैं, किन्तु ये छोग (सगुणोपासक) 
इन्हें अलग मान कर भोजन करते हैं तथा शालिश्राम की भोग छगाते हैं, 
और स्वयं चट कर जाते हैं ।* दादू वेष्णवों और होवों की भूर्तिपुजा का समान 
रूप से विरोध करते हुये कहते हैं--मैं उसी देवता की पूजा करता हूँ. जो गढ़े 
हुये नहीं हैं तथा जिन्होंने गर्भवास नहीं किया; जो बिना जरू एवं संयम के 
केवल भाव--भक्ति से प्रसन्न रहते हैं, उसी हरि की सेवा करता हूँ ।” सन्त 





»., जुगद जुगह के राजे कीए गावहि करि अवतारी। 
हिन मौ अंतु न पाश्भा ता का किमाकरि आखि बीचारी ॥ 
गु० अं० सा० पृ० ४२१ अमरदास और दी० लिख० रे० जी २ पृ० १९३ | 
२, गायन रूप छलों बलिराजा | ब्रह्म कौन कौन को काओआा ॥ 
ब्राह्दन हो कीन्दहा सब चोरी | ब्राह्यम ही को लागत खोरी ॥ 
ब्राह्मत कोन्हों अन्थ पुराना, कैसहु के मोहि मानुषच जाना। 
एक से अहम पंथ चलाया, एक से भूत प्रेत मन छाया॥ 
३. कोउ काहु को कष्दा न माना, हटा खसम कबीर न जाना। 
कबीर गोौअक ९० ६ रमैनो । 


४. एके पवन एक हो पाणी, करी रसोई न्यारी जानी । 


सालिगराम सिला करि पूजा, तुलसी तोढ़ि भया न दूजा | क० झँ० प० २४५ | 
७५, सोद दैब पूनों जे टांकी नहिं बढ़िया, गरसबास नहों औतरिभा । 
बिना जक संजम सदा सोइ देवा, भाव मगति करों हरि सेवा ॥ 
दादू द० बा० अंग २ ६० ११५ पद १११ ॥। 
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झुन्दरदास के अदुसार “सर्व सुखदाई” ईश्वर का कोई ध्यान नहीं करता । सभी 
शिव, श्रह्मा, और विष्णु के अववारों तथा अन्य देवी-देवताओं में उछसे हुये हैं ।" 


पौराणिक अवतारबाद एवं बहुदेकताबाद के प्रति सम्तों की सामान्य 
विभतिपसि यह रही है कि देवता या अवसार स्थूछ या शरीरी रूप में क्षणिक 
तथा काछ के शिकार हैं। अह्या, विष्णु, महेश, एवं दशावतार आदि कोई 
भी काऊातीत या खत्यु से परे नहीं है। केवल निराकार परमारमा ही अपवाद- 
स्वरूप है, जिस पर काल का कोई प्रभाव नहीं है ।' रामानन्व्‌ की रखना में 
भी चौबीस अवतारों को नश्वर कहा गया है।? रजब के अनुसार कोई दस 
अघतार कहता है और कोई चौजीस अवतार परम्तु रजब इन सभी के स्वामी 
का स्मरण करते हैं ।* 

मलूकदास ने दशावतारों के अस्तित्व में ही सन्देह प्रकट किया है” तथा 
चेतावनी देते हुये कहा है कि दक्षाबतारों को देख कर मत भूछों, इस प्रकार 
के रूप अनेकों हैं ।* कबीर साहित्य सें इन्हें निरंजन का रूप बतकाते हुए 
कहा गया है कि दस अवतार निरंजन के रूप हैं, जिन्हें अपनी करनी का फल 
भोगना पढ़ा; हनका कर्सा तो कोई और ही है ।* रजब ने इनका अलुमोदन 
करते हुये कहा है कि सभी अवतार अपना स्वरूप छोड़ कर निरंजन-रूप 


२. ताहि न यह जगध्यावई, ज/तें सब सुख आनन्द होइरे ! 
आन देवकों ध्यावतें, घुख नहीं पाबे कोइ रे ॥ 
कौई शिव जहा जपे रे, कोई विष्णु अबतार। 
कोई देवो देवता इंहा, उरझ रहो सतार ॥ 

झु० झ० भाग २ १० ८२५। 

२. विष्णु अह्मा शेष शंकर, सो न गिर थाई | देव दानव इन्द्र केते, गये बिनसाई ॥ 
कहत दश अवतार जग में, औतरे आई । कारू तेऊ झपटि छाने, बस नहीकाई ॥ 

श्रु० ग्र० भाग २ ए० ८९८ पद ६ ।॥ 

१. न तहाँ अक्मा स्यौ विस्न, न तहाँ चौबोसू वप वरन । 

रामानन्द को हिंदी रचन।यें पृू० ८ पद ६ । 
४. एक कहे औतार दस एक कहे चौबीस! 
रज़्जब धुमिरे सो धणी, जो सबद्दी के सीख ॥ 
रज्नब जी को बानी पृ० ११८, ७७ । 
५. दस औतार कहाँ ते आये । किन रे गढ़े करतार । मलकदास की बानी पूृ० १५। 
६, दस मौतार देखि मत भूछो, ऐसे रूप घनेरे । 
अजूकदास की भानी ६० १६ शब्द १ । 

७, दस भवतार निरंजन कहिये, सो अपना न कोई । 

यह तो अपनी करनी भोगे, कर्ता और दो कोई॥ ._ क० वचसाबली पू० १३) 
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हो गये, इसकिये पंडित कोग निगुण तरव 'छोह की उपासना करते हैं।' 'कबीर 
बीजक' के संयृह्दीत पदों में दशावतारों पर आश्षेप करते हुये कहा गया है कि 
जक्मा, शिव, कृष्ण और दृष्पलावतार सभी मर गये ।' इन जबतारों द्वारा किये 
गये सभी कार्य मायाजमित हैं ।? ईश्वर तो कारू से परे है यह न लो कहीं 
आता दै न जाता है। न तो वह कभी सत्स्य और कूमे हुआ न उसने 
शंखासुर का संहार किया ।* वह ने सो कभी वराह हुआ न उसने कभी 
पृथ्वी का भार घारण किया ।* हिरण्यकशिपु का उदर गर से विदीर्ण करने 
बाछा कर्ता नहीं हो सकता ।* वामन होकर उसने बकि की परीक्षा नहीं 
की थी। यह सब तो माया ने किया ।* परशुराम-रूप में माया मे ही ऋत्रनियों 
को मारा ।* ईश्वर ने न तो सीता से विवाह किया न॒पत्थरों का पुछ बाधा!" 
न कभी गोकुछ आया न कंस को मारा ।** वह न तो कभी बौद्ध कष्टा गया और 
न उसने असुरों को संहारा ।*न करूंकी हुआ न उसने कलि का नाश किया ।** 
अतः वदशावतार ईश्वर की माया है ।* यह सब छुलबल माया डी किया करती 
है ।!४ इस प्रकार सर्स्तों के अचुसार आयः सभी अवतार साधारण मनुष्य के 
समान ही जन्म, कम और रूत्यु के भोक्ता हैं । इन्होंने सगुण रूपों में मान्य 
उनकी नित्य छीछा्ों और नित्य स्थूछ रूपों का विशेष रूप से खंडन किया 


- सब औतार आकार तजि, भये निरंजन रूप । 

सौंद सेवे पंडितहु निरगुण तत्त्व अनूप ॥ रज्जय जी को बानी १० १५ साखी ह२। 
, मरि गये अक्षा कासी के वासी, सीच सहित मुये अविन।सी । 

मथुरा मरिगौ कृष्ण ग्रुबारा, मरि मरि गये दसो औतार। 0 कबोर बो० घ० १८। 


१ र्ड 


श्प 


३. संतो अबे जाय सो माया ! कबीर बीजक पृ० ११ पद <। 
४. हैं प्रतिपाझ कारू नहीं थाके ना कहूँ गया न भाया । क० बी० एृ० 8१ पद ८। 
५. क्‍या मकसूद मछ कछ होना, संखा सुर न सघारा। क० बौ० इ० ३१ पद ८ । 
६. वै करता नहि आह कहाये धरनि घरौ न मारा । बह्ी १० ३१ पद ८ । 
७. दरिनाकुस नखबोद्र विदारों, सो नदि करता होई ! बह्ी पृ० ११ पद ८। 
८. बावन रूप बालि को जांचों जो जाचो सो माया । वही ५० ११ पद ८। 
९. परसराम छज्री नहि मारा ई छछक माये छोन्‍हा । वही पृ० ३१ पद ८ । 
१०, सिरजन द्वार न ध्याही सीता, जलू पान नहिं बंधा। वहीं १० ३१ पद ८। 
११, मोौपी ग्वाल न गोफुल आया, करते कंस न मारा । बडी १० ३१८ पद ८ । 
१२. के करता नेहि बोध कहायो नहि अपर संहारा | वही ए० ३९ पद < । 
१३. वे करता नहीं मए कलूंकी, नहिं कलिहि गहि मारा । बही १० ३१ पद ८। 
१४, दस औतार ईसरी माया, करता के दिन पूजा । बही ए० ३१ पद ८। 


१५. इ छछ बर सब माये कीन्द्मा जठी सती ससटारा । क० बौ० ६० ११ पद <। 


२१६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


है। अधिक से अधिक सम्तों ने उसी अनन्त पुरुष का सक्त धुव स्तोता मात्र 
सक उनका रूप माना है ।* 

इस प्रकार सम्त-साहित्य में अवतारबाद के जिस रूप की आकोशच्ना 
हुई है बह है-विष्णु के अवतारों के रूप में मनुष्य-विशेष की पूजा तथा उसमें 
इंश्वरयादी तत्तों का समावेश । जहाँ तक मलुष्य का ममुष्य से सम्बन्ध है, 
सन्त विष्णु के ऐतिहासिक अबतारी पुरुषों में विश्वास नहीं करते। उनके 
सानव-रूप को भी वे उत्तना ही मायात्मक मानते हैं, जितना अम्य मनुष्यों 
के रूप को । राम और कृष्ण उनकी दृष्टि में ईश्वर के पूर्ण रूप नहीं थे । 

. उनकी यह जालोचना उस युग में प्रचलित उनके रूपों को देखते हुए 
अनुचित नहीं जान पड़ती । क्योंकि मध्यकाल में राम और कृष्ण सथा विष्णु 
के अन्य अवतारों के जिन रूपों का प्रचार था, जे रूप मानवीय न होकर 
अधिक दिध्य और इतने मानवतर हो गए थे कि उनके उचित-अनुचित सभी 
कार्य दिव्य और ईश्वरीय समझे जाने छूगे थे। जिसका फल यह हुआ था कि 
अवतारों की उपासना के नाम पर अनेक अकार के धामिक आडम्वर बढ़ते 
जा रहे थे। 

यों इृष्टदेववाद की दृष्टि से एकेश्वरवादी होते हुए भी हिन्दू, इस्लामी 
शसकेश्वरचाद को घृणा की दृष्टि से देखते थे। परन्तु समन्वयवादी संतों ने 
हिन्दुओं और मुसलमानों के उपास्यों के एकीकरण का अभूतपूर्व प्रयक्ष किया । 
उन्होंने मुसलमानों की बुत परम्त-विरोधी भावना को ध्यान सें रग्य कर 
एक ओर तो तत्कालीन अवतारवाद के अन्धविश्वा्सों का खण्डन किया और 
डूसरी ओर विष्णु के ही एकेश्वरचादी निराकार रूप का उपास्य-रूप में 
अवतन किया । 

इस उपास्य-रूप की विशेषता यह जान प्रड़ती है कि यह निराकार होते 
हुए भी भक्त-वत्सलू है। इसमें करुणा और कृपा साकार उपास्य जैसी है । किंतु 
जिन्होंने इसके नाम से प्रचलित विविध अचतारों को शाश्वत्‌ माना है, ये शाम्रत 
न होकर मायिक और नश्वर रहे हैं । 


युगावतार परम्परा 


मध्यकालीन योगी, बेरागी एवं संत-सम्प्रदायों में ब्यास्त एक विचित्र युगा- 
बतार-परम्परा का दशंन होता है। अपने सम्प्रदायों की सम्भवतः श्रेष्ठठा सिद्ध 


का 





१. कब्र बौं० ९१० ५९ पद ८६ | 
सझ्क औतार जाके महि मंडल अनंत खड़ा कर जोरे । 


संत साहित्य २१७ 


करने के लिये उममें अपने सम्प्रदायों को किसी प्राधीन परम्परा से सरबदध 
करना मानों जावश्यक सा हो गया था । 
सगुण भक्ति सम्पदायों में जिन परंफ्राओं का आधार लिया गया है उनमें 
उक्त सम्प्रदायों के सदश युगानुबद्ध करने की प्रवृत्ति लक्षित नहीं होती । 
अतपुव विष्णु के अवतारों तथा सगुण भक्ति में मान्य परंपराओं के 
अतिरिक्त हस युगावतार के स्वतन्त्र विकास का अनुमान किया जा सकता है। 


सर्वप्रथम सत्ययुय से लेकर कलियुग तक भ्रस्येक थुग में प्रत्येक अवतार 
का उल्लेख “विष्णुपुराण' में मिलता है।! इसके पूर्व 'दाम्दोग्योपनिषद्‌” में 
आत्मज्ञान की एक परंपरा का उल्लेख हुआ है, जिसमें क्रमशः अह्मा, प्रजापति, 
मनु और अजावर्ग चार नाम आये हैं ।' तथा “गीता? के चौथे अध्याय में 
कमंयोग की परंपरा का वर्णन करते हुए सी क्रमशः भगवान, सूर्य, मनु 
और दृदवाकु के रूप में केवछ चार ही नाम जाये हैं।? परंतु 'छान्दोग्यः 
एवं गीता! दोनों की उपयुक्त परंपरार्भों में युग और अवतार का कोई सम्बन्ध 
दृष्टिगत नहीं होता। इस जाघार पर यही अनुमान किया जा सकता है 
कि सम्भवतः उस काल तक युग और अबतार दोनों की कछपनाओं को 
ठोस रूप नहीं दिया गया था। 

इसके अतिरिक्त महाभारत” में उल्लिखित पांचराभ्रों के चसुब्यूंह रूप मी 
युगावतारों के सदश एक दूसरे से उत्पन्न कहे गये हैं ।” परंतु इनमें युगानुबद्ध 
सम्बन्ध का अभाव है। “महाभारत नारायणीयोपाख्यान! में सर्वप्रथम चार 
आविर्भावों का उल्लेख हुआ है। जिनमें कहा गया है; कि सनातन नारायण ने 
चार मूर्शियों वाले घर्म-पुत्र-रूष में जन्म लिया था। पहले कृतयुग स्वायंभुव 
मम्वस्तर में मर-नारायण, हरि और स्वायंभ्ुव कृष्ण हुये थे ।” यहाँ उक्त 
रूपों के अवतारोद्ित आविर्भाव तथा युग से उनके सम्बन्ध का भान होता 
है। किन्तु केकल कृतयुग का ही उद्देल होने के कारण चुयानुरूप क्रमया 





किसी परंपरा का स्पष्टीकरण नहीं होता है । 
१. किध्णुपुराण है, २, ५४-५८ । २, छा० उ० ८, १५, १। 
३. गीता ४, १-२ । 
४, सहि संकषणः प्रोक्तः प्रथुम्नं सोइप्यजोजनत । ' 
प्रधज्नादिनिरुद्धी ५६ सर्गो मम पुनः पुनः ॥ महा० १२, ३३९, ७३ । 


हा 
रन 


» नारायणोहिएबिश्रात्मा चहुमूं तः सनातनः । 

धर्मात्मजः संम्बभूव पितेबंमिउप्य. भाषत्‌ भ 

कुते युगे अद्दाराज पुरा स्वायंश्रुष्वेन्तरे । ः 

नरों नारायणशीब इरिः कृष्ण: स्वयंभुबः॥ . महा० १२, १३४, ८-९। 


२१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


गीता! में अवताश्बाद के प्रयोजन के क्रम में कहा गया है कि साधुओं 
का परित्राण, दुष्ठों का विनाश एवं धर्म की स्थापना के किए मैं थुगनयुग में 
जन्म छेता हूँ ।१ इस कथन में साथु, धर्म और युग हम तीचों का समस्वित 
रूप रचित होता है। संभव है इस युगावतार-परंपरा का विकास 'संभवामि 
युगे युगे' की अनुकृति में हुआ हो, क्योकि इसमें प्रयुक्त 'घ्म' झब्दू भी 
काझास्तर में ससप्रदाय या मत का पर्यायवाती हो गया था । 

गीता? की अपेक्षा “विष्णुपुराण” में युगावतार की परंपरा स्पष्ट दी 
गई है। “विष्णुपुराण' के अनुसार समस्त प्राणियों के कक्याण में तत्पर 
सर्वभूतास्सा विष्णु सस्ययुग में कपिल का रूप घारण कर परमज्ञान का 
उपदेश देते हैं"; श्रेता में चक्रवर्सी राजा होकर दुष्टो का दमन करते हैं; 
ड्वापर में वेदब्यास के रूप में अवतीर्ण होझर वेद-विभाजन एवं उसका 
विस्तार करते हैं" तथा कलियुग में कल्कि-रूप घारण कर लोगों को सम्मार्ग 
में प्रवृत्त करते हैं ।। उपयुक्त उदाहरणों में सत्ययुग, श्रेता, द्वापर और कहि 
में क्रशः कपिरु, शक्रवर्ती ( संभवतः रास ), वेदब्यास और कहिक चारों 
को थुगानुरूप बताया गया है। 

“भागवत! में एक ही नारायण या विष्णु के भ्रस्थेक युग में प्रथक-प्रथक 
रूप साने गये हैं, जो क्मझः सस्ययुग, ज्रेता, द्वापर और कडियुग में रूप एवं 
रंग भेद से शुक्ख, रक्त, श्याम और कृष्ण माने गये हैं १ “छघुमागवतासुत! 
में इसे ही युगावतार के रूप में ग्रहण किया गया है ।* किन्तु भावगत की 
इस परंपरा का संबंध संतों की परंपरा की अपेक्षा, अर्चाविग्नहों से अधिक 
सम्बद्ध जान पढ़ता दे ; क्योंकि साधारणतः इसमें अर्चा मूर्तियों के ही प्रस्थेक 
युग के विभिन्न रूपों का वर्णन हुआ है । 


पूर्व भध्यकालीन संहिताओं में प्रचलित पांचरात्रों के व्यूहात्मक चनुर्मूर्तियों 
में प्रथम वासुदेव को इष्टदेव मानकर अन्य तीस संकषण, अद्यज्ञ और जनिरुद्ध 
क्रमश; पांचरात्र सिद्धान्त के उपदेशक, मार्ग-क्रिया के शिक्षक और मोक्ष- 
रहस्य के निर्देशक माने गये हैं ।* किन्तु युगात्मक संबंध का इनमें कोई 





१. परित्राणाय साधूनां विनाशाय च॒ दुष्कृताम्‌ । 


धरम संस्थापनार्थाय संभवामि थरुंगे युगे॥ गीता ४, <। 
२. विष्णु पुराण ३, २, ५५ । ३. बि० पु० ३, २, ५६ । 
४. बि० पु० 8, २, ५७ | ५. बि० पु० ३, २, ५८। 
६. सा० पुृ० ११, ५, २०-३२ ! ७. छ० भा० पृ० ७९ | 


४, अई्ि० सं० ५, ११-२४ । 


:. खत सादइित्य ल्‍ २१६ 


संकेत नहीं मििता । इस व्यूहास्मक परंपरा का विशेष अचार सगुण संप्रवायों 
में ही अधिक बुआ 

इसके अतिरिक्त सन्‍्तों के पूर्व माथ-सादहित्य में कौक-शान अवसरित 
करने के निमिश प्रत्येक युरों के विभिन्न सिद्ध कौछों की परंपरा का उक्लेख 
हुआ है। 'कोन-झान-निर्णय” के अनुसार भेरव दिव चार्रोयुशों में कौल- 
ज्ञान के प्रचार एवं असार के मिमित्त सत्ययुग में स्वयं सथा श्रेता, ह्वापर 
और कलियुग में कमशः महाकौर, सिदुकौल और मधत्स्योदर कौ के रूप में 
आाविभूंत हुये । इन चारों ने क्रमशः अपने युगों में कौलक्षान, महाकौरू, 
सिद्धाररुत और मस्स्योदर कौल के नाम से अभिद्वित ज्ञान का प्रचार किया ।* 

कहा जाता है कि तेरहवीं या चोद॒हवीं शती के छऊगभग आविभूंत महाराष्ट्र 
के महानुभाव पंथ के मान्य अ्रन्थ 'सिद्धास्त-सूत्र-पाठ” में उस सम्मदाय में 
अखचलित चतुयुंगी अवतार का उक्लेख हुआ है। उसके अनुसार क्ृतयुग, जेता, 
द्वापर और कलियुग में कमशः हंस, दत्ताश्रेय, कृष्ण और चक्रधर प्रत्येक युग के 
अवतार माने गये हैं (९ 


इसी प्रकार की परंपरा सम्त-सम्प्रदाय एवं साहित्य में भी व्याप्त ऊक्षित 
होती है। कबीर-पंथ में स्वयं कबीर ने इस प्रकार की किसी परन्परा का 
उक्लेख नहीं किया है। परन्तु उनके क्षिष्य घर्मदास ने चतुयुगी अवतार- 
परंपरा का घिस्तृत वर्णन अपनी रचनाओं में किया है । 

धर्मंदास के अनुसार सत्ययुग में 'सत्त', जता में 'मंदर”, द्वापर में 'करुणामय! 
और कलियुग में केवछ 'नाम! का अवतार माना गया है।? इसके अतिरिक्त 
धाब्दावर्ी में अन्य दो स्थरों पर कबीर-पंथ के चतुयुंगी अबतारों का वर्णन 
किया गया है। द्वितीय स्थल पर सस्ययुग, ब्रेता, द्वापर और कलियुग में 


१. महाकीरूात सिद्ध कौर सिडकोरात मसादरम्‌। 

चतुयुंग विभागेन अवतारछौदित मया॥ 

शानादौ निर्णीतः कौर द्वितोगे महत्‌ संदितम। 

तृतीये सिद्धामृतज्ञाम कलो मत्स्योदरं प्रिये ॥ 
कौ० शा० नि० पृ० इ१, १६, ४७-४८ । 





२. भागवत सम्पदाय १० ५६२। 
३. आराति सो भूमी पग पारे | सतयुग में सत शब्द उचारे ॥ 
आरति सो जग प्रगटे आई । बैता मंदर नाम कहाई ॥ 
भारति सो मुख मंगल गाये । द्वापर करनामय कहकाये | 
आरति सो जग बंधी आसा | कलयुग केवल नाम प्रकाशा ॥ 
चारों जुगबर प्रगट सरीरा। आरत यावे भर्मंदास कबीरा ॥ 
बरमदास जी की शब्दाबको ६० १८ शब्द ६ | 


२२० मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


कलियुग में कमशझः “अखित', 'मुनीन्‍्त”, 'करुणामय” और “कबीर” नाम जाये 
हैं।* प्रायः यही नास तृतीय स्थक'ं या अन्य". कबीर पंथी साहित्य 
में भी अचलछित हैं। केवर ससययुग के आविर्भूत अवतार के नाम प्रायः 
अचित'," “सत्त',* तथा “सत्त सुकृत'* कहे गये हैं। परवर्ती रचमाओं में 
उपयुक्त ताम 'सच्तनाम”, 'सत्सुकृत' आदि “असली”, 'अजर', “अखिंत पुरुष, 
“मुनीन्ठ', 'करुणामय!, 'कबीर' प्रन्ठृति प्रयछित हैं ।* उक्त नामों में 'सुकृतः का 
उश्लेख 'तैसिरीयोपनिषद्‌” में हुआ है | वहाँ कहा गया है कि असत से सतरूप 
में उसने अपने को प्रकट किया इसलिये 'सुकृत' कहा जाता है ।* 


'सुकृत' के अतिरिक्त कबीर के 'मुनीन्द्र! और 'करुणामय” नाम से प्रसिद्ध 
क्रमश: श्रेता और द्वापर के अवतारों का नाम विष्णु के प्रसिद्ध अबतार राम 
और क्ृष्ण से ही सम्बद्ध प्रतीत होता है। “अनुराग सागर' में 'सुनीस्द! 
विशेषकर राम के ही मुनिवेश का नाम है। क्योंकि रावण और मंदोदरी से 
इनके सेंट की चर्चा हुई है।' परमन्सु एक विचिश्न बात यह देखने में आती 
है कि सिद्ध और धर्म ठाकुर सम्प्रदायों के नाम से विख्यात्‌ उसर बौद्धकालीन 
सम्पदायों में 'मुनीन्द! नाम का विशेष प्रचार रहा है। विशेषकर पूर्वी-भारत 
में प्रचलित 'घर्म ठाकुर सम्प्रदाय” में विष्णु तथा अन्य अवतारों से सम्बन्ध 
स्थापित करने की प्रवृत्ति उत्तरोत्तत बढ़ती रही। अतः 'मुनीन्द्र! का प्रचार 
तो हुआ बौद्ध सम्प्रदायों में और कालान्तर में इसका सम्बन्ध वैष्णव अचतारों 
से भी स्थापित किया गया। सम्भवतः धर्मदास ने इस रूप को संयुक्त 
रूप में उन्हीं सम्प्रदायों से ग्रहण किया । 


ऋरुणामय! का पर्यायवाची नाम करुणानिधि' का प्रयोग भ्रुवदास ने 


कृष्ण के लिये किया है !*” 








« सतजुग नाम अचित कहाये, खोड़स हंख को दई सरना। 
श्रैता नाम मुनीन्द्र कहाये, मधुकर विप्र को दइ सरना॥ 
द्वापर करुणामय कहलछाये, इन्द्रमसो के दुःख हरना। 
कुछजुग नाम कबोर कहाये, बमंदास अतुति बरना ॥ 
परमदास जी को शब्दावछों ६० ६८ शब्द ३। 
घरमदाल जो की शब्दाबली पू० ७८। ३. अनुराग सागर पृ० ७३१ पृ० ११५ । 
घमंदास को शब्दावली ए० ६८। ५. धरमदास भी की श० पृ० १८। 
धर्मदास जो की श० १० ७८ छंत, सत छुत दोनों । 
बढ़ा संतोष बोध पृ० ४। 
- तै० ४० अक्ञानन्द वहुमी ७, ९ तस्मातत्युकृत मुच्यत इति | 
- भनुराग सागर पृ० ७९ । १०. मुबदास गंधाबली ए० ७५ और ६० १८१) 


जी 


न 


/ # ढाल 


० क्ांत साइित्य._ २२१ 


डा० पर्मेग्ट महावारी के अभुसार कबीर पंथ की परंपरा में माम्य 
परचर्ती संत कवि दरिया ने 'शानदीपक”! नामक रचना में कबीर के सुकृत, 
सुनीम्द, करुणामय आदि अवतारों का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है !* इनके 
मताहुसार ये अवतार सत्तनाम की आस्था बढ़ाने और संतों एवं आस्माओं के 
उद्धार के मिमित्त हुये थे । हससे निष्कर्षतः यह अनुमान किया जा सकता 
है कि कबीर से सम्बद्ध सोलह अम्य पंथों में भी कबीर के अवतारों की परंपरा 
मान्य थी * 


कबीर पंथ के अतिरिक्त गुरु गंथ साहिब' में मरी नानक पंथ से सम्बद 
ऋतुर्युगी अवतार की परंपरा का वर्णन हुआ है। यहाँ विष्णु के अचतारों से 
इसका संबंध स्थापित किया गया है। “गुरु ग्रन्थ साहिब! में उपलब्ध पर्दो 
के अनुसार वे सतथुग में बलि को छुलने के लिये बामन हुये। श्रेता में 
रघुवंशी राम के नाम से श्रसिद्ध हुये। द्वापर में कृष्ण-मुरारी ने कंस को 
कृतार्थ किया तथा उग्रसेन को राज्य और भक्तों को अभय प्रदान किया। 
कछियुग में प्रमाणानुसार वे गुरुनानक, गुरु अंगद्‌ और गुरु अमरदास के 
रूप में विख्यात हुये ।* 

कालान्तर में सिख सम्प्रदाय की परवर्ती रखनाओं में दसवें गुरु गोविंद 
सिंह के साथ इसी प्रकार की एक परंपरा का सम्बन्ध जोड़ा गया है; जिसमें 
चारों युगों के अवतार क्रमशः परशुराम, राम, कृष्ण और गुरु गोविंद सिंह 
बतलाये गये हैं।४* 

उक्त संग्रदायों के अतिरिक्त साध संप्रदाय में चार्रो थुर्गों में साधुओं का 
सामान्य अवतार तथा कलियुग में पूर्णावतार माना गया है।” साथ ही 
सतयुग में गोविंद-परमेश्वर, ब्रेता में रामचन्द्र-लच्मण, द्वापर में कृष्ण-बरूमद 
और कठियुग में बीरभान-जोगीदास अवतार कहे गये हैं ।* इस प्रकार संतों में 


मल अमन आफ नमक कर 3 जी पी कल सम डील आस रब कल ३ पी. जम नो हा जीलब जी जा 





१, संत कवि दरिया एक अनुशीकन पृ० १४-१५ । 
२, संत कवि दरिया एक अनुश्चीकन ए० १५। 
३. सतिजुगि ते माणिभों छलियोबलि बाबइनमाइभो । 
ते तै माणिओँ राम रघुबंसु कहाइओं ॥ 
दुअपरि कृसन मुरारि कंसकिरतारथु कीओ। 
उग्रसैण कउ राजु अमे सगतद् जन दी ओऔ॥ 
कछिज्ञुगि प्रमाणु नानक गुरु अंगद अमरु कद्दाइआ | ग्रु० अं० सा० पृ० १३९०, ७) 


४, सूर्य प्रकाश ऋतु ५, अंशु ५१। ५, दी साध्स एृ० ८ और ५७। 
६. दी साध्स ६-७ । 


श्२२ मध्यकालीन साहिस्य में खबता रवाद 


विष्णु के या शिव के जबतारों से सम्घद्ध विरक्षण साम्यदायिक जथतार- 
परंपराओं का भ्रचार द्िदित होता है । 

अतपव इससें संदेह नहीं कि संतों ने प्रायः अवतारबाद्‌ का खंडम किया 
है, परन्तु खंडन के अतिरिक्त उनमें अनेक अवतारयादी प्रवृत्तियों का समावेश 
भी सिरुता है। जिनका उल्लेख यथास्थरू होता आया है। 

उपयुक्त आकलन से स्पष्ट है कि संत-साहित्य में युगावत्तार-परंपरा का 
विशेष प्रसार हुआ । इस परंपरा के महाभारतकालीन रूप को देखने पर 
यह स्पष्ट पसा चलता है कि उस युग में भी यह परंपरा संतों और साधकों 
से ही सम्बद थी । उसका उत्तरोशर अचार सम्भवतः हसी से संतों, योगियों 
और मान्य सिद्धों में हुआ । उसी का उत्तरकालीन रूप संत-साहित्य में छक्तित 
होता है। 

इस अवतार-परंपरा की विशेषता यह है कि प्रत्येक युग सें जिन ज्यक्तियों 
ने अवतार लिया उनका मुख्य प्रयोजन ज्ञान, योग, तंत्र, मंत्र या अन्य संतो- 
प्रयोगी शास्त्रों का अ्रवतन करना था । 

इसी से इस परंपरा में एक ओर जहाँ योगियों, सिद्धों और ज्ञानियों के 
अवतार होते हैं। वहाँ दूसरी और इनके द्वारा अवतरित शाख्त्रों को भी शाखा- 
बतार या शानावतार की संज्ञा प्रदान की गई है। इस प्रकार सिर्दों और 
संतों के द्वारा अवतरित यहाँ ज्ञानावतार की परंपरा प्राचीन युग से लेकर 
उत्तर मध्ययुग तक दृष्टिगत होती है। 

परन्तु इसका परवर्ती रूप प्राचीन रूप की तुरूना में विशुद्ध ज्ञानावतार- 
रूप नहीं रहा। उसके साथ यथा सम्भव पौराणिक अवतारों का भी समन्वय 
किया गया, जो “गुरु ग्रन्थ साहिब! में प्रचलित अवतार-परंपरा से स्पष्ट है। 


वेष्णव अवतारों के रूप 

संत-साहिस्य में अवतारों के संबंध में जो कुछ उल्लेख हुये हैं, इस 
विशाल वाह्मथ की तुलना में उनकी मात्रा अत्यन्त अक्ष्प है। इसके मुख्यतः 
दो कारण अतीत होते हैं। उनमें एक तो है निराकारोपासना और दूसरा है 
मुक्तक कार्यों का श्रयोग। इनकी रचनाओं में विशेषकर मुक्तक कार्ष्यों का 
अधिक प्राधान्य होने के कारण महाकाब्य या पौराणिक अबतारों का पूर्ण पूर्व 
विस्तृत वणन नहीं मिलता । फ़िर भी प्रसंगवश या उदाहरण स्वरूप उनका 
विविध रूपों सें उल्लेख हुआ है । 


' संत साहित्य... .: २२३ 
चृसिह 


संतों की रचनाओं में भृसिहावतार या प्रह्माद-कथा का विशेष रूप से 
उल्लेख हुआ है। राम, कृष्ण आदि अवतारों की अपेक्षा नृर्खिट-अवतार के 
अवतार विरोधी रूप कम मिलते हैं। अवतारयाद के कट्टर आलोचकों ने भी 
कम से कम नू्सिहावतार का उस्लेख उसके पूर्ववर्ती रूप में किया है । 


इस अबतार के इतना उस्लेख का कारण सम्भवतः संतों की नामोपासना 
प्सीत होती है । “विष्णुप्राण' में नृर्लिहावतार की जो कथा मिरूती है उसमें 
संतों में मान्य मामोपासना', एक्रेश्ववादी निराकार ईश्वर तथा उसके 
“सर्वास्तर्यामी? रूपटे का समाबेदा हुआ है । संभव है इन्हीं उपादारनों के आधार 
पर इस अबतार को संतों का समर्थन प्राप्त हुआ हो । 

कबीर-रचित नृसिहावतार का एक ही पद्‌ मिलता है, जो 'कबीर ग्रंथावली? 
और “गुरु अ्ंथ साहब' दोनों में न्‍्यूनाघिक परिवर्तन के साथ संग्रहीत है।* 
उस पद में नुर्सिह-प्रह्लाद की कथा के साथ नामोपासना का महत्त्व भी वर्णित 
है इस पद के अनुसार खस्ते में प्रकट होकर नृ्सिह ने हिरण्यकशिपु को 
नख से विदी्ण किया ।* मक्ति-भाव के कारण उस देवाधिदेव का प्राकठ्य 
हुआ ।* इस प्रकार इन्होंने प्रहमद को अनेक बार उबारा।” नामदेव ने भी 
प्रासंगिक रूप से नू्सिहावतार का उल्लेख किया है ।* इनके अनुसार हिरण्य- 





१, प्रयास: स्मरणे क्रोडस्य स्मृतो यबच्छति शोमनम्‌ । 
पापक्षयक्ष अवति स्मरतां तमहनिशम्‌॥ वि० पु० ७, १७, ७७-७८ | 
२. भ्रनादिमध्यान्तम जमवृद्धिक्षयमच्युतस्‌ । 


प्रणतोइस्म्यन्तसन्तान सबब कारण कारणम्‌ ॥ वि० पु० १, १७, १५। 
३. शस्ता विष्णुरशेषस्य जगतो यो द्वृदि स्थितः । 
तमृते परमात्मानं त्वात कः केन शझास्थते॥ बि० पु० १, १७, २०। 


४. शुरू ग्रंथ साहिब से संगृह्दीत अंश में क० प्रं० प० २१४ पद 8७९, पृ० ३०६-१०७ 
पद १४२ गु० झ्ं० सा० ए० ११९४ कबीर । 
५. नहीं छाड़ोरे बडा राभ नाम, मोहि और पढन सू छोन काम । 
प्रह्ाद पधारे पढन साल, संग सखा लीये बहुत बारू । क० ग्रं० २१४ पद ३७९ । 
६, खम्मा में प्रगध्यो गिलारि, दरनाकृस मारयो नख विदारि । 
क० अं० पू० २१४ पद ३७५९ | 
७, महापुरुष देवाधि देव, नरस्यंध प्रगंट कियों मगति भेव । 
क० अं० प० २१४ पद १७९ । 
८. कहे कवीर कोई लद्दे न पार, प्रहिकाद ऊबारयो अनेक बार । 
क० ग्रं० ए० २१४ पद ३७९। 
९. हरि हरनाखस हो परान, अजैम्नल कीजो बेकुंटदि थान । गु० अं० सा० ८७४। 


२२४ मच्यकालीन साइिस्य में अवतारयाद 


कहिपएु को सार कर उन्होंने देवता और सलनुष्यों को सनाथ किया।' इनके 
अतिरिक्त संत तुकाराम ने भी अपने पदों में कहा है कि वही हमारा साईं 
है जिन्दोंने दविरण्यकशिपु को मार दिया था।'* गुरु अमरदास ने ईश्वर के भक्त- 
रक्षण की चर्चा करते हुये उक्त अवतार का उदाहरण दिया है।* धुनः एक 
दूसरे पद में नुर्सिह-कथा का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है। उससें कहा 
गया है कि अहंकारी देत को मार कर अपने भक्त को नृसिंह ने महिसान्वित 
किया ।” वे इस प्रकार प्रहाद भक्त की पुकार पर अकट होते हैं ।* संत दादू 
ने दो साखियों में हुस अवतार का प्रासंगिक उल्लेख किया है श्रह्मद- 
छीलछा के नाम से सन्‍त रेदास की भी एक रचना मिलती है।“ उसमें 
पौराणिक नुर्सिहावतार की कथा का ही विस्तृत वर्णन है। इसमें परहाद के 
पिता को मार कर जृसिंद्द प्रह्मद को राजतिलक प्रदान करते हैं ।* 

इस प्रकार नु्सिह अवतार संतों में अत्यन्त छोकप्रिय रहा है। ऐसा 
लगता है कि प्रह्माद की कथा में खड़; स्वम्भ आदि में विद्यमान, विष्णु के 





२. भगत देति मारिओों दरनाखसु नर॒सिध रूप होइ देह परिओं | शु०्य्र०्स्ा० ११०५।॥ 
हरिनाखसु जिकि नख़ई विदारिओं सुरि नर कीए सनाथा ) शु० गअ्ं० स।० ११६५) 
२. द्वि० म० सं० दे० ए० ३३१ | 
कह्दे तुका जो सांडे हमारा, दिरिनकश्यप जिन्हे मारहि डारा । 
३, भगता दी सदा तू रखदा इरि जीउ घुरि तू रखदा आइभा | गु० अर० सा० पृ० ६१७) 
प्रहिलाद जन दुधु रालि लए हरि जीउ हरणाखसु मारि पचाइआ | 
गु० ग्रं० सा० १० ६१७ + 
४, गु० अं० सा० पृ० ११५४ । 
५. थम्हु उपाड़ि हरि आप दिखाईया अहक्लूरी देत मारि पचाइभा । 
गु० ग्ं० सा० ए० ११५७४ । 
६. प्रदलाद के कारिज हरि आपु दिखाईआ । भगत का बोल आगे आइआ । 
गु० ग्रं०ण सू० पू० ११५४। 
७. कीमति नहिं करतार के, ऐसा है भगवंत । 
निरसंध नुर अपार है, तज पुंज सब मांदि । 
दादू द० ब।० भाण० २ पृ० १९३१ सा० २६ । 
केवल निरंतर नरहरि प्रगट भवे भगबंत । 
जहां विरह्चिन गुण बीन वे, खेले फाग बसंत | 
दादू दया बा० भा० रे पृ० ७ पद १६७ । 
८. रैदास और उनका काव्य पृ० ११५-१४१८ । 
९, नख सो उदर विडारिआ, तिलक दिया मदराजा । 
सप्तदीप नव खंड में तौन लोक भई गाजा। 
रैदास और उनका काव्य पृ० १३८ पद ९७ । 


संत साहित्य । श्शछु 


जिस सर्वात्मवादी रूप का परिचय मिलता है, वही संतों का सिर्भुग-निराकार 
किन्तु अक्त-पत्सछ और संत-सुखदाई उपास्य रहा है। प्रह्माद ने उस निराकार 
या निर्युण विष्णु की उपासना नास-कीर्तन या नाम-जप के माध्यम से की 
थी | संतों ने इसी मामोपासना को अहण किया है। इसीसे नूरसिह अबतार 
उनके पढ़ों में अधिक चर्चा का विषय रहा है | 

इससे एक निष्कर्ष यह भी निकलता है कि संतों का उपास्य जो निगुण 
निराकार कद्दा गया है, वह"विष्णु का ही एक विशिष्ट रूप है और संतों में 
नामोपासना के द्वारा उसकी उपासना का प्रचार हुआ। चिष्णु के अवतारी 
रूपों में नूसिंह का मामोपरासना से सम्बन्ध होने के कारण, संतों ने इसे तो 
अपना लिया और शेष उन अवतारों की ध्वसात्मक आछोचना की जो 
आलोष्यकालीन युग में सगुण या जवतारवादी उपार्स्यों की सूर्ति-रूप में 
पूजित होते थे । 


राम 


संत-साहित्य में जिस राम का परियय मिलता हैं वे रामातठुज राधवानरूद 
और रामानन्द की परम्परा में कबीर आदि सनन्‍्तों द्वारा ग्रह्दीत माने जाते हैं। 
अन्तर्यामी ज्ञीर्षक में विचार करते समय यह स्पष्ट किया जा चुका है कि 
कबीर आदि संतों ने राम को सी आत्मगहाय के रूप में अहण किया है।'* 
उनके गुरु रामानन्द के नाम से प्रसिद्ध एक रचना 'ग्यान तिरूक' में जिस 
रास के प्राकव्य का उस्लेख हुआ है, वे भी आस्मबह्म राम हैं ।* संतों में 
निराकारोपासना के साथ ही नामोपासना का घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है, इसी से 
दद्ारथ-पुत्र एवं ब्यक्ति राम की अपेक्षा राम नाम को अधिक महत्त्व 
दिया गया ।* 

अध्यात्म रामायण” के राम-हृदय में रास के “आत्मत्रह्म! रूप के 
जुद्धवस्छिन्त ब्रेतन! ( बुद्धि में ब्याप्त ), सर्वत्र परिषुणं और आमास 
( बुद्धि में अतिबिग्बित ») इन तीन रूपों का परिच्रय दिया गया है, और 
इ॒द रहस्थं हृदय मसात्मनो' कह' कर स्पष्टीकरण किया गया है” स्तों में 
राम के अब॒तारी रूप की अपेक्षा इन्हीं रूपों का अधिक प्रचार रहा है। 


१. छाकि परयो आतम मतिपरा, पीवत राम रस करत घिचारा | क० झुं० पृ० १११ 
२. आातम माहि जब भये अनंदा, मिटि गये तिमिर प्रगंटे रघुचंदा । 

रामानन्द दि० र० पृ० ११। 
३, ना दसरयथ घरि औतरि आवा । क० ग्रन्थ पृ० २४३ पद ! 
४, क० अ्न्भ पूृ० १२९ पद ११५८। . ५. अ० र[० १, १, ४६ । 


१७ म० अ० 


२२६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारघादे 


परन्तु जहाँ तक उनके पौराणिक रूपों का प्रश्न है, उसका मासंगिक 
उल्लेख भाश्र हुआ है । हस उल्लेख में विचित्रता यह दे कि कबीर या दादू 
आदि ने अवतार रास से अपने निर्गुण राम को विशिष्ट यथा भिन्न सिद्ध करने 
के प्रवाह में ही अबलार रास एवं उनके अवलारत्व की र्चा की है। दादू के 
अझ्ुसार सभी मायिकरास की उपासना करते हैं, परन्तु दादू अछल आदि- 
अगादि राम को भजते हैं ।* 

इससे विद्त होता है कि संतों ने राम के जिस रूप को लिया है, वे सयुण 
विष्णु के सगुण अवत्तार न होकर निगुण निराकार विष्णु के पुक भिन्न रूप में 
प्रचलित पर्याय मात्र हैं। जिस प्रकार इस्काम और सूफी मस से प्रभावित होने 
के पश्चात्‌ अज्ञाह, खुदा, करीम, रहीम आदि पर्यायों का प्रयोग भी संतों ने 
अपने निर्गुण-निराकार और एकेश्वरवादी उपास्य के लिए किया था; बेसे ही राम 
को संत-साहित्य में निगुंग विष्णु का ही पर्याय कहना अधिक युक्तिसंगत 
प्रतीत होता है । 

कबीर के अनुसार अवतार राम भी उसी प्रकार काल के शिकार हुए, जिस 
अ्रकार जन्य छोग; और उन्हीं के साथ लूचबमण और सीता भी चली गयीं ।* 
इनके सृष्टिकर्ता राम ने न तो सीता से विवाह किया न जल में पुल बाँधा ।* 
कितने ही राम और क्ृप्ण जेसे लोग माया के अ्रम में पड़ गये, फिर भी 
उन्हें ईश्वर का अन्त नहीं मिला ।” जो कर्ता एवं ख्रष्टा राम कहा जाता है 
वह भी ब्रह्म के आक्रमण से नहीं बच सका ।* इस प्रकार उक्त संतों ने एक 
प्रकार से अवतार राम को मायिक एथं नश्वर मामा है। 


इनके अतिरिक्त नामदेव और गुरु अज्जुन आदि संतों के पढ़ों में राम के 
पौराणिक अवतारवादी रूप के भी दर्शन होते हैं। नामदेव ने अपने इृश्देव 
के अबतारी कार्यों की चर्चा करते समय राम द्वारा अदृ्या के तारे जाने का 


१५ माया रूपी रास कूं सब कोई ध्यावे। भरूख आदि जनादि है, सो दादू गावे ॥ 
दा० द० ब[० भाग १, ६० १२९ साखी १४०, थ्र० रा० १, है; ४है-जरे में 
भरी अवतार राम का रूए माय्रिक माना गया है) 

२. गये राम भो गये रूक्ष्मण, संग गई सौता रैसी पना। 
अपनी अपनी करि यये छागि न काहु के साथ | 
अपनी करें गये रावल अपनी दसरथ लाथ। कबीर बी० ६० १८ । 

2. सिरजन हार न न्याई! सौता, जऊ प्षान नहीं बंभा । क० बी० पए० शे१ पद < | 

४. केतिक रामचन्द्र तपसौ से जिन यह जग बिरमाया । 
केतिक कान्ह भग्रे मुरछीचर, दिन भी अंत न पाया ॥ कू० बी ० पृ० है७, पद १८ 

५. जाई राम की करता कदिये, तिनहूं को कार न राखा । क० बी ० पृ ० द६ पद ११० 


. संत सादित्य श२७ 


उत्केख किया है ।* गुर सर्जन के घट घट व्यावी राम, जसुर-संहारक भी 
हैं।' गुरु नानक के गुरुमुखि राम सेतु बंधवाते हैं और छंका छूकर दैश्यों 
को सताते हैं, अदिरावण को मारते हैं, विभीकन से परिचय करते हैं, सथा 
जैंतीस कोडि देवताओं का उद्धार करते हैं ।? 

इस प्रकार कुछ ऊंतों ने रास के पौराणिक रूप का खंडन किया है, और 
कुछ ने उनके अवतारधादी रूपों को स्वीकार किया है। परन्तु श्ंतन्खाहित्य 
के अधिकांश वाराय के अध्ययन के पश्चात्‌ यही स्पष्ट विधित होता है कि 
संतों में मूर्सि-पूजा का प्रचार न होने के कारण, इनके राम अवतारधादी 
उद्धार कार्यों से युक्त होते हुए भी निराकार राम हैं। थे हृदय में स्थित 
अम्सर्यामी उपास्य' के रूप में संतों में विशेष रूप से मान्य हुए । 


कुंष्ण 


राम के सदृश कृष्ण के प्रति भी संतों के दो प्रकार के दृष्टिकोण विदित 
होते हैं। एक ओर तो कथीर, दादू , नानक आदि संतों ने कृष्ण के पौराणिक 
एवं अर्खावतारी रूपोंकी आलोचना की है, और दूसरी ओर नामदेव, गुरु 
अजुन, बावरी साहिबा आदि ने इनके सयुण या अवतारी रूपों का भी 
वर्णन किया है। कबीर ने अम्तर्यामी के पर्यात के रूप में गोविंद का नाम 
हिया है ।ऐ 


आलोचक संतों क अनुसार अन्य अयतारों के सदृह् कृष्ण भी मायाग्रस्त 
एवं साधारण मनुष्य के सदश रूत्यु के पात्र हैं ।। एक भक्त के सदश इनका 
रूप प्रस्तुत करते हुए कहा गया है कि कितने काम्ह मुरलीधर हो गये परन्तु 
उन्हें भी ईश्वर का अंत नहीं मिला । संभवतः अक्षर साम्य के कारण सिद्ध 


१, गौतम मारि अहृलिआ तारो पावन केतक तारीभछे । थु० अं० सा० ९८८ नामदेव 
२. असुर संघारणु राम हमारा, घटि धटि रमश्भा राम्रु पिआरा । 
ग़रुण्प्रं० सा० प्‌ ० १०२८ गुरु अर्जुन ॥ 
३. शुरमुखि बाधिओ सेलु विधासे कृका छूटी देत संतापै। 
रामचन्द्र मारिओ अहिरावणु सेदु बम्लोषण गुरसुखि परचाश्णु + 
गुरमुखि साइर पाश्ण तारे, गुरमुखि कोटि तेतील अबारे ॥ 
शु० शम्थ सा० १० ९४२ शुरु नामक । 
ड. फूरनि में जेसे रहे बास, यूं घटि घटि गोविन्द है निवास । 
क० पघ्रन्‍्य १० २१५७५ पद १८२। 
५. मुये कृष्ण झुये करतारा एक ये मुआ जो सिरबन द्वारा । 
कबीर बी० प्‌ू० ४५, पद ४५ । 
६. केतिक कान सये शुरखोधर तिन मी अंत न पाया । #० बी० ध्रू० १५ पद १८ 


घ्रे८ मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


गुरुओं ने गुरु और गोविंद की एकता बतछाई है। गुरू नानक ने युग-युग में 
गुरु को गोपाल माना है ।* गुरु अजुन ने भी गुरु गोबिंद और गुरु गोपाल 
का अ्रयोग किया है, तथा संत और गोविंद के कार्य एक सद्श् माने 
हैं।? नामदेव एक पद में विहछ के तद्गूरूप कृष्ण के पौराणिक रूप का 
परिचय देते हुये कहते हैं कि देवकी धन्य है जिसके घर कमलापति का 
आादुर्साव हुआ । वह पन्दावन का वन-खंड भी धन्य है जहाँ श्रीनारायण 
स्वयं क्रीडा करते हैं। नामदेव के स्वामी येणु बजा रहे हैं और गाय चरा 
रहे हैं ।* थे पिता माधव के नाम से प्रसिद्ध सांवले विद्ल धन्य हैं। संत- 
सावरी साहिबा ने अपने एक पद में जिस आपत्माभिव्यक्ति का परिचय 
दिया है, उसमें निराकार कृष्ण के साथ साकार कृष्ण का रूप भी लक्षित 
होता है ।* गुरु नानक ने राम के सहश गुरमति कह कर इनके अवतारी 
कार्यों का उल्लेख किया है ।* 

संत-साहित्य में आछोचक और समर्थक संतों के अतिरिक्त नामदेव और 
घावरी साहिबा कृष्ण के उपासक प्रतीत होते हैं । नामदेव के पदों से तो कृष्ण 
के केवल सगमुण रूप का ही नहीं बढ्कि अर्चारूप की उपासना का पता चलता 
है। इससे इतना तो स्पष्ट हो जाता है कि नामदेव निराकार ईश्वर के भक्त 
होते हुए भी कृष्ण के सगुण रूप के विरोधी नहीं थे । संत बावरी साहिबा 
कृष्ण की भक्ति करती हुई भी उनके अन्‍्तर्यामी रूप की ही उपासिका प्रतीत 
होती हैं। इन दोनों के अछावा अन्य संतों के पदों में अवतार-कार्यों का 





१, नानक जुगि जुगि गुरु गोपाला । गु० ग्रन्थ सा० १० ९४३ | 
२. शुरु योविद गुरु गोपाल । शु० अं० सा० परृ० ८६९ म० ५। ' 
३. संत गोविंद के एक काम | गु० ग्रं० सा० पृ० ८६७ म० ५। 
४. धनि धनि मेधा रोमावली. धनि धनि कुसन ओढ़े कांवली । 
धनि धनि तू माता देवको, जिह गृह रमइआ कवला पती ॥ 


गु० ग्रं० सा० १० ९८८ नामदेव । 
५. थनि धनि वनखण्ड विंद्रावना, जद खेले ऑनाराइना। 


बेनु बजावे गोधनु चरै, जामे का सुआमी आनन्द करे ॥ 

मैरों बापु माबउ तू पनु केसौ सविलिओ विद्ुुलाश | ग॒ु० ग्ं० सा० ९८८ नामदेव । 
६. बावरी रावरी का कहिये मन है के पतंग भरे नित भांवरी । 

भांवरी जानहि संत सुजान, जिन्हें हरि रूप हिये दरसावरी ॥ 

सांवरी सूरत मोहनी मूरत, देकरि शान अनन्त लखावरी। 

सांवरी सोंद ते हारी प्रभू गति रावरी देखि भई मति बाबरी ॥ सत का० पृ० ११५ 
७. ग्रमति कृसानि गोबरधन थारे, गुरमति साइरि पाश्ण तारे। 

गु० औण सा० पृ० १०४१ म०:१ | 


संत साद्वित्य २२५९ 


उस्लेख होते हुएु भी कृष्ण निराकार विष्णु के पर्याय के रूप में अधिक 
गृहीत हुए हैं । 
गुरु में अवतारत्व 


सिर्धों और नाथों के समान संतों में भी गुरु का महत्व चरम सीमा पर 
पहुँच खुका था । विभिन्न सम्प्रदायों में गुरु इशष्टदेव के रूप में पूजे जाते थे । 
जहाँ सगुणोपासक सम्प्रदाययों में मान्य इृष्टदेव की विधिबत्‌ पूजा होती है, 
तथा गुरु और परम्परा में ईश्वर या अवतार के सदृश भावना रखी जाती है, 
घहाँ नि्युंणोपासकों में अन्तर्यामी या निराकार इष्टदेव के प्रति उपास्य-भावना 
रहती है। किन्तु कतिपय संत-सम्प्रदायों में गुरुदेव या सम्प्रदाय-प्रवर्तक 
संतों की ही यत्‌किंचित्‌ विधिपूर्वक पूजा होती है । 


संतों को रचनाओं में गुरु देव को अंग! को, जिनमें गुरुमहिमा और उसके 
अवतारोचित कार्य की चर्चा है, प्रमुख स्थान प्राप्त है। कबीर के गुरु गोविंद 
तो एक हैं, 'दूजा यहू आकार” में गुरु गोविंद का समान महस्व स्पष्ट है।* 
दादू के अजुसार गुरु अंधे को नेन्नयुक्त तथा जीव को ब्रह्म करने की शक्ति 
रखता है ।* गुरु नानक ने गुरु को विष्णु, शिव, पावंती आदि से स्वरूपित 
किया है ।* विशेषकर सिख सम्प्रदाय में 'गुरु' धाब्द उपास्य बह्म का पर्यायवाची 
है। गुरु अमरदास ने गुरु को प्रभु, नारायण आदि सब कुछ बतलाया है।* 
गुरु नानक ने गुरु को गोपाल से एकरूपित किया है तथा गुरु की सामथ्य एवं 
महिमा का वर्णन करते हुए राम के अवबतारी कार्यों से सम्बद्ध किया है ।* 
धरमदास के अनुसार गुरुपद्‌ सबसे बड़ा पद है। उसकी तुलना में ब्रह्मा, 
विष्णु, बह्मचारी सनकादि नहीं हैं। नारद, शेष, शंकर एवं अन्य सूर-नर राम 
और जानकी आदि सभी उस गुरु-पद्‌ का गुणगान करते हैं।* मलकदास 








२. गुर गोषिंद तो एक द दूजा यहू आकार । क० ग्र० १० १ साखो २६। 
२. दादू काढ़े काल मुख अंधे लोचन देश । दादू ऐसा गुर मिलया जीव अह्म कर लेइ । 
दादूदय।ल की वानी भा० १ पृ० १ सा० ७। 
३. गुरु इंसरु गोरख वरमा, ग्रुरु पारवती माई । 
जे हुठ जाणा आखा नाही, कृष्ण कथनु न जाई । संत सुधा सार १० २१२ पद ५। 
४. गुरु सालाह्दी सदा चखदाता प्रभुनाराइणु सोई | गु० ग्र०सा०पूृ० १७५८ स० ३। 
५, अकथ कथा छे रहड॒ निराला, नानक जुगि जुगि शुर गोपारा । 
गु० ग्र० सा० ५४श म० १) 
६, गु० ग्र० सा० पृ० ५४३ म० १ राम शीषंक में दृष्टन्य । 
७, गुरुपद अद्दै सवन से भारी । 
चारों वेद तुछे नहि गुरुपद, अह्म विष्णु अह्मचारी। 


२३० सध्यकालीन साहित्य में अवतारवाव 


अपने गुरु का रूप बतलछाते हुए कहते हैं कि वह अद्भुत गुरु न खाता है, न 
पीता है, न सोता है, न जागता है, न मरता है, न जीता है। यह जो कुछ 
भरी सष्टि-विस्तार दिखाई दे रहा है, यह सब उसके चेलों का काय है। वह 
तो क्षण सान्नमें अनेकों रूप घारण करता है ।* सुन्द्रदास ने अपने गुरु दादू के 
अवतारोचित रूप एवं कार्यों का वर्णन किया है। उनके कथनानुसार गुरु तो 
अविनाशी पुरुष है। परन्तु जिस घट में वह निवास करता है उस घट का 
भाम दादू है।* बह पूर्ण चन्द्र के सदश जगत में आविभूंल होता है। वह 
धर में रहते हुये घटातीत रहता है, उससें लिस नहीं होता ।* श्री अरविंद ने 
भरी गीता के जवंतारवाद पर विचार करते हुये अवतार-पुरुष में यही 
वेशिष्ठ्य माना है। इनके अनुसार अवलार-पुरुष माया के आधार से आविभभूंत 
होकर साया के वशवर्ती नहीं रहता।” साथ ही संत-गुरुओं के अवतरण में 
इस्लामी मध्यकालीन साम्प्रदायिक अवतरण का भी आभास मिलता है । 
संत सुन्द्दास के अनुसार ईश्वर के मन में अपने को विविध प्रकार से 
अभिव्यक्त एवं बिस्तृत करने का अदूभुत विचार उत्पन्न हुआ है। उन्होंने संतों 
को भी उपडदेझ्न के द्वारा कार्य करने के निमित्त अपने को प्रकट किया ।* 
गुरु दादू को भी ईश्वर ने इसी उद्धार-कार्य के निमित्त इस लोक में भेजा।* 
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नारद मुनि मये गुरुपद भजि के, जपत सेस संकर की नारी। 
सुरनर मुनि बये गुरुपद भजि के, जपत्त राम अरु जनक दुलारी । 
धर्मदास मैं गुरुपद भजिहोँ, साहेब कबीर समरथ बलिहारी । 
घमे० श॒० १० ३ शब्द ८। 
१. इमरे गुरु की अद्भुत लोछा, न कहछूं खाय न पीवे । 
ना वह सोबे न बह जागे,ना वह मरे न जोीवे। 
बिन तरुवर फलफूल रूगाबे, सो तो वा का चेला। 
छिलन में रूप अनेक घरत है, छिन में रहे अकेझा | मलूक० बा० पृ० १०२ दाब्द २। 
२. गुरु अविनाशी पुरुष है घटका दादू नांव ! 
सुंदर शौभा का कहूं नख शिख पर बलि जांव 
घु० ग्र० भा० १ १० २१७ बांवनी १ । 
३, सदगुरु प्रगंटे जगत में मानहु पूरण चंद। 
घट माद्दे घट सों पथक्‌ लिप्त न कोउ दन्द | सु० गर० मा० १ पृ० २४१ दो० ८ । 
४. एसेज ऑन गौता, अरबिंद, पृ० २३१ । 
५, अद्भुत ख्याल रच्चौ प्रभु, बहुत भांति विस्तार । 
संत किये उपदेश कीं पार उतारन हार । सुं० भ० भा० ११० २१७ दो० ११ 
६. पार उतारन हार जी गुरु दादू आाबा, जीवनि के उद्धार कौ हरि आपु पढाया। 
सु० ग्र० भांग १ पृ० १११ नीस॑नी २। 


संत साइित्य._ श्श्रे 
दादू ने अवतीर्ण होकर राम-नाम के उपदेश द्वारा ज्ञान, मक्ति एवं वैशम्य 


हृढ़ कर विविध प्रकार के असम दूर किये ।* उन्होंने बिमुख जीवों को इंश्वर- 
अक्त बनाया तथा हरि-पंथ का प्रवतन कर पक ईश्वर को सत्य बतकाया ।* 


परवर्ती गुरु गोविंद सिंह की रचना 'विशित्तर नाटक! में गुरु के अबसाररे 
एवं अयोजनर का और अधिक स्पष्ट रूप मिरूसा है। युगावसार-परम्पराओं के 
अतिरिक्त सिख सम्प्रदाय में दलाईलामा के अवतार के सदृश गुरु ही पुनः 
दूसरे गुरु के रूप में अवतीण होता दै । 


“गुर ग्रस्थ साहि्न” में इस परम्परा का वर्णन करते हुये कहा गया है कि 
ज्योतिरूपी हरि आविभृत होकर गुरु नानक के नाम से प्रसिद्ध हुये। उनके 
पश्चात्‌ गुरु अंगद हुये | गुरु अज्ञद कृपाकर गुरु अमरदास होकर एुमः अवतीर्ण 
हुये । इनके पश्चात्‌ ऋमशः गुरु शमदास और गुरु अजुन हुये ।” इन पॉाँचों को 
'मूरति पद्च प्रमाण पुरुष' कहां गया है। श्री मैेकलिफ द्वारा अनूदित कुछ 
पर्दों में इनकी अवतार-परम्परा की चर्चा करते हुये कहा गया है--सुम्हीं 
नानक हो, सुम्हीं छाहिना हो, तुम्हीं अमरदास हो ।* एक पद में गुरु अजुन 
के प्रति कहा गया है कि तुम्हारे पूर्ण चार गुरुओं ने चारों थुगों को आलोकित 
किया । गुरु अजुन ! तुम उन्हीं के स्थान में पाँचवें हो ।” एक अम्य पद में इस्हें 





रच 


- सु० ग्र० भाग १ १० १११ नीसनी ३ । 
- विमुख जीव सन्मुख किये हरि पंथ चलाया, 
झूठ क्रिया सब छाड़ि के प्रमु सत्य बताया । सु० ग्र० भाग १ १० १११ नौसंनी ४। 


. इम एड काज जगत में भाये, पर्मदेत गुरुदेव पठाये। 
जहं जहां तुम धर्म जिचारो वुष्ट दुखियन पकर पदछारो ॥ 
दो हिस्ट्री ऐण्ड फिलोसोफी आफ सिख रेलिजन | सुजान सिंह १० ३५६ में उदधूत 


४. एक काज धारा हम जनमंग, समझ लेह्ुु साधु सभ मनभंग। 
धरम चरावन संत उबारन, दुष्ट सभन को मूल उबारन ॥ 
दी दिस्द्री ऐण्ड फिलो तोफी आफ सिब्ख रेकिजन । सुजान सिंह[ए० श्षड । 


५. जोति रूपि हरि आपिगुरु नानकु कहायउ | 

ताते अंगदु भयउ तत सिंउ ततु मिलायठ। 

अंगद कि(पा घारि भसमरन सलि गुर थिरु कौअउठ। 

अमरदासि भमरतु छम्वु गुर रामहि दीअज। 

गुर रामदास करसनु परसि कदि मथुरा अंबत बयण। 

मूरति पंच प्रमाण पुरखु गुरु अरजुनु पिखदु नयण | गु० झं० सा० पृ० १४०८ । 
६. दो लिख रेलिश्नन जौ० २ पृ० २५४। ७. दी सिख रेकिजन ज्ी० है प० ६१। 


श्प 
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ररे२ मध्यकालीन सादित्य में अवतारयाद 


गुरु रामदास की व्योति का अवतार' बता कर इनके उद्धार-संबंधी अयोजमन 
का उल्लेख किया गया है ।* 

इससे स्पष्ट है कि संतों में गुरु केवल अवतंक ही नहीं था अपितु अपने 
सअनुयाय्रियों के मध्य में वह हृष्टदेव था उपास्य के रूप में भी प्रचलित हो जाता 
था। प्रायः किसी परम्परा से सम्बद्ध करने के निमित्त उसे किसी पूबंबर्ती संत 
का अवतार माना जाता था। यदि वह स्वयं किसी परम्परा का प्रवतक हुआ 
सो सासान्‍्य रूप से वह स्वयं अवतारी होता था और उसके शिष्य उसक 
अबतार-रूप में विख्यात होते थे। संतों की इस गुरु-अवतार-परम्परा का 
शक क्रमबद्धू रूप सिख गुरुओं सें स्पष्ट रूप से प्रतिब्रिम्बित होता है। इस 
प्रकार वे अपतार-रूप में शहीत होने के साथ हो उपास्य-रूप में भी पूज्य 
होते हैं। सिख मत में अचलित 'मूरति पंच प्रमाण” से इस प्रद्ृत्ति का विशेष 
परिचय मिलता है। 


अवतारी कबीर 


कबीर की रुत्यु के कुछ ही काल उपरान्त कवीरपंथी इनके शिष्यों ने 
इनके अवतारत्व का श्रचार करता आरस्भ किया। युगावतार-परर्परा में 
कबीर पंथ की चतुयुंगी अवतार-परम्परा का परिचय दिया जा चुका है। 

इसके अतिरिक्त अवतार कब्चीर केवल उपास्य के ही रूप में नहीं 
ग्रृहीत हुए, अपितु पौराणिक प्रणाली में इनके जीवन से सम्बद्ध घटनाओं 
में जवतारोचित कार्यों का भी समावेश किया गया। यों तो परमहंसों के 
उद्धार के निमित्त कबीर काज्ञी में अवतीर्ण हुए थे ।? परन्तु इसके पूत्र भी 
इनका महाभारत! के पांडवों से बिलक्षण संबंध स्थापित किया गया है। 

इनके शिष्य धर्मदास अवतारोचित कार्यो का उल्लेख करते हुए कहते 
हैं कि साहेब की बलिहारी है कि उन्होंने गणिका के साहचर्य से काशी में 
अपनी हँसी करवाई और अपने चरण से जल ढार कर हरि की जलती हुई 
संभवतः पणड़ी की रक्षा की। मगहर में हिन्दू-तुरुकों का संघर्ष मिटाने के 





१. रामदास गुरु जगतारनु कड शुर जोति अरजुन माहि घर । ; 
गु० झं० सा० पृ० १४०९ | 
९. जग अउरुनयादि महातम में अवतार उजागर भामि की भ्रठ । 
तिनके दुख कोौरिक दूरि गये, मथुरा जिन्ह अमृत नामु पीअड। 
गु० ग्रं० साठ पु० १४०९ | 
३. हंस उबारन सतथुरु, जग में आइआ ! प्रगट भये कासी में दास कबीर कहाश्या । 
परम० श० (० १ शब्द ९५। 


संत साहित्य २३३ 


छिग्रे कश्म से मकट हो गये ।* पूर्वकालीन घटनाओं से इनका सम्धन्ध स्थापित 
करते हुये कहते हैं कि करोड़ों आचारियों के उपस्थित रहने पर भी पांडबोंरे 
का यज्ञ सफल नहीं हो रहा था। सुप्च भक्त ( कबीर के संभवतः पूर्वरूप ) 
के प्रास उठाते ही भारी घंटा बजने छगा। इन्होंने ही तक्षक द्वारा काटी हुई 
रानी का विष उतारा था।रै 
जगन्नाथ मन्दिर से इन्हें सग्बड करते हुये कहा गया है कि समुत्र की 
भारी लहरों के कारण हरि का मंदिर नहीं बनाया जा सकता था। इन्होंने 
ही उस स्थान से समुद्र को हटाया जहाँ सब लोग तीथ करने जाते हैं । 
सगुण उपास्य के सदश जो इनका जिस रूप में स्मरण करता है, उसी रूप में 
उसके निमित्त ये ग्रकट होते हैं। हंसराज के रूप में प्रकट होकर इन्हने 
स्वयं धर्मदास पर कृपा की थी। पुरुषया ख्री जो इनकी शरण में जाये 
उनका उद्धार हुआ । इस प्रकार धरमदास को उबारने वाले कबीर सुक्ति- 
दाता हैं ।* 
अमर सुख निधान! के अनुसार धर्दास पहले सगुणोपासक थे बाद में 

कबीर ने इन्हें शिप्य बना कर निराकारोपासना की शिक्षा अदान की। 
अलएव “अशुरारसागर! एवं अन्य रचनाओं के देखने पर विदित होता है कि 
निराकारोपासक होने पर भी सगुणोपासना का संस्कार इनके मन से दूर नहीं 
हुआ था। उक्त उदाहरणों के आधार पर काछान्तर में संत-मत पर सगुणों- 
१, धन हो धन साहब बलिडारी । 

कासी में हांसी करवाई, गनिक्रा संग रूगाई। 

हरि के पग धरत उबारे, अपने चरन जल द्वारी । 

मगहर में एक लीला कीन्हीं, हिन्दू तुरुक ब्रतपारी । 

फबर खोदाइ के परचा दान्हीं, मिटि गयो झगरा भारी । 

घरम० श० पृ० ४ शब्द १०। 

, पंढडव जश सुफल न होई कोरिन जुरे आचारी। ह 
सुपच भक्त ने ग्रास उठायो, घंट बज्यो तब भारी ' घरम० श० ९० ५ शब्द २० । 
. तच्छक आन डस्यी रानी को, विषम लद्वर तन भारी । 

रानी पर जब किरपा कॉन्हीं, उनहुं, को हैं उवारी । परम० श० पृ० ० शब्द १० | 
» हरि को मदिर बनन न पावे. समुद्र रददर उठि भारी । 

आसा रूप के सपुद हृटायो, तीरथ करे संसारो । 

जो जा सुमिरे सो ता प्रगंट, जग में नर अरु नारी । 

धरमदास पर किरपा कीनहीं, हंसराज लखे भारी । 

जो जो सरन गही सतगुरु की, उबरे नर अरु नारी । 

साहेब कबीर मुक्ति के दाता, हमकों लियो उबारी । धरम० श० एं०५ शब्द १०। 
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र्देत मध्यकासीन लाइिस्स में अवतारवाद 


पासना के पर्याप्ष प्रश्नाव को भी अजुमान किया जा सकता है। क्योंकि संत्तों 
को केकर उद्धुत सम्प्रदाओों में हुष्टदेव ईश्वर के मिराकार रूप होने के कारण 
सगुण सम्प्रदायों के प्रभावानुरूप उनके गुरु ही हृष्टदेव के साकार प्रतीक या 
स्वयं उपास्य-रूप में सृहीत हुये । यहाँ सक कि कतिपय सम्प्रदाययों में अर्चा- 
विश्यहों के सहश उनकी मूर्तियों, चित्रों और 'गुरु ग्रंथ साहिब” जेसी पुस्तकों की 
विधिवत्‌ पूजा का भी प्रचार हुआ | 

विशेषकर कवीर उपास्य होने के साथ-साथ विभिन्न संत सम्प्रदायों में 
जअयतारी रूप में सी मान्य हुए । 


श्री परशुराम चलुबंदी के कथनानुसार साध लोग अपने आदि गुरु उदादास 
को कबीर का अवतार तथा दोनों को परमास्मा का प्रतीक समझते हैं ।* 
धर्मेन्द्र अह्मखारी के अनुसार दरियादास ( बिहारी ) भी अपने को कबीर का 
अथतार मानते हैं ।' कबीर इस पंथ में पुनः-पुनः अवतार धारण करने बाले 
सरपुरुष के सोलह पुत्रों में से एक के रूप में मान्य हैं।? डा० धर्मन्द्र अह्मचारी 
ने 'ज्ञानदीपक' के एक उदाहरण का भाव इस प्रकार किया है कि सरपुरुष ने 
उन्हें बताया कि कबीर और घर्मदास उनके ही पूर्वावतार थे ।” धरनीश्वरी 
सम्प्रदाय के प्रवतंक धरनीदास सी कालान्तर में कवीरदास के अवताश कहे 
गये । श्री परशुराम चलुर्वेदी ने तत्संबंधी संभवतः एक परवर्ती उदाहरण दिया 
है; जिसमें कहा गया है कि ज्ञाहजहाँ के राज्य में कबीर पुतः धरमीदास के 
रूप में अवतीण हुये ।/ साध सम्प्रदाय में कबीर ईश्वर के पर्याय माने जाते हैं । 
साध छोर उदादास को कबीर से स्वरूपित करते हैं (४ उक्त तथ्यों के आधार 
पर कतिफ्य परवर्ती सम्परदायों में अनेक संतों के कबीर-अवतार होने की 
संभावना की जा सकती है। 

नियुण संत निराकार ईश्वर के उपासक होते हुए भी विष्णु और उनके 
कतिपय अवतारवादी रूपों को अपने पदों में अभिव्यक्त करते हैं । 


इनका उपास्थ निराकार होते हुए भी विष्णु का ही निर्गुण रूप प्रतीत 


होता है। राम, कृष्ण, वासुदेव, नारायण आदि नाम मुख्यतः इस साहित्य में 
विष्णु के पर्याय के रूप में अधिक प्रचलित हैं। 





१. उ० भा० स॒० प० ६० ४०० | २. सत कवि दरिया : एक अनुशीलन पृ० ६९२ 
३. संत कवि दरिया : एक अनुशीरून [० १७। 
४. संत कवि दरिया : एक अनुशीलन पृ० २३३, पृ० २० । 
४५. उ० भा० संर प० पृ० ५६१ | 
कब्रिरा पुनि धरनी भयो शाहजहां के राज । 
६. दी साधूस ए० «६ । 


संत सादित्य २३० 


यदि कबीर आदि संत रासानन्द के शिष्य हैं, तो रामानन्‍्द ने अवतारी 
राम के सगुण रूप को मानते हुए भी राम के ऐसे अम्तर्यामी या आस्मरूष का 
इनमें प्रचार किया होगा जिसकी रूपरेखा “अध्यात्म रामायण” में मिलती है। 

यों जहाँ तक विष्णु के अवतारों की अभिव्यक्ति का प्रश्न है, मंढनास्मक 
अथवा खंडनात्मक दोनों प्रकार से संतों ने इनका विस्तृत वर्णन किया है । 
मामदेव, गुरु अजन ऐसे संत तो अवतारवाद का इतना समर्थन करते हुए 
प्रतीत होते हैं कि उन्हें निर्भणीपासक मानने के पूर्व बिचारने की आव- 
श्यकता अतीत होती है। यों सम्प्रदाय-सम्बन्ध के नाते उन्हें निगुणों- 
पासक भले ही कहा जाय, किन्तु अपने पदों के आधार पर तो वे अवतारो- 
पासक अधिक प्रतीत होते हैं । - 

अंतः संतों ने जहाँ अवतारवाद का खंडन किया है, वहीं इनकी अवतार- 
वादी देन भी महर्वपूर्ण हैं। संतों ने मानव-मृछय के रूप में अवतारधाद का 
सापेक्ष मूल्य आंका है। उनकी दृष्टि में वे सभी संत अवतार हैं जिसका 
समाज में विशिष्ट स्थान है तथा जो परम दरि-भक्त हैं। 

इसके अतिरिक्त संतों ने सर्वप्रथम इस्लाम और हिन्दू दोनों के समन्थित 
रूप से एक नये पेगस्वरी अवतारबाद का प्रवर्तन किया, जिसके सूल में एकेश्वर- 
बादी उपासना का बीज विद्यमान है । 

परन्तु परवर्ती संतों ने युगावतार-परंपरा के द्वारा प्राचीन संतों की परंपरा 
से अपने सम्प्रदायों को तो सम्बद्ध किया ही, साथ ही अपने कबीर आदि संत 
प्रव्तंकों का भी इस प्रकार अवतारीकरण किया कि जीवन भर अवतारबाद 
का विरोध करने वाले कबीर भी अन्त में अबलार क्या अवतारी होकर रहे । 


छठा अध्याय 
सूफी साहित्य 


मध्यकाल में मुसलमानों के भारत में प्रवेश करने के अनन्तर एक ऐसे 
साहित्य का विकास हुआ जिसका मूल स्रोत भारतीय धर्मो की अपेक्षा इस्काम 
में माना जाता है। भारत में मुसलमानों के राज्य का विस्तार होने के साथ- 
साथ इस्लाम का प्रचार होने लगा था । एस प्रचार में दो प्रकार के ध्यक्ति रत 
थे और दोनों की दो श्रकार की पद्धतियाँ थीं। इनमें एक ओर तो बे राज या 
सम्राट्‌ थे जो तलवार के बल पर इस्लाम का प्रचार करते थे और दूसरी 
ओर इस्लाम धर्म से उद्भूत 'तरव्बुफ! या सूफी नाम की एक प्रेममार्गी शाखा 
के अनुयायी, साधक या संत थे, जो भारत में प्रचलित लोक रचनाओं को 
अनन्य प्रेम से सम्पुक्त कर जन साधारण को सुग्ध किया करते थे। 

सूफी संत एवं उनकी प्रेमोपासना का इस्लाम से केसा सम्बन्ध रहा है, 
इसका अभी तक पूर्णतः निराकरण नहीं हो सका है। यद्यपि हसका मूल 
स्रोत 'कुरान' से खोजने का अयज्ञ किया जाता है, परन्तु अन्लाह के ऐश्रय- 
अधान इस्लामी रूप में और सूफी माधुयं-प्रधान या माशुक के रूप में 
गृहीत अल्लाह में पर्याप्त अन्तर हो जाता है। फिर भी मध्यकाल में यह 
सामान्य प्रवृत्ति थी कि प्रायः सम्प्रदायों के व्यक्ति किसी न किसी आचीन 
धर्म या परम्परा से अपना संबंध जोड़ा करते थे । 


भारत में प्रचलित होने के पूवं सूफी मत विभिन्न शाखाओं में विभक्त 
हो घुका था | उसमें इस्छाम के कतिपय विश्वार्सो का समावेहझ् हो गया था, 
जिनमें अज्लाह का तत्कालीन प्रचलित रूप और सृष्टि-विकास-क्रम प्रधान हैं । 
अल्लाह के नूर से विकसित स्वृष्टि में ही अज्ञाह के साकार साक्षात्कार के विश्वार्सो 
का इन सम्प्रदायों में पर्याप्त अचार हुआ । इन प्रवृत्तियों के आधार पर हुल्मन 
आदि कतिपय सूफी साधकों ने अल्लाह के व्यक्त रूप को अवतारवादी दृष्टिकोण 
से अभिव्यक्त किया । किन्तु सूफी विचारों ने अवतारबाद के विरोधी होने के 


सूफी सादइित्य रब 


कारण सदेव इस धारणा को सद्ांक होकर देखा । तत्कालीन सूफी मत की 
बारह शाखाओं सें से दुस को तो स्वीकार किया गया और उनमें से 
अवतारबादी हुलुछी तथा भट्ैेतवादी हल्लाजी को मरदूद्‌ ठहराया गया। 
हुज्विरी के अमुसार अवतारबादी हुलली सम्पदाय का अवर्तक दश्मिक का 
अबू हुल्मान नामक सूफी था। संभवतः हुहमन के आधार पर ही उसको 
हुलछी कहा गया है। उक्त गेर इस्लामी दोनों सम्परदायों पर आयं-संस्कृति 
के प्रभाव का अनुसान किया जाता है, क्योंकि इराक का प्रधान शहर 
बसरा फारस की खाड़ी में स्थित होने के कारण आर्य-संस्क्ृति के सम्पक में था। 

जो हो, मध्यकालीन सूफी साहित्य में जिस परम्परा का दिग्दर्शन हुआ 
है, उसमें अनेक भारतीय तर्तवों से संवक्तित होते हुये भी इस्कछामी परम्परा को 
ययेष्ट सात्रा में अहण किया गया है। किन्तु इस्काम धर्म का सूल उद्देश्य 
एकेश्वरवादी ईश्वर का प्रतिपादन और प्रचार रहा है। इस मत में एकमात्र 
अह्वाह ही सर्वशक्तिमान रहा है। फलतः हिन्दू धम में बहुदेषवादी देवताओं 
का जिस प्रकार सर्वोत्कृष्ट ( हीनोथिस्टिक ) रूप मिलता है, उसका इस्काम 
धर्म में नितान्‍्त अभाव है । 

अपने सैद्धान्तिक रूप में इस्छाम किसी भी अवतारबादी ईश्वर को स्वीकार 
नहीं करता और न॒तो मूर्तिपूआं के सश्शा किसी पेगम्बर या अल्लाह के रूप 
की पूजा को मानता है।'* कालान्तर में यह कट्टरता इस सीमा तक पहुँच 
गई कि इस्लाम के अवतारविरोधी समस्प्रदार्यों ने अवतारवादियों की ख़ुर कर 
भत्सना की जिसके फल-स्वरूप हज्लाज मंखूर जेसे अवतारवादी सूफी भर्तों 
को शूली पर चढ़ा दिया गया' तथा उसके अजुयायियों को भी प्रबल विरोध 
का सामना करना पड़ा । 


परन्तु विचित्रता तो यह है कि सगुण रूप या अवतारधादी रूपों का 
इतना उम्र विरोध होने पर भी अज्ञाह सिद्धान्त में चाहे जो हो, किंतु उपास्य- 
रूप में प्रचक्तित होने पर भक्तों का पक्ष लेने वारा सगुण और ससीम ही 
रहा। जागे चल कर अल्लाह शीषक में विस्तार से विचार किया गया है। 


अनीश्वरवादी मतों के अतिरिक्त विश्व के समस्त ईश्वरवादी दर्शन और 
साम्प्रदायिक मान्यताओं से अवतारवादी तस्वों को एथक्‌ करना अत्यन्त 
कठिन है । इसका सुख्य कारण है, युग-युग और देश-देश में प्रकट होते रहने 
वाले अवतारबादी मानदंड और दृष्टिकोण । दुृ्शन में ईश्वर को शूल्य और 
'नेति-नेति! से विभूषित किया जा सकता है किन्तु व्यवहार में नहीं, क्योंकि 
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१, सूपधेज्म १० १२। २. सूफीज्म पृ० ९३ । 








श्ह्ट्ट मध्यकाखोन साहित्य मैं भवतारवाद 


मनुष्य का व्यवहारफ्त्ष सानसिक चिंतन के अतिरिक्त अन्त संस्कारों और 
हृदघ्रगमल भावनाओं से युक्त रहता है। श्ञानियों के लिये जो शूल्प, निर्गुण, 
अकल, अनादि है बही भक्तों का उपास्य होने पर उक्त उपाधियों से थुक्त रहते 
हुये भी मानव है । जिसे 'दुरुष एव हृद्झ! कहा गया है। 


इस प्रकार अवसारवाद की सीमा में मनुष्य ही ईश्वर है और ईश्वर ही 
मनुष्य है। “गीता में जिस अवतारबाद की अभिव्यक्ति हुई है, उसमें अज 
और अव्यय आत्मा ईश्वर आत्ममाया से प्रादुमृत होता है।* उसका यह प्रादु 
भाँव धर्म और साधुओं की रक्षा, तथा धर्स के विकास या संभवत्तः धम को 
युगालुरूप बनाने के लिये होता है। देवीकरण के पश्चात्‌ ईश्वर के अयोजनवद्ा 
अबवतरित होने में अवतारबाद की प्रारम्मिक अवस्था कुछ आगे हो जाती है। 
फिर भी अवतारवाद के इस रूप का दाशनिक चिन्तन की क्पेक्षा जभाव- 
ग्रस्त मनुष्य के सहज विश्वास से जधिक सम्बन्ध है, क्योंकि आप्काम ईश्वर में 
मनुष्य होने पर ही प्रयोजन की कल्पना हो सकती है। यह प्रयोजन जभावग्रस्त, 
अपूर्ण मनुष्य की आवश्यकता है, पूर्ण ईश्वर का नहीं । 


इसी से तीसरी अवस्था में ईश्वर की सम्पूर्ण अभिव्यक्ति ही जवतारवाद 
की सीमा में राई गई । “विष्णुपुराण” में कहा गया कि जो कुछ भी व्यक्त है वह 
सब अवतारवाद है* और अभिव्यक्ति की उसकी इच्छा ही प्रयोजन है। 
अवतारवाद की इस अतिथध्याप्ति में समस्त विश्व में जो कुछ भी भेय है, बह 
उखस्रका व्यक्त या अथतारबादी रूप ही है। इस परिभाषा के आधार पर 
ईश्वरवाद और अजतारचाद में कोई अन्तर नहीं दीख पढ़ता । अतः मध्यकाल 
का ईश्वर निगुण-सयुण-विशिष्ट उपास्य भात्र है। वह सम्तों का हो या 
सूफियों का, अवतारोपासकों का हो या अन्योपासकों का, निगण-सगुण- 
विशिष्ट उपास्य-तत्त्व न्यूनाधिक मात्रा में सभी में विद्यमान है। साथ ही 
उक्त विवेचन से अवतारबाद के प्रयोजन-जनित और इच्छा-अनित अवतारबाद 
के दो रूपों का भी पता चलता है। इन दो रूपों का समानान्तर या 
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१. तीता० ४, ६। 
२. भत्रतो स॒त्परं हस्वें सत्र जानालि कक्ष न । 
अवतारेषु यद्गुप तदचंन्ति दिवौकसः ॥ वि० पु० १, ४, १७ | 
है, अलख़ अरूप अबरन सो कर्ता । वह सबसों, सब भोहि सो बता । 
परगध् शुपुत सो खरब दियापी | घरसी चीन्द्र न चौनहें पापी । 
जायसी अ० शुह् ९० १। 


सूफी साहित्य के श्् 


परिवर्तित रूप! सूफी साहित्य में इष्षिगत होता दे, जो इस्लामी परस्परा से 
शूद्दीत हुआ है। यह स्पष्ट कर पेना आवश्यक है कि सूफियों ने भ्ेमसाथना 
और मादन भाव इस्लकाम से भरते म अहण किये हों, पर इस्कास के कतिपय 
संस्कारों और विश्वा्सो को उन्होंने भरपूर माजन्ना में अहण किया है। विशेषकर 
प्रेमाल्यानक कार्यों के आरम्भ में जिस सुष्टि और पेसम्बर के जवतरण का 
वर्णन हुआ है, वह पूर्णतः इश्काम की परम्परा से आपूरित है। हम परस्पराजं 
का बीज जासमानी फिसलाब कुरान”! से ही मिलने छगता है। “कुरान के 
अनुसार ईश्वर सृष्टि का कर्ता और पाछक है, उसने प्रत्येक पदार्थ पेदा कर 
उसे दुरुस्त किया। फिर हर एक के किये उसका ज्षेन्न निश्चित कर उसके सामने 
फर्म का पथ खोल दिया।* संभवतसः ईश्वर के इसी स्रष्टा रूप की परम्परा का 
विकास सूफी प्रेमाख्यानक कार्यों में दीखता दै । 

“गीता! में धर्-स्थापना और साधुओं की रक्षा के रूप में जिस अयोजन 
की चर्चा हुई है, उसमें ईश्वरवाद की पुष्टि का आभास मिलता है। यद्यपि 
“गीता? के स्वयं ईश्वर के अवतरित होने और कुरान-अक्छाह के समय-समय 
पर हर कौम में पेगरबरों के भेजने के उल्लेख हुए हैं, तथापि प्रयोजन की दृष्टि 
से दोनों में अत्यधिक साम्य प्रतीत होता है। यदि अवतार धर्म की स्थापना, 
साधुओं की रक्षा और दुष्टों का नाश करता है, तो पेंगम्बर भी हर कौम के 
लोगों को कुकर्मों के परिणामों से डराते हैं, हिदायत करते हैं, और सारे कौस 
के लड़ाई-झगड़े का फेसला करते हैं।” उक्त उद्धरणों में स्थानगत और 
संस्कृतिगत वेषम्य होते हुये भी आंतरिक एकता रूक्षित होती है। 


अल्लाह 


अरब के हस्काम धर्म में एकेशरवाद का प्रचार होने के पूर्व जिस देवघाद 
की प्रतिष्ठा थी, बह एक ग्रकार से बहुदेवबाद था। इस्लाम के प्रथर्तक मुहम्मद 
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१. ( के ) कृष्ण पृ० १७ डा० भगवान दास ने ईश्वर और मनुष्य के मध्य में मसीहा, 
देगम्बर, प्रोफेट, अब॒तार भादि को समान रूप से परमात्मा तक पहुंचाने 
वार माना है । 

(ख )४० आर० ६० जी० पृ७ ६ में इमामों के भवतारीकरण को 'गीता! से 
प्रभावित कहा गया है । 

२. कुरान कौर भार्मिक मतभेद, मौझाना अजुरूकूलाम आजाद लिखित, “तर्जमानुल 

कुरान? का हिन्दी अनुवाद ६० २ सूरा ८७, आयत २। 

३. कुरान और धार्मिक सतलेद, (० २० सू० श५ आ० २५ । 

४. कुरान और बारमिक मतभेद ए० २० सू० १५, आ० २५ सृ० १३ आ» ९ 

सु० १० आ[9 डेढ़ | 


२छ० सध्यकालीन साहित्य में सबतारयाद 


साहब ने अलेक रूढ़ियों एवं अंधविश्वासों से ग्रस्त उस बहुदेव-पूजा को 
पाप या अपराध चतरकाया और उसके स्थान में एकदेख या एकेश्वर-पूजा की 
प्रतिष्ठा की ।! फछतः एकमात्र अज्ञाह ही इस धर्म के उपास्य माने गये। 


आदि रूप 


अज्वाह का ज्ञान चिंतन की दृष्टि से हृसमी ( विशुद्ध शान ) और हाली 
( भावात्मक ) दो प्रकार का माना जाता है।* सेद्धान्तिक दृष्टि से वह असीम, 
अनन्त, अदृश्य, अगोचर और अजन्‍्मा है।'* परन्तु उसकी आदि सनातन सत्ता 
ब्रद्य के समान इस मत में भी स्वीकार की जाती है । 

सृष्टि निर्माण के पूर्व केवल वही विद्यमान था। वह अकेला होने के 
कारण केवल स्वयं को ही देखता था। वह अपने अहं को जानता था। 
वह केवल पूर्ण स्थरूप था, क्‍योंकि अपू्ण तो वह केवल रूप में आबद्ध होने 
पर होता था । वह अपने विशुद्ध रूप में शाश्वत, अपरिवर्तित और सनातन- 
सत्ता-युक्त है। नश्वरता, परिवर्तनशीकता और छोप या गोचर भाव का 
सम्बन्ध तो केवल उसके रूप से है ।” वह जात ( सत्ता ), सिफत ( ग्रुण ) 
और कर्म में अद्वितीय है, वह अनुरझुनीय तथा सृष्टि के सभी उपादानों से 
भिन्न है।* निरपेक्ष होते हुए भी सृष्टि में केवल वही व्याप्त हे और 
एकमात्र सत्य है । 


निगुंण ( तनजीद ) ओर सगुण ( तसबीद )* 

अन्लाह के आदि रूप में ही दो प्रकार के रूपों की अभिव्यक्ति हुई हैं। 
उनमें एक को निर्गुण-निराकार और दूसरे को सगरुण-साकार कहा जा सकता 
है, क्योंकि उपयुक्त कथन के अनन्त, अग्रोचर और अजन्मा विशेषणों में 
उसके निर्गुण रूप की अभिव्यक्ति होती है तथा दूसरी ओर उसकी विविध 
सत्ताओं में सयुण रूप का भी जाभास मिलता हैं। इसी स्थल पर यह भी 
स्पष्ट हो जाता है कि नि्ुंग-निराकार उसका समातन रूप है और सग्रुण- 
साकार क्षणिक और ससीम रूप । फारस के शेख मुहम्मद इब्राहिम की पुस्तक 
'इर्शादत' के अनुसार ईश्वर सृष्टि और सजन से परे है, क्योंकि सृष्टि-कार्य का 





१. दी मुसलिम क्रीड पृ० १९ । २. हुज्विरी २६७ । 
३. हुज्विरी पृ० २८४ । * 
४. सि० अ० दृ० ४! ५. पू० सा० सा० पृू० २५० १ 


६. अब्हुज्विसी द्वारा प्रयुक्त तनजीह और तधबीह का अथ क्रमशः विशुड, सर्वातीत 
तथा समीकरण या समन्वित भी माना गया है| इज्विरी पृ० २३८, २७० | 


खूफी साहित्य रछ४ 


मूलगत सम्बन्ध उनकी नामामिच्यक्ति मात्र से है। परमात्मा पूर्ण रूप से 
स्वाधीन और स्वतन्त्र हैं। उसकी सत्ता के दो पहल हैं सनजीह और तसबीह । 
इसमें अउमाए-साइवी वे नाम हैं जो और किसी नाम पर निभेर या आधारित 
नहीं हैं; जैसे--क्रेधी ( शक्तिमान ), गनी ( स्वतन्त्र ), आदि। इनके विपरीत 
अउ्साए-लुद्युती ये नाम हैं जो दूसरे नामों पर आधारित हैं। जेसे--रज़ाक 
( दाता ), ख़ालिक ( स्रष्टा ) और गफ़ार ( कमाशीक ) ।* 

इस प्रकार असीम जौर ससीम उसके दो रूप सिद्ध होते हैं। असीम 
तिगुंण या तनज़ीह का परिचायक है और ससीम सगुण या तसबीह का। अतः 
तसबीह परमात्मा की सलीम अभिष्यक्ति है और तनज़ीह उसकी सर्वोपरि 
सत्ता है। यदि वह तसबीद् रूप में विधमान है तो भी तनज़ीह से परे नहीं 
है तथा तनक़ीह में उपस्थित होते हुए भी, वह तसबीह में व्यक्त होता है।* 
इसी तथ्य को दूसरे ढंग से इस प्रकार कहा गया है कि उसका जलालर तो 
सेव अव्यक्त रहता है और जमाल आविभूत होता है। 

इन तथ्यों से स्पष्ट है कि एकेश्वरवादी अल्लाह के रूप सें उपनिषद्‌ 
ब्रद्म के सदश सगुण और निगुंण तत्वों का भी समावेश किया गया था । 


च्यूहद के समानान्तर रूप 


सूफी साधकों ने अज्ञाह के रूप को चार भागों में विभाजित किया है, 
जो वेंप्णव एवं पाश्वराज्र मतों सें प्रचकित वैष्णब व्यूह के समानान्‍तर अतीत 
होता है। इस व्यूहवाद की विशेषता यह रही है कि इसमें ग्रहीत वासुदेव, 
संकर्षण, प्रशम्न और अनिरुद्ध का सम्बन्ध एक ओर तो परमात्मा बासुद्ेव की 
सृष्टि या जीव सम्बन्धी विभिन्न अभिव्यक्तियों तथा पासुदेव-रूप में परमात्मा 
की नित्य स्थिति से रहा है । दूसरी ओर साधक की ओर से इनका सम्बन्ध 
क्रमशः चित्त, अहंकार, मन और बुद्धि से प्रतीत होता है। इन चारों 
अवस्थाओं का सम्बन्ध साधक की आंतरिक अवस्थाओं से भी माना जा सकता 
है। अतः इनकी प्रमुख विशेषता यह है कि इनमें उपास्य-उपासक दोनों के 
क्रमशः अवरोह और आरोहसूचक तसव विद्यमान हैं । 

अवरोह-आरोह से मेरा तारपय परमात्मा की क्रमशः अभिव्यक्ति तथा 
पुरुष साधक के क्रमशः ईश्वरोन्मुख आरोहण से है। क्योंकि भागवत में 
सांख्यवादी स्ृष्टि-आविर्भाव का क्रम वासुदेव-व्यूह के क्रम से संयुक्त किया गया 
है। वहाँ बासुदेव से महत्तत्व, संकर्षण सहस्रशीर्षा, अनन्त देव, से अहंकार एवं 





१, सि० अ०9 हू० प० श्ड २. सि० अ० ह० ए० १७ आकर लग 
३. सि० भ० ६० १० १८ । 


रद म० अ? 


श्र मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


प्रचज्न से बुद्धि और अनिरुद्ध से मन का सम्बन्ध स्थापित किया गया है।* 
इस क्रम में सष्टि-आविर्भाव का क्रम विद्यमान है। दूसरी ओर पांघरात्रों में 
च्यूइ का प्रयोजन उपासकों के अनुग्रहार्थ सृष्टि, स्थिति, संहार और संरक्षण 
कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त इस ब्यूह का सम्बन्ध चित्त, अहंकार, बुद्धि 
और सन जिन चारों अवस्थाओं से स्थापित किया जाता है, वे साधक के भी 
साधनात्सक़ विकास की चार अवस्थाएँ हैं, क्‍योंकि साधना में इन्त्रियों के 
दमन द्वारा मन का केन्द्रीकरण प्रथम अभ्यास माना जाता है। मन के केन्दित 
होने पर साधक क्रमशः मन को बुद्धि में, बुद्धि को अहंकार में और अहंकार 
को चित्त में लय करके परमास्मस्वरूप से तादास्म्य स्थापित करता है । 

इस प्रकार ब्यूहबाद में परमास्मा के अवरोह और उपासक के आरोह के 
रूप में दोनों का क्रम विद्यमान है। 

सूफी मत में भी अज्ञाह के रूप का विभाजन चार रूपों में दृश्टिगत होता 
है। उसका प्रथम रूप है अहदिय्यत जो गेबुलगैब या गुद्यातिगुझ है । जह- 
दिय्यत के ईश्वर के विषय में कहा जाता है कि वह अपरिमित, अचित्य और 
असंख्य गुणों से विभूषित है ( उसकी यह गुणात्मक रूपरेखा “तप्वन्रय' में 
प्रतिपादित नित्य ईश्वर के समकक्ष विदित होती हे। “तखत्रय' में भी उस 
ईश्वर के ज्ञान, शक्ति आदि कल्याणकारी गुणों को नित्य, निःसीस, निसंख्य, 
निरुपाधिक, निर्दोष तथा समाधिकरहिता कहा गया है।* अल्लाह के अब्यक्त 
और व्यक्त रूप की चर्चा करते हुए बताया गया है कि जलाल उसका अव्यक्त 
रूप है और जमाऊर व्यक्त रूप “तस्वन्रय” में भी उसे सकल जगत का 
कारणभूत माना गया है +* इसके अतिरक्त जिस प्रकार ईश्वर को 'तत्वन्रय! 
में 'अनन्तावतारकंदमिति' ( अनन्त अचतार घारण करने वाला ) बताया गया 
है,* उसी प्रकार अल्लाह भी अनेक अनन्त ससीम रूपों में आविभूत ट्ोता है ।* 
च्यूह रूप में जिस अकार चित्त का सम्बन्ध वासुदेव से स्थापित किया जाता 
है, उसी अकार अदीय्यत से अभिहित खुदा की अवस्था सम्भवतः हाहृत के 
समानान्तर बाहूत की अवस्था है। साधक की दृष्टि से यह अन्तिम बह हकीकी 
अवस्था है, जब कि साधक और साध्य दोनों परस्पर तदाकार हो जाते हैं । 

उसका दूसरा रूप हैं उल॒हिय्यत, जिसका सम्बन्ध समष्टि या व्यष्टि तथा 
विराट विश्वरूप या अनन्त म्राणियों के सत्ताग्मक आविशांव से है। यह रूप 
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सूफी सादित्य रछ३ 


विशेषता की दृष्टि से संकर्षण के समकक्ष प्रतीत होता है। संभवतः उसके 
द्विविध आविर्भाव की चर्चा करते हुए कहा गया है कि उसकी संत्ता दो प्रकार 
की है । इनमें प्रथम है--वाजिश्ल्‍डरू वजूद ( अनिवार्य सत्ता ») और दूसरा है-- 
मुमकीनुर वजूद ( सम्भावित सत्ता )। इन दोनों का सम्बन्ध हाूत और 
राहूत अवस्थाओं से है? । 

उसका तीसरा रूप है रूडुबिय्यत या स्वामीभाव जो प्रद्यृज़् के समकत्त 
है। सूफी मत में इसे आलमे जरवह या आत्म जगत का ब्रोधक समझा जाता 
है। यों तो सूफी फरीस्ता और मनुष्य के रूह में अन्तर करते हैं, फिर भी 
मनुष्य की आत्मा ईश्वर का ही ससीम गुझा रूप है। एक ही आत्मा का व्यष्टि 
भाव से खेत में दीज के सदृश पसार होता है । या जिस अ्रकार एक दीपक की 
ज्योति से अनेक दीप अज्वल्ति होते हैं ( यह दृष्टान्त पांचरात्रों के 'दीपादू- 
दुत्पन्न दीपवत” के समकक्ष अतीत होता है )* । उसी प्रकार एक मनुष्य से 
अनेक मनुष्य होते हैं । विचित्रता यह है कि इस प्रदृस्ति का समर्थन करने के 
उपरान्त पुनजन्म और हुल्ूछ या अवतारवाद से इसका वेषम्य श्रस्तुत करते 
हुए कहा गया है कि इस अभिव्यक्तिवाद का साम्य नतो पुन्जन्म से है न 
अवतारबाद से । शरीर इस आत्मा का वख्र है। आत्मा अश्वारोही है, शरीर 
उसका अश्व है। आत्मा ही ईश्वर है। बिना उसके आदेश के कुछ भी नहीं 
होता ।* इन छक्षर्णों में बुद्धि जौर उसके उपास्य प्रद्यश्न के साथ आत्मा-शासक 
का भाव दृष्टिगत होता है। इस रूप के अन्तर्गत जबरूत की अवस्था आती 


है। यह नासूत के ऊपर की अवस्था है। इस अवस्था में साधक आध्यात्मिक 
शक्ति प्राप्त करता है 


उसका चौथा रूप है उवृदिय्यत सेवक या बंदा रूप। इस रूप में बह 
पूर्णतः इनसान की अवस्था में विदित होता है। इसे बीज का उदाहरण देकर 
इस प्रकार समझाया जाता है कि जिस प्रकार बीज रूप में बीज केवरू अपने 
बीजत्व को जानता है ; उसी प्रकार इनसान के रूप में वह केवल अपनी 
ससीमता से ही अवगत रहता हैं। साधना की दृष्टि से इसका ससबन्ध मलकूत 
और नाखूस की अवस्था से है। सूफी साधक मनुष्य की अकृत अवस्था को 
नासूत की अवस्था मानते हैं |” अत्त: सूफी इनसान की वह प्रारम्भिक अवस्था 
है, जब वह मन को ईश्वर की जोर केन्द्रित करता है। परिणामतः इसको 
मन और उसके उपास्य अनिरुद के समकक्ष माना जा सकता है। उपयुक्त 
चारों रूपों का च्यूहवादी क्रम निन्न ढंग से विदित होता हैः-- 
१. सि० अ० ह० भू० ४ड।..>“$२, सि० अ० दृ० पृ० ५७ 
३, सि० अ० हू० पृ० ५९ | ४. सूृ० सा० सा० पृ० ३१०। 
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$-अहदिय्यत बाहुत (हाहूस) वासुदेव चित्त । 

२--उलहिस्यत. छाहूत संकर्षण अहंकार | 

३--सवूबिय्यत जबरूत प्रय्षन बुढ़ि। 

४--उबूदिय्यस भासूत अनिरुद मन | 

सूफी और वेष्णव दोनों रूपों में अनेक विषमताओं के होते हुए भी बहुत 
कुछ साम्य दीख पढ़ता है | दोनों का सम्बन्ध उपास्य और उपासक की दृष्टि से 
समान रूप में परिरक्षित होता है | क्‍योंकि अहृदिय्यत से लेकर उबृद्श्यित तक 
अल्लाह का असीम और अव्यक्त रूप से ससीम या इनसान तक व्यक्त होने 
का जो भाव है, थह वासुदेव से लेकर अनिरुद्ध तक भी देखा जा सकता 
है। कहने का तात्पय यह कि परमात्मा के आविर्भाव का यह अवरोह-क्रम दोनों 
में समान रूप से चरितार्थ हुआ है। 

पुनः उपासक के साधनात्मक आरोह-क्रम को भी नासूत से लेकर आहूत 
तक या अन से लेकर चित्त तक देखा जा सकता हैं। वेष्णव व्यूह-क्रम में 
उपासक जिस प्रकार मन को चुद्धि में, बुद्धि को अहंकार में और अहंकार 
को चित्त में लय कर देता है, उसी अकार सूफी साधक भी क्रमशः नासूत से 
जबरूत, जबरूत से लाहूत और लाहूत से हाहूत या वाहूत में जाकर उपास्य 
के साथ तादात्म्य स्थापित कर लेता है। 

इस अकार उपास्य और उपासक दोनों दृष्टियों से इनमें साम्य प्रतीत 
होता है । 

यों इस्लाम में व्यावहारिक रूप से अज्ञाह् का रूप निराकार माना जाता 
है, किन्तु 'कुरान” में अज्ञाह का जेसा वर्णन मिलता है, वहाँ वह निराकार 
की अपेक्षा साकार अधिक है। पांचराञ्रों में निगुंण-सगुण उभय उपाधियों 
से युक्त उपास्य ब्रह्म 'परः रूप में जिस प्रकार अनुचरों, परिकरों और नित्य 
पाष॑दों से सेवित, स्थान विशेष वेकुण्ठ या निस्यलोक में विराजमान रहते हु 
उसी प्रकार कुरान के जज्नाह् भी बहिस्त में भव्य सिंहासन पर अपने फरिस्तों 
के साथ निवास करते हैं ।' कहा जाता है कि अन्लाह के आठ रूप हैं, जो 
उसका दिव्य सिंहासन ढोया करते हैं।' इसके अतिरिक्त उसके जन्य देव- 
रूपों में कुछ देव तो सृष्टि की रक्षा या संचालन करते हैं, और कुछ निरन्तर 
उसकी सेवा में उपस्थित रहते हैं ।२ “कुरान” के उक्त रूपों क आधार पर ही 
इस्लामी साहित्य में इसके मानवीकृत (एन्ट्रोपोसार्फिक) रूपों का विस्तृत वर्णन 








१. रंट० इतू० भि० (० ११०१ २, सू० हि० सा० प्रृ० ५३ | ; 
३. दी मुसझीम क्ौड पृ० ६७ । 
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सिलता है ।' उपास्य अह्य मिरपेक्ष उपाधियों से युक्त होने पर भी, श्लाघारणतः 
अपने भक्तों के अति उदासीन नहीं रहता। विष्णु देव-हाजुओं का विनाश 
करते समय देवों के पक्ष में अवश्य विदित होते हैं, परन्तु उपास्य-रूप में 
गृहीत होने पर वे भक्तों की रक्षा और रंजन करते हैं। हन भक्तों की कोटि 
में इनके प्रतिहन्दी रावण आदि भी द्वारपाल के रूप में ग्रहीत होते हैं। इसी 
प्रकार अज्लाह में भी मनुष्य जाति एवं उसके अनुयायियों के पाकन-संबंधी 
जउपादान मिछते हैं ।* 


मानवीय भाव 


इस्कामी या सूफी दोनों अल्लाह पर मानवीय भावों का आरोप करते 
हैं। इस दृष्टि से वह मनुष्य के सदश अल हाफिज ( व्रष्टाै). अरझू खालिक 
( स्रष्टा ), अल मुसाबीर € चित्रकार ), अल हयी ( जीवन दाता ), अछ 
कादिर ( शक्तिमान ) और अलकबीर ( ज्ञाता है )) | जलछू रहमान उसका 
बह नाम है जिसके अनुसार वह व्यक्त होकर जीवों पर कृपा करता है।* 
हिन्दू इष्टदेवों के सदश कार्य, नाम, गुण और सत्ता इन चार रूपों में अभिव्यक्त 
होने के अतिरिक्त वह मुहस्मद कह कर पुकारने पर तस्काल उत्तर देता है। 
यहाँ मुहम्मद्‌ शाब्द अल्लाह का पर्यायवासी विदित होता है। वह सिद्ध-साधक 
पर णनुग्रह करने के लिये अपने को विभिन्न नामों में ध्यक्त करता है। इसी 
से वह उपासक के लिए अलू रहमान ( करुणामय ), अल रब ( स्वामी ), 
अल मालिक ( सम्राट ), अल अलीम ( सर्च शक्तिमान ), अछ कादिर ( सर्व॑- 
व्यापी ) है। इनमें संभवतः उपास्य की दृष्टि से ही जल रहमान रूप सर्वश्रेष्ठ 
माना राया है ।” 

मनुष्य के समान अल्ञाह भी सुख और दुःख ( अलहिकास ) से युक्त है। 
वह दृष्टदेव के रूप में ससीम या रब है, जिसका प्रस्थेक मरबूव से विशिष्ट 
सम्बन्ध है ।* अन्य भावों की अपेक्षा इसके करुणामय भाव पर सूफी विद्वान 
बौद्ध प्रभाव स्वीकार करते हैं ।* इसी से वे अज्जाह के निमित्त प्रेमोपासना को 
सर्वोत्तम उपासना समझते हैं । 
अज्ञाह मध्यकालीन सगुण इृष्टदेवों या अर्था रूपों के सदश अपने धर्म या 


१, दी मुसलीम क्रीड प१० ६७ । 

३- कुरान और घामिक मतभेद पृ० १२, सूरा ४१ आ० १६ और सूरा २९ आयत ६५९। 
ह, सि० अ० ह० ५३। ४. स्ट० इस० मि० पृ० ९९ । 

५. स्ट० इस ० मि० १२६-१२७। ६. सट० इस० मि० १५८ । 

७. स्ट० इस० मि० १६०-१६१ | 
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सम्प्रवाय के प्रति भी सच्चेष्ट अतीत होता है। इसी से अज्ञाह इस्छाम का कार्य 
प्रवर्तक के समान करता है। यहाँ उसमें मानवीय राग-ह्ेष के भाव विद्यमान 
हैं। वह मनुष्य के समान अनुभव करता है, प्रसन्न होता है, दुखी होता है, 
विश्वास करता है या प्यार करता है।' एक कहानी के आधार पर अल 
हुज्विरी ने सह निष्कर्ष मिकारा है कि जल्लाह अपने भक्तों और संतों की रक्षा 
भी शैतान के उरपात से किया करता है।* 


इंस प्रकार इस्लाम का अल्लाह निराकार होते हुए भी अनेक मानवीय 
स्वभाव, गुण और धर्म से युक्त है। 


अयतारी उपास्य विष्णु या वासुदेव विश्व-कल्याण के निमित्त अंश या 
पूर्ण रूप में स्वयं अवतरित होते हैं और अपने भक्तों को दर्शन देते हैं | उसी 
प्रकार कहा जाता है कि अल्लाह का दर्शन मुहम्मद साहब ने किशोर रूप में 
किया था ।* साथ ही अज्ञाह ने अपने रूप के प्रतिरख्य आदम या मनुष्य की 
रचना कर उसमें अपनी रूह फूंकी थी ४ 


पूर्व सध्यकालीन युग के आल्वारों एवं अन्य वेष्णव सम्प्रदायों में प्रयोजन 
अर्थात्‌ वैष्णव भक्ति के अचार के निमित्त विष्णु के स्थान में उनके नित्य पापंद 
और आयुर्धों के ही अवतार प्रचलित हो चुके थे। इस अवतार के प्रयोजन 
में विष्णु या ईश्वरचाद्‌ का प्रचार स्पष्ट विदित होता है । 

इसी प्रकार इस्लाम में अज्ञाह भी मनुष्य जाति पर कृपा करने के लिये 
समय-समय पर पेगम्वर भेजता है । साथ ही अपौरुषेय वेदों के सदश कुराने- 
पाक को प्रकट करता है । उसके फरिस्ते स्वयं उसकी जआज्ञानुसार मनुष्य के 
कर्मभाग्य संबंधी कार्य करते हैं। किन्तु फरिस्तों के अछावे वह भी मानव 
जाति की देख-रेख किया करता है | इस धम में यह घारणा अत्यधिक अ्रचलित 
है कि अज्ञाह अस्येक रात में अपने निम्नतम स्वर्ग में उतरता है। वह यहाँ 
आकर भक्तों की मनोमभिछाषा पूर्ण करता है ।* 


विविध गुण 


ञे - ह 
बंष्णव अवतारबाद में अवतारी ईश्वर का केचल निर्गुण या सगुण सम्मत 














१. आइ० प० सू० पृ० १२। २. छुज्विरी ० १३०। 
३. सट० इस० मि० पृ० ९७ तथा दी रेलिजस लाइफ एन्ड ऐटीवियुड इन इस्लाम 
पृ० ४६ । 


४. स्ट० इस० मि० १० १५५ और जा० ग्र० अखराबट शहर, पू० ३०८ खा खेलार 
जस है दुश्करा उद्ै रूप आदम अवतारा । 
५, दी मुसलोम क्रीड पृ० ९० | 
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रूप ही नहीं मिलता अपितु उन दिव्य षाड़गुण्यों से भी युक्त माना जाता है, 
जिनके कारण वह भगवत्‌ या संगवान्‌ रूप में सगुण या पूज्य” तथा महाविभूति 
का धारक और अपनी सृष्टि का कर्ता, पाकक और संहारक होता है।* निः्क्षतः 
चड़गुण ही उसके सगुणरव के विशेष परिचायक होते हैं ।? 

इसी प्रकार भद्याह में भी कुछ ऐसे विशेषण या उपाधियाँ ज्ारोपित की 
जाती हैं जिन्हें विधारकों ने गुण कह कर अभिद्दित किया है) “दी मुस्छीम क्रीड' 
के लेखक ने अल्लाह को ज्ञान, शक्ति और चेतन से युक्त माना है ।* उनके द्वारा 
प्रस्तुत 'दी फ़ीके अकबर” में कहा गया है कि वह अलौकिक अज्लाह, शाश्वत 
रहा है और अपने नाम जौर गुण के साथ शाश्वत रहेगा । उसकी अपनी सत्ता 
और क्रियात्मक शक्तियाँ भी शाश्वत हैं ।/ उसकी अपनी सत्ता में चेतन, शक्ति, 
ज्ञान, वाक , श्रवण, दृश्य, इच्छा आदि माने गये हैं तथा क्रियात्मक सत्ता में 
सृष्टि, पाछम, उत्पत्ति, पुनर्निर्माण, निर्माण आदि गशृहीत हुये हैं ४ वह सदेव 
नाम और गुण से युक्त रहा है और रहेगा । उसके कोई भी नाम या युण 
किसी अन्य जीव में नहीं मिलते । वह अनादि कार से अपनी ज्ञान शक्ति के 
द्वारा अपने को जानता है। ज्ञान उसका शाश्वत गुण है। अपनी ऐश्वय-शक्ति 
द्वारा वह सर्वशक्तिमान है। ऐश्वर्य उसका शझाश्रत गुण है। वह अपनी वाक्‌ 
शक्ति के द्वारा बोलता है। यह वाक्‌ उसका अनादि गुण है। वह अपनी सजन- 
झक्ति के द्वारा सृष्टि करता है, उसकी यह सजन-हाक्ति अनादि है। वह अपनी 
क्रिया शक्ति के द्वारा काय करता है, उसकी यह क्रिया शक्ति अनादि है ।* 

इस प्रकार अज्ञाह में उपलब्ध गुणों को क्रमशः जात, जमाऊल, जलाल 
और कमाल इन चार भागों में विभक्त किया जाता है। जिनमें एकता, नित्यता, 
सत्यता आदि उसकी सत्ता से सम्बद्ध गुण जात हैं; उदारता, क्षमा, आदि 
माधुय॑-प्रधान गुण जमाल हैं; शक्ति ओर शासन आदि ऐ्वय-प्रधान गुण 
जलाल हैं और वाह्य या आन्तरिक परस्पर विरोधी गुण कमारू कहे जाते हैं । 

उपयुक्त गुर्णो से युक्त अज्ञाह के साकार और सक्रिय रूपों का भान होता 
है। भारतीय सूफी कवियों ने संभवतः उसी परम्परा में प्रेमाख्यानक काच्यों में 
अपने उपायों का माधुय॑-प्रधान रूप प्रस्तुत करने के पूर्व आरग्भ में ही उसके 
ऐश्रयजनित सर्रष्टा और सगुण रूपों का वर्णन किया है । 

यहाँ यह स्पष्ट कर देना असंगत नहीं होगा क्रि संत या सूफी साहित्य के 
विचारक इस ईश्वर में उपलब्ध निगुंण तश्वों को देख कर उसे निराकार 


१. वि० पु० ६, ५, ७१। २. वि० पु० ६, ५, ७३ । ३. वि० पु० ६, ५, ७९ | 
४. दी मुसलोम क्रीड पू० ७६-७७ । ५. दी मुसलीम क्रोड पू० १८८-१८९ | 
६. दी सुसलीम क्रीड पृ० १८८ । ७. दी मुसलीम क्रोड एृ० १८८-१८९। 





२छ८ मध्यकालीन साहित्य में अघतारवाद 


कहने लगे । किन्तु शल्य और निराकार में मानवीय भाव आरोपित किये जा 
सकते हैं या नहीं यह एक दुरूष्द प्रश्न है। उनकी कछपना गोस्वामीजी के शब्दों 
में 'शून्य भित्ति! के चित्रों के सद्श लक्षित होती है। संतों और सूफियों का 
निराकार खष्टा और पालक होता है, तो सगुणोपासकों में 'निशुंण वषु सोई! 
के रूप में सगुण हो जाता है। यहाँ दोनों के ब्रह्म में कोई वेषम्य नहीं प्रतीत 
होता । फिर भी इसका समाधान धह्देत, विदिष्टाहत, हेताईँत या प्रतिविग्ब- 
बाद से नहीं हो सकता, क्योंकि हन दाशनिक विचारणाओं में मस्तिष्क-प्रधान 
घुव॑ तर्क-सम्मत रूप किया गया है, जिनके द्वारा निराकार को ही साकार, 
निर्युण को ही सगुण और विभ्रु को ही रूघु तथा मनुष्य को ही पू्णावतार या 
पूर्ण बह्म सिद्ध करना तक-सम्मत नहीं प्रतीत होता । 


परन्तु मानवीय भार्वों का आरोप पांचरात्र विहित उपास्य श्रह्म पर किया 
जा सकता है, जो अनेक दिव्य गुर्णों से युक्त हैं। यह उपास्य संत, सूफी या 
सगुणोपासक सभी में कहीं अन्तयोमी" और कहीं अर्चा, कहीं पुरुष और कहीं 
स्त्री, कहीं बालक और किशोर के रूप में ग्रहीत हुआ है। यह हृदयप्रधान 
भावनाध्मक तरवों के आधार पर नियुण-सगुण-युक्त बह्म की सभी उपाधियों 
का संझ्िष्ट रूप है। साधारणतः मस्तिष्क विश्लेषणप्रधान होता है और हृदय 
सम्रस्वय या संश्लेषणप्रधान । अतः इस एकेखरवादी उपास्य ब्रह्म का संश्िष्ट 
रूप पूर्णतः मानवहद्य की देन है। यही कारण है कि मध्यकालीन साहित्य 
में नाना मत-मतान्‍्तरों और मतभेदों के होते हुये भी उपास्य के उपासक- 
जनित व्यक्तिगत सम्बन्ध के दशन के लिये ज्ञानचछु की अपेक्षा साहित्य का 
भावचकछ्षु अधिक सक्षम रहा है । 

पं० रामचन्द्र शुरु का कथन है कि जायसी सुसलमान थे, इससे उनकी 
उपासना निराकारोपासना ही कही जायेगी। पर सूफी मत की ओर पूरी तरह 
झुकी होने के कारण उनकी उपासना में साकारोपासना की सी ही सहृदयता 
थी ।* उनका यह विचार संभवतः केवल उपास्य को दृष्टि से विचार न करने के 
कारण हुआ था। दर्शन से प्रथक कर केवल उपास्य रूप की दृष्टि से देखने पर 
बह अनन्त सोंदय, अनन्त दाक्ति और अनन्त गुणों से सहज ही युक्त हो 
सकता है, क्‍योंकि उपास्य अहम मनुप्य की भावना का ब्रह्म है, मनुप्य के ज्ञान 
का नहीं । वह राम, रहीम, पद्मावती, बालकृष्ण, किशोर कृष्ण, चाहे जिस 





१, भा० १, ३, रेर में स्थूल के अतिरिक्त सृक्ष्म अन्यक्त रूप माना गया है, जो 
निर्ुण और भात्मरूप दोनों से सम्बद्ध है । 
२, जायसी अन्थावली, द्वितीय सं० १० १३० ! 


सूफी साहित्य २७४९ 


चरित्र से जोद दिया जाय वही है । इस जाधार पर यही कहा जा सकता है 
कि मनुष्य अपनी भावना से जेसा उसका रूप सोचता है बेसा ही घरह होता 
»ै। उन भावनाओं से परम्परा और संस्कार को दूर करमा अध्यन्त कठिन है। 


अतः सूफी साहिस्य में ईश्वर के जिस रूप का वर्णन किया गया है वह 
केवछ उनकी भाषना का ही ईश्वर नहीं है, अपितु उसमें परम्परा और संस्कार 
का भी यथेष्ट योग है। जायसी आदि सूफी कवियों में इस्लामी और भारतीय 
दोनों तत्वों का स्वाभाविक समावेश हुआ है । जायसी के अनुसार जो ईश्वर 
अलख, अरूप और अवर्ण है वही कर्ता और सबका मान्य है। वह प्रकट गुप्त 
और सर्वव्यापी है। धरमी उसे पहचानते हैं किन्तु पापी नहीं ।* इससे उसके 
उपास्य-रूप का सी आभास मिलता है क्योंकि भक्तों के भगवान्‌ की तरह वह 
धरमी के द्वारा ज्षेय है। उसके ऐश्वव रूप का वर्णन करते हुये कहते हैं कि 
जिस आदि ईश्वर का वर्णन किया गया है उसी का यह आादि-अन्त-रहित 
राज्य है ।* 


वही एकमात्र सवंदा राज्य करता है। जिसे चाहता है उसे शासक 
बनाता है ! कितने छुत्रधारियों को छुत्रहीन और छन्नहीनों को छुन्नधारी बनाता 
है। कोई उसके सदश नहीं है। बह पर्वत से धूल और चींटी से हाथी बनाने 
की सामथ्य रखता है ।* वह वच्ध को तिनका और तिनके को वचद्ध कर सकता 
है। वह अपनी स्वेच्छा से सब कुछ करता हैं--किसी को सो अनेक प्रकार की 
भोग की सामग्री प्रदान करता है, और किसी को अनेक प्रकार की यंत्रणा दे 
कर मार डालता हैं ।* वही एकमात्र इस विश्व में ऐश्वययान्‌ है, जिसकी सम्पत्ति 


१. जा» ग्र० शुक्ू प० ३ और गुप्त पृ० १२४ । 
अलूख अरूप अबरन सो करता, बह सबसो सब ओहद्ि सो वरता। 
परगट झ्ुपुत सो सरब विआपी, धरमी चीन्हं चौन्ह नहिं पापी ॥ 
२, जा० ग्र० शुक्ल ए० ३ 
आदि एक बरणो सोश राजा, आदि न अन्त राज जेहि छाजा | 
३, सदा सरबदा राज करेई । और जेह्ि चढ्दें राज तेद्ि देई। 
छल्नद्टि अछत निदत्रदि छावा, दूसर नाहि जो सरवरि पावा । 
परबत ढाह देख सब लोगू, चांटहि करे इस्ति सरिजोगू। 
जा० अं० पौ्मावत, शुक्र, ४० ३, ६ । 
४, ताकर कौन्ह न जाने कोई, करे सोश्जों चित्र न होई। 
काहू भोग भुपुति सुख सारा, काहू बहुत भूख दुख मारा । 
ज्ञा० अ्र० पश्चावत, ए० ३, ६ । 


२४० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


नित्य देने पर भी घटती नहीं ।* बह अन्तर्यामी रूप में धट-घट की बात से 
अवगत रहता है ।* उसका कर्दृत्व अनन्त और असीम है ।* 

उपयुक्त कर्दृत्थ और सामथ्य के अतिरिक्त उसके अनस्त गुर्णों की चर्चा 
करते हुये कहते हैं कि इस प्रकार उसने अपने अनन्त गुण प्रकट किये हैं । 
फिर भी समुद सें बूंद के सदश वह कम नहीं हुआ उस निराकार ईश्वर में 
अभिष्यक्तिजनित अस्तित्व का भान होता है। वे पुनः स्पष्ट कहते हैं कि चह 
गोसाई ईश्वर अनेक गुणों बाला है, जेसा वह चाहता है वैसा उसके द्वारा 
तुरत हो जाता है ।/ 

उपर्युक्त तथ्यों से यह स्पष्ट है सूफियों का ईश्वर निराकार होते हुए भी 
निगुंण और निब्करिय नहीं है, अपितु सगुण और सक्रिय इश्टदेव की भाँति स्नरष्ट 
और पालक है । 


निर्माण और प्राकव्य 


सगुण रूप वर्जित होने के कारण निराकार अज्ञाह सर्देव इस्लामी और 
सूफी साधकों के सामने एक ग्रक्ष बन कर खड़ा रहा है। अवतारबाद के 
विरोधी होते हुए भी वे उसके दशन या 'साच्छास्कार! के लिए सदेव ब्यग्र 
रहते हैं ।* रूप उपेक्षित होते हुए भी वे विविध रूपों में उसका आभास या 
दर्शन करते हैं। यह स्थिति एक सामान्य साधक से लेकर पेंगम्बर तक की 
रही है। निराकार ईश्वर इस्लामी पेगम्बरों के समझ भी सर्देव एक प्रक्ष चना 
रहा । जब मूसा खुदा का दर्शन करना चाहते हैं तो खुदा उत्तर देता है. कि 
तुम मुझ्ते नहीं देख सकते, किंतु मुहम्मद से खुदा स्वयं कहता है. कि तुम मुझे 
देख सकते हो ।” इस प्रकार विचित्र परिस्थितियों का दर्शन इस्लामी सम्प्रदायों 
में होता है। 
१. धनपत्ति उठ जेहिक संसारू । से देई | देई निति, घट न भंडारू । 
ज़ा० ग्र० पञ्मावत पृ० २, ५ । 





२. काया मरम जान पै रोगी, भोगी रहे निचित | 
सबकर मरम गोसताई जान, जे घट घट रहे निंत । जा० ग्रं० पद्मावत प्‌ृ० ४, ९ | 
३. भ्ति अपार करता कर करना, वरनि न कोई पाते बरना ॥ 
जा० ग्र० पद्मावत पृ० ४, १० । 
४. ऐस कोन्ह सब गयुन परगठा, अबहुं समुद्र मंद बूंद न घटा । 
जा० ग्र० पह्मावत पू० ४, १० ॥ 
५, बड़ गुनवंत गोसाई चहैं संवारे वेग । औ अस गुनी संवारे, जो धन करें भनेग । 
जा० ग्र० पद्मावत पृ० ४, १०) 
६. सि० अ० ह० पृ० १८५। ७. अ० भा० पृ० ११८ । 


खफी साहित्य २५१ 


इसके मूल में पेठने पर इस्लामी अवतारवाद सम्बन्धी एक विचित्र रहस्य 
का उद्घाटन होता है। वह यह कि इस्कास या सूफी सम्प्रदायों ने जिस दुरूछ 
का विरोध किया है, उसका तास्पय सेद्धान्लिक अवतारबाद का शोतक होने की 
अपेक्षा साम्प्रदायिक अधिक रहा है। निकोलसन के अनुसार मुस्लिम मस्तिष्क 
में 'हुलूल! का कर्थगत सम्बन्ध ईसाई अवत्तारवाद से था ।* अतः ईसाई और 
मुस्छिम समाज में परस्पर वैमनस्य होने के कारण 'ईसाईयों में प्रचलित हुलूछ 
की प्रृत्ति का विरोध होना भी स्वाभाविक था। इसी से इस्लाम हुलूली 
प्रदुसि का विरोधकर्ता ही नहीं कट्टर शत्रु रहा दै । 

केवर साम्प्रदायिक विरोध होने के कारण ही सैद्धान्तिक दृष्टि से इस्लाम 
अवतारबाद की कतिपय भ्रवृत्तियों की अवहेलना नहीं कर सका है। इतना 
अवश्य हुआ कि 'हुलूल” या हुल॒ल के पर्यायवाची अवतारपरक शब्दों का प्रयोग 
नहीं हुआ । किंतु फिर भी जिन निर्माण या प्राकव्यबोधक दशाब्दों का प्रयोग 
इम्लामी साहित्य में हुआ है वे अवतारवाद से एथक्‌ नहीं कद्टे जा सकते, 
क्योंकि निर्माण और प्राकठ्य दोनों अवतार या जन्म के सइश कोई न कोई 
प्रयोजन अवश्य रखते हैं । 

यह प्रयोजन भारतीय अवतारबादी अंथ गीता में भी दृष्टिगत होता है । 
गीता ४६ में ( संभव ) के अतिरिक्त गीता ४॥७ में 'तदार्मानं सृजाग्यहं! का 
प्रयोग हुआ है । 

इस्लाम के अन्लाह ने भारतीय ईश्वर के सदृश् न तो गी० ४७५ के समान 
जनेक जन्म धारण किया है न गी० ४।९ की तुलना में वह कोई “दिव्य जन्म! 
घारण करता है। किन्तु फिर भी वह निर्माण और प्राकव्य से प्थक नहीं है । 
यहीं नहीं, सूफी साधक उसके मूत रूप पर भी विचारते हुए दिखाई पढ़ते हैं । 
अकबर मुहदीउद्दीन हब्न अल अरबी ने रूकड़ी का उदाहरण प्रस्तुत करते हुए 
कहा है कि लकड्डी का अपना रूप तो है ही, अन्य रूप भी उसी से निर्मित 
हुए हैं। किंतु इन रूपों का निविशेष रूप से कोई सम्बन्ध नहीं है । वह स्वयं 
इच्छा करता है और अपने को मूत रूप में ब्यक्त करता है।* 

इस धकार अपने निराकार किंतु मानवीय भावों से समाविष्ट ईश्वर को 
देखने की जिज्ञासा का विकास सूफी साधकों में विभिन्न रूपों में दृष्टिगत होता 
रहा है। वे कभी फरिस्ता और कभी पेगम्बर की आत्माओं सें उसका दर्शन 
किया करते हैं और कभी बहिस्त से उसकी आवाज सुनते हैं। कुछ हुलूली 
यदि उसके अथतरित रूप में विश्वास करते हैं तो कुछ उसको इन्तहाद या 


१, आद० प० लू० पृ० ३०। २. सि० अ० ह० पृ० ५! 





श्र मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


पस्चिय के रूप सें जानते हैं। कुछ साधक प्रतीकास्मक संयोग या वस्लछ 
के द्वारा उसके प्रेम का अनुभव करते हैं ।* हिन्दू प्रदृत्तियों से प्रभावित अरू 
गज्जाछी सी प्रकारास्तर से अवतारवाद या पेगस्वरवाद में विश्वाल प्रकट करता 
है। उसके कथनानुसार असीस या अनन्‍्त ईश्वर का ज्ञान कभी भी सनुष्य के 
लिए सम्भव नहीं हे । अतः उसे कुछ पेगम्बरी या व्यक्तिगत अनुभूतिजनित 
रहस्थों का आश्रय ग्रहण करना पड़ता है। इस विचारणा के अनुसार ईश्वर का 
प्रद्रक्तितत और गुणात्मक साम्य मनुष्य के स्वरूप और गुण से हैं। अतः मलुष्य 
के माध्यम से ही ईश्वर जाना जा सकता हैं ।' सूफी अवतारवादी अधृत्तियों को 
देखते हुए यह कथन बहुत युक्तिसंगत प्रतीत होता हैं; क्योंकि इस्लाम में 
अन्लाह के निर्मित या प्रकट जो रूप मिलते हैं उनमें पशु रूपों की अपेक्षा मानव 
रूप का अधिक प्राघान्य रहा है ! 


सूफी साधकों के अनुसार यों तो वह अरूप हे फिर भी अनेक रूपों का 
आधार है ।? उसने रहमान की मूर्ति के रूप में ही मनुष्य का निर्माण किया ।* 
इस्लामी अवतारवाद में तस्कालीन कतिपय धर्मों का मिश्रित क्षवतारवादी रूप 
मिलता है: जेसे यह्टूदियों में जो यह परम्परा थी कि ईश्वर ने आदम का 
निर्माण अपने अंश से किया था, उसी का हदीस के माध्यम से इस्लाम में यह 
अचार किया गया कि खुदा ने भी मुहस्मद साहब को अपने अंश से बनाया 
था ।* सामान्य रूप से इस्लाम में हकीकते मुहम्मदी केवल उसका ससीम, 
गोचर या सत्य रूप है, जिसके परे असीम और अनन्त ईश्वर विद्यमान है। 
ये मुहस्मद सांख्य-पुरुष के समानान्तर विद्दित होते हैं । अबतारवादी सस्प्रदार्यो 
में सांख्य-पुरुष के प्रथम अवतार के सदश हकीकते मुहस्मदी के रूप में 
मुहम्मद प्रथम अवतार माने गए हैं : इन्हें भा० १, ३, ५ के पुरुष के समान 
अबतारों का अक्षय कोष बताया गया है । 

इब्न अछ अरबी ने अपने पढों में भज्नाह के अद्भुत रूपों में आाविदूृंत 
होने की चर्चा की है ।* इसकी पुष्टि इस्लामी साहित्य में प्रचलित कतिप्य 
प्रसंगों से होती है । सूसा जो क्षप्मि की खोज में थे उन्होंने प्रज्वलित झाड़ी 
में उसकी आवाज सुनी थी । जब तक वह किसी रूप में अवतरित होता, मृसा 
चहाँ से चले गए। कुछ साधकों के सामने वह श्मश्रुह्दीन किशोर रूप में प्रकट 
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सूफी साहिस्य रण३ 


होता है। शेख बहाउद्दीन नक्शबंदी के सामने वह अश्व (हयग्रीय के समानस्तर) 
रूप में प्रकट हुआ था । दिल्ली के खुशरू ने उसे मिजामुह्दीन औडिया के रूप 
में देखा ।* मुहस्मद साहब की पुत्री फातिसा ने झुहम्मद के रूप में ही खुदा को 
देखा था ।* इस्कामी ईश्वर के प्रत्थेक गुण और नाम किसी रूप में आविभूंत होते 
हैं। शाहे आऊूम से उसके जिस नाम को जपा वही नामाव्मक शुण जाल 
या जमारू, वही रूप घह हो गया। उसने कहा-अल-जबार या अछ-कादर तो 
वह सचमुच सिंह और हाथी-रूप हो गया । उसके सभी शिष्य उससे दूर भाग 
गए । जब उसने कहा अलरू-जामिल तो बह एक सुन्दर किशोर-रूप हो गया।* 
यहाँ इन साधकों के विश्वार्सो में आविर्भाव या अवतारवादी तर्वों की स्पष्ट 
गंध है | यों तो यह विश्वास उचित प्रतीत होता है कि मनुष्य जिस अकार 
का अपना हृदय बनाता है ईश्वर वसा ही हो जाता है। सूसा जब तक दर्शन 
के योग्य नहीं होता तब तक वह केवल खुदा को सुन भर सकता था। जब 
बह (म्वुदा को) देखने योग्य होता है तभी पेगग्बर उसे देख पाते हैं ।४ एक ही 
खुदा कभी खुदा रहता दे और वही कभी बंदा होता है !* खुदा अपने प्रथम 
आविर्भाव में अयन या दृषण था। अतः बड़ उस दपंण का पिता था। वह 
दर्पण अज्सा और सिफत के द्वारा पालछा-पोसा गया। इर्शाद्त के अनुसार 
अव्यक्त से व्यक्त प्रकट होता है और अजन्मा जन्‍्मा होता है । आरम्भ में वह 
अश्लाह अकबर अस्यन्त गुह्य स्थान सें था। वह एकाएक आदम का शरीर 
धारण कर प्रकट हुआ। यहाँ आदम के रूप में उसके अवसार-प्रयोजन की 
चर्चा करते हुए कहा गया है कि सृष्टि में वह अपनी पूजा या अचना का दृश्य 
देखना चाहता था। अतएव शिकार के लिए बह आदम का रूप धारण कर 
प्रकट हुआ ।* 

इस प्रकार पेंगम्बरों ने खुदा को साज्ञात्‌ तो नहीं देखा, किंतु जिस 
प्रकार का आभास उन्होंने पदार्थों और मनुष्यों में पाया है वह एक प्रकार का 
अवतारबादी रूप ही कहा जा सकता है । छिया सम्प्रदाय के इसार्मो के 
मानव-शरीर में ही अल्लाह के गु्णो का आविर्भाव अचलित है। इस विश्वास 
पर ईसाई अवतारबाद का प्रभाव बताया जाता है ।* इस्लाम के अवतारबादी 
सम्परदायों में इमाम केचल अवतार ही नहीं माने जाते अपितु पेगस्वरों के 





१. सि० भ० हु० पृ० १८१। २, सि० अ० इ० पृ० १८१। 
2. सि० अ० हु० पृ० १७९ । ४. सि० अ० ह० १० १८२१ 
५. सि० अ० ह० ए० २३ । ६. सि० अ० हु० (० शै४ | 


७, स्ि० अ० ह० पृ० ७२ | ८, दी देड्ों-शिया भा० २ ५० १०१॥। 


र्५्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सदहश उनकी अचतार-परम्पराएँ भी चलती हैं। इस्माइडी सम्प्रदाय का 
अब्रदुल्ला अपने को स्वयं इसामों का देवी अबतार तथा पेगग्बर मानता था ।* 
इससे विधित होता है कि जज्लाह भी विमिज्न रूपों में अवतरित होता 
है। अवतारवबादी सम्मदायों में पांचरात्र-विभवों के सदश उसके असंख्य रूप 
भाले गए हैं और कहा गया है कि उसके ससीसम रूप की पूजा ही सूति-पूजा 
है । आदम, सुहम्सद, हमाम प्रभ्शति उसके शवतरित रूप हैं तथा इनकी भी 
अधतार-परर्पराएँ इस्लामी और सूफी सस्म्रदायों में प्रचलित हैं। फिर भी 
इस्लामी अवतार-भावना की अपनी कोई मौलिक रूप-रेखा नहीं विदित होती, 
अपितु इस्कामी अबतारबाद बौझ, ईसाई, यहूदी, हिन्दू आदि धर्मों के 
अवतारयादी विचारों का मिश्रित रूप विदित होता है । एक ही ईश्वर ईसाई के 
लिए ईसा “में और हिन्दुओं के लिए अवतार-रूप सें प्रकट होता है। वही 
मुसलमानों के किए मुहम्मद्‌ आदि पेगम्बरों में भी प्रकट होता है । 


युगल रूप और किशोर-किशोरी रूप में प्राकट्य 


उपयुक्त रूपों के अतिरिक्त सूफी साधकों का यह परम विश्वास रहा है 
कि अल्लाह का अव्यक्त रूप जलाल है और व्यक्त रूप ही जमाढ या सौन्दर्य 
रूप है । यही नहीं प्रेम या खन्न से निर्गत एक अदतारबादी परम्परा भी 
इनमें प्रचलित है | उस परर्परा के अनुसार खत्र ( प्रेम ) से नूर, नूर से शेर, 
शेर से रूह, रूह से कल्ब और करब से कालिब ( शरीर ) का अवतार माना 
गया है ।* इस क्रम से सम्भवतः यह स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है कि 
किस प्रकार अज्ञाह का भेम क्रमशः जवतरित होकर दारीर में व्याप्त हो जाता 
है, क्‍योंकि अन्य स्थलों पर भी कहा गया है कि प्रेम अल्लाह की ओर से 
प्रेरित होता है और आलम उसका जनुभव करता है ।” इस प्रकार सूफ़ी 
साधना में प्रेमोपासना को सर्वश्रेष्ठ समझा जाता है। उस सर्वोत्तम प्रेमोपासना 
के आलूम्बन प्रिया-प्रियतम हो सकते हैं या किशोर-किश्ोरी । इन सभी रूपों 
में अल्लाह की अभिव्यक्ति मानी गई है । 


एक स्थल पर उसके युगल रूप की झाँकी अस्तुत करते हुए कहा गया 
है कि प्रथम ससीस रूप में वाजीबव की ओर से ग्रेस होने के कारण चाजीन 
( सनातन सत्ता ) प्रेमी था और मुमकीन ( सम्भावित सत्ता ) उसकी 
प्रेमिका थी । दूसरे ससीम रूप में मुमकीन आविरभूत हुआ और वह प्रेमी 
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खफी खादित्य रण 


हुआ तथा घाजीब उसकी प्रेमिका हुई।' यहाँ मुमकीन और वाजीब का 
सम्बन्ध राधा-कृष्ण, कृष्ण-राधावत्‌ दृष्टिगोचर होता है। इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि प्रेमोपासना में जिस प्रिया-प्रितम भाव की आवश्यकता होती 
है वह सूफी सम्परदायों में भी विद्यमान था। कह्दा जाता हैं कि अरब में मनुष्य 
प्रेमी होता है और ख्री उसकी प्रेमिका होती है। फारस में प्रायः दोनों प्रेमी- 
प्रेमिका होते हैं । इन दोनों व्यवहारों का प्रयोग सूफी उपास्य और उपासक 
में भी लक्षित होता है। 


उपयुक्त युगल रूप के अतिरिक्त प्रथक-प्रथक किशोर और किशोरी रूप 
में अज्ञाह का आविर्भाव मी मध्यकालीन सूफी साहित्य में सिलता है। सूफरियों 
में कतिपण साधक छपने उपास्य अल्लाह को दाढ़ी-मुँछ-रदित किशोर के रूप 
में आविभूृत मानते थे ।* इनके मतानुसार अब्वाह,अपने अन्यतम प्रेम की अभि- 
ब्यक्ति के निमित्त या तो किशोर हो सकता है या किशोरी । सूफियों के अनन्य 
प्रेम का आलम्बन अल्लाह का सौन्द॒य या जमाल है | जमाल या नूर की साकार 
क्षमिव्यक्ति या तो किशोर में हो सकती है या किशोरी में । इसी से कुछ 
सूफी साधक किशोर को ईश्वर का प्रतीक मान कर उसकी उपासना करते हैं 
और कुछ पद्मावती के समान किशोरी को अपनी प्रेमाभक्ति का आलम्बन 
बनाते हैं। घनानन्द की सुजान नाम की युवती वेश्या और रसखान के 
बनिये का पुत्र तत्कालीन सूफियों में प्रचलित प्रवृत्ति के भी ग्योतक कहे जा 
सकते हैं । 

पर सूफी किशोर-किशोरी और भारतीय युगल-उपासना में अंतर यह है 
कि भारतीय माधुर्योपासक रसिक भक्त राधा-कृष्ण या जानकी-राघव की 
संयुक्त रूप से उपासना करते हैं, जबकि सूफी भ््नाह के किशोर या किशोरी 
में से किसी एक रूप के प्रति अनन्य भाव रखते हैं। इसके अतिरिक्त भारतीय 
युगल रूप में पुरुष और प्रकृति का दार्शनिक भाव बद्धमूल है। परन्तु सूफी 
किशोर उपास्य सम्भवतः इतिज्ृत्त की दृष्टि से यूनानी धर्म की किशोर-पूजा से 
शृहीत हुआ है, क्‍योंकि ग्रीस में किशोर प्रेम आदर्श प्रेम माना जाता है।* 
अतः यह सम्भव है कि फारसी साहित्य एवं सम्प्रदाय में ईश्वर का किशोर रूप 
ग्रीक परम्परा से अभावित हो । 

भारतीय सूफी साधकों में भी किक्षोर श्रेंम का सास्प्रदायिक रूप दृष्टिगोचर 
होता है । सुलतानबाहु नामक सूफी के विषय में कहा जाता है कि किशोर 
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र्ष्द् मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


काल में ही सुलतानबाहु के चेहरे पर एक ऐसी उयोति थी कि उसे हिन्दू देखते 
ही मुसलमान हो जाते थे ।' इस कथन सें क्रिशोर भाव अप्रत्यक्ष रूप से 
विद्यमान है। 

किक्योर के अतिरिक्त सूफी साधकों में किशोरी को सी अल्लाह के जमाल 
का अवतार मानकर उपासना करने की प्रव्नत्ति दीख पड़ती है। इस किशोरी 
उपासना की परम्परा को आदम तक खींचा जाता है। सम्भवतः अल्लाह ही 
सृष्टि के आरम्भ में आदुम को ईव के रूप में इृष्टिगोचर हुआ था ।' इब्न अरछू 
फरीद ( $३ेवीं शती ) के पदों के अनुसार वह ( किशोरी ) अपने अद्भुत 
सौन्दर्य से युक्त होकर अस्येक युग में अपने प्रेमी भक्तों के सामने प्रकट 
होती है ।* 

भारतीय प्रेमाख्यानक काज्यों के रचयिता जायसी आदि सूफी कवियों ने 
अज्ञाह के इसी जमाल रूप को पञ्मावती जादि किशोरी या षोडछ्ली युवतियों में 
साकार देखने का प्रयास किया है। विशेषकर प्मावती के नख-शिख-वर्णन में 
जो द्वाभा इृष्टिगत होती है उससें एक ओर तो उसका ऐहिक सौन्दर्य है और 
दूसरी ओर अलछंकारों के माध्यम से अल्लाह के जमारलू की भी अछोकिक 
अभिव्यक्ति हुई है ।” यही दशा 'मघुमालती? के #ंगार खंड में वर्णित शद्भार 
की भी है। उस स्थल पर मधुमालती के माध्यम से ऐहिक और अलोकिक 
चर्णन साथ-साथ किए गये हैं । 

इससे स्पष्ट है कि सूफियों ने अपने जिस रति भाव का आलम्बन ईश्वर 
के बनाना चाहा था, वह यत्रसाध्य नहीं था। इसलिए उन्होंने रमणियों तथा 
किशोरों को अपने आध्याप्मिक प्रणय का प्रतीक माना। अतः उपर्युक्त प्राकट्य 
सगुणोपासकों के समानान्तर अवतारवादी भ्रवृत्तियों के अनुरूप है । 


अवतार प्रयोजन 


इस्लामी साहित्य में अवतारवाद का विरोध होने के कारण उसके अवतार- 
अयोजन की कोई चर्चा अपेक्षित नहीं थी। किन्तु जब अनायास उसके 
आविर्भाव के प्रसंग उपस्थित हुए, तब उसी क्रम में स्वाभाविक रूप से कतिपय 
अवतार-प्रयोजन भी दृष्टिगोचर होते हैं । इन प्रयोजनों की विशेषता यह है कि 
ये स्थानीय प्रभाव से युक्त होते हुए भी हिन्दू-अवतार-प्रयोजनों से कुछ अंशों 
में समानता रखते हैं । 
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संत साहित्य २५७ 


धागवत' के पुरुष के समान अज्ञाह में भी स्वयं अभिव्यक्ति की इच्छा 
होती है। सूफी साधकों के कथनानुसार जब खुदा अपने को देखना चाहता है, 
तो उसे एक ऐसे दर्पण की आवश्यकता होती है जो एक ओर से स्वच्छ और 
दूसरी ओर से छुंघछा या काला होता है। मनुष्य का हृदय एक ओर से निर्मल 
और दूसरी ओर से रंगीन या गंदा द्ोता है | इसीसे मनुष्ब के निर्मल भाग की 
ओर से मामव दर्पण में आविसृंत होकर वह अपना प्रतिविम्ब देखता दे ।* 

सम्भवतः हुलूछ के प्रबल विरोध के कारण ही यहाँ स्पष्ट कहा गया है 
कि भ्रम से इस कथन को कहीं हुलुल या अवतार न समझ लिया जाय। 
अतणव यह स्पष्टीकरण इस बात का चोतक है कि यह अ्रदृत्ति विशुद्ध अवतार- 
वाद यदि नहीं है तो भी उसके कुछ तरवों से संवलतित अवश्य है । 

मध्यकालछ में जिस प्रकार अवतारवाद का प्रमुख स्वर उपास्य भाव रहा 
है, वह इस युग के अज्ञाह के साथ भी संयुक्त प्रतीत होता है। क्‍योंकि कुछ 
सूफी विचारकों के अनुसार अज्ञाह सृष्टिकाल में उपासना के निमित्त अपने को 
विभिन्न रूपों में अभिव्यक्त करता है। प्रत्येक नाम और रूप उसके वेशिप्व्य 
की ही चर्चा करते हैं। इस प्रकार उसके उन्हीं नामों और रूपों की उपासना 
सृष्टि में होती रहती है ।' यदि किसी कारणबश उसकी उपासना बंद हो 
जाती है तो वह अक्सर पुनः पूजा, प्रचार, मार्ग-दशन तथा दुष्टों को दंड 
देने के लिए और भक्तों को मोक्ष प्रदान करने के लिए पेगस्बरों को मेजता है । 

उक्त प्रयोजन में उपास्यवादी साम्मदायिक अवतारबाद अतिभाखित होता 
है। उसकी पूजा और जाराधना सम्बन्धी इसी वेविध्य के कारण सूफी मत में 
अनेक प्रकार के सम्प्रदाय दीख पढ़ते हैं । इनमें मूर्ति-पूज़क, प्रकृति-पूजक, 
दार्शनिक, द्ेतवादी, अप्नि-पूजक, भौतिकवादी नास्तिक, क्त्राह्णण ( अब्ा- 
हम से ), यहूदी, ईसाई, इस्लामी इत्यादि विख्यात रहे हैं । 

इस प्रकार अवतार-प्रयोजन साम्प्रदायिक वेषम्य के भी मुख्य कारणों में 
से रहा है । 

फारसी मसनवी काउ्यों में भी भारतीय महाकाब्यों के सहश अज्ञाह के 
अघतार के साथ उसके अवतार-प्रयोजन की रूपरेखा मिलती है। रूमी नें 
मसनवी में अज्ञाह् के अवतार-प्रयोजन की चर्चा करते हुए कहा है कि अज्ञाह 
जो अत्यन्त क्षमाशील और करुणामय है, उसने पेगम्बरों को अपने लिए 
अर्थात्‌ अपनी पूजा के निमित्त नहीं बिक अपने अलुगअह के कारण भेजा? 
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र्ण८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


यों इस्छाम के कुछ विचारक तो यही मानते हैं कि मनुष्य को चेतावनी 
देने के छिए वह बार-बार पेगग्बरों को अवतरित करता है,” तथा मनुष्य 
मात्र को ही उसके अवतार-स्वरूप मानने वाछे कुरान के जाघार पर यह कहते 
हैं कि हनसान की रचंना उसने अपनी सेवा के लिए की है ।* 


उपयेक्त विवेचन में जिन विविध अवतारघादी प्रयोजनों का उल्लेख हुआ 
है बे प्रायः साम्प्रदायिक उपास्यवादी अवतारवाद के ही बोधक प्रतीत होते हैं । 
अन्य देशों में भी इस प्रबृत्ति का विशेष प्रचार रहा है। अतः ये मध्य- 
कालीन युग की विशिष्ट घारणाओं के अन्तर्गत ग्रहीत हो सकते हैं । 


लीलात्मक प्रयोजन 


पौराणिक अवतारवाद का एक मुख्य परवर्ती प्रयोजन लीलात्सक भी 
रहा है, जिसका सर्वाधिक विस्तार मध्यकालीन भक्ति-काव्यों में हुआ है । 
कुछ अवतार-समर्थक सूफियों सें अज्ञाह का लीलातव्मक प्रयोजन भी दृष्टिगोचर 
होता है। उनके मतानुसार ईश्वर जब अकेछा था तो वह केंबल अपने को 
प्यार करता था और स्वयं ही अपने द्वारा प्यार किया जाता था और प्रशसित 
होता था। उपनिषदों के शब्दों में वह 'रसो वे सः था। यह उसके रस 
या प्रेम की प्रथम अभिव्यक्ति थी, जब उसने एक से बहुत होने का निश्चय 
किया । उसने अपने गुर्णो और नामों को व्यक्त किया। उनमें उसने अपने 
दिव्य चरमानन्द की विविध सत्ताओं को नियोजित किया। उसने प्रेम की 
अभिव्यक्ति के लिए सनातन सत्ता से एक मूत्ति अ्कट की । वह उसकी ही 
मूर्ति थी, जिसमें उसके गुण और नाम की अभिव्यक्ति हुयी थी । उसका नाम 
था--आदम, उसी से उसने होवा का निर्माण किया । 

इस कथा में भारतीय परम्परा के समानानतर उसके लीलात्मक रूप का 
परिचय मिलता है। आगमों के सरहा एक से दो होने की प्रवृत्ति एक अन्य 
प्रसंग सें भी दीख पड़ती है। इस पअसंग के अनुसार अल्लाह का जमाल सृष्टि 
के आरंभ में ईव--क्रिश्चोरी के रूप में दृष्टिगत हुआ था।* जिस प्रकार 
उपनिषदों की अभिव्यक्तिपरक कथाओं में ईश्वर का प्रारम्भिक लीलास्मक 
प्रयोजन अन्तरनिहित है, उसी प्रकार उक्त सूफी कथाओं में भी उसके लीलात्मक 
रूप का विकास जान पढ़ता है। पर भारत के परवर्ती सूफी कवियों पर 
मंध्यकालीन लीछावतार का व्यापक प्रभाव दीख पढ़ता है। भागवत में जिस 


६, ६० ६० ६० क० ५६ । २. हुज्वीरीं १० २६७ । 
३. आए० प० सू० पू० २९ । ४. स्ट० इस० मभमि० २२३ । 


संत साहित्य श्५५ 


अकार श्रीकृष्ण की छीला को मटबत्‌ कहा गया है?, उसी प्रकार शेख निसाश भी 
कहते हैं कि वह ( अज्ञाह ) नट के सइक्ष अनेक अकार की रौंछाएँ किया 
करता है ।* 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि इस्छाम या सूफी अब्वाह में हुझूल के 
प्रति विरोध की जो भावना है वह साम्प्रदायिक कट्टरता का परिणाम है। 
क्योंकि एक ओर तो हुल्लूछ का विरोध किया गया और दूसरी ओर निर्माण, 
आकव्य इृध्यादि के रूप में पुनः उसके शआविर्भेत रूप का ही विस्तार हुआ हैं, 
क्योंकि उसके आविर्भाव के साथ उपर्युक्त विविध अवतार-प्रयोजन उसके 
परम्परानुमोदित अबनार-रूप की ही पुष्टि करते हैं। इन सभी प्रयोजनों पर 
प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से भारतीय प्रभाव भी अवश्य पड़ता रहा है। 


सूर्टि अवतारक 


जायसी आदि सूफी कवियों ने अज्ञाह या ईश्वर के वेयक्तिक अवतार का 
अधिक उल्लेख नहीं किया है। इसका मुख्य कारण अवतारवबाद के स्थान में 
पेगस्व॒रवाद का प्राधान्य होना है। मध्यकाल में अवतारबाद और पेगम्बरवाद 
के जो रूप मिलते हैं, उनमें केवल एकेश्वर या उपास्य के वेयक्तिक आविर्भाव 
को लेकर मतभेद दिखाई पडता है। वर्योकि अवतारवाद में सामान्यतः जहाँ 
अंश, कला, या पूर्ण रूप में ईश्वर स्वयं अवतरित होता है, वहाँ पेगम्बरवाद 
में वह स्वयं न जा कर अपना दूत बनाकर रसूलों या पेगम्वरों को मेजा 
करता है। फिर भी पेगम्बरी पद्धति में उसके पूर्ण अवतारत्व का भान भछे 
ही न हो, परन्तु ज्योति-अंश या कछा-अंश के रूप में उसके अवतरित होने 
का अवश्य पता चलता है जो अंशावतार की कोटि में गृहीत हो सकता 
हैं। साथ ही आदम के रूप में उसके स्वयं अवतार का भी आभास 
मिलता है ।” 

इस्छामी और सूफी साहित्य सें उसके सृष्टि-अवतारक रूप का विविध 
रूपों में उल्लेख होता रहा है। सूफी साधकों के अनुसार खुदा ने अंधकार में 


२. भा० १, १, २० । 
२. 'शेखनिसार' यूसुफ जुलेखा-सब महं आपस खेले खेला। नट नाटक चाटक जस मेला। 
३. तदात्मानं सूजाम्यदम्‌? या 'सम्भवाम्यात्ममायया? से स्पष्ट है । गीता ४, ७ । 
४. जा० ग्रं० पह्मावत पृ० ४, ११ 
कौन्हेसि पुर्ष एक निरमरा, नाम मुहम्मद पुनीकरा । 
५. जा० ग्रं० अखरावट पृ० ३०८ 
खा खेलार जस दै दुइ करा | उद्दे रूप आदम अबतरा। 





२६७० मध्यकालीन साहित्य में अचतारबाव 


सृष्टि की रचना की ।' कुछ लोग मुहम्मद साहब के विश्वास्मक रूप को 
उपस्थित करते हुए कहते हैं कि यद्यपि मुहम्मद स्थूछ शरीर में थे किंतु 
उनका सत्य अखिल घृष्टि का सत्य था।" कुछ विद्वानों के अनुसार खुदा 
सस्‍्त्रयं ही आरूम के रूप में आविभंत होता है। उसका वह रूप 'कमारूए 
अउमाए” कहा जाता है । बह सनातन में सनातन और नश्वर में नश्वर है।? 
फारसी सूफी कवियों का कथन है कि उसने सृष्टि का निर्माण इसलिए किया 
जिसमें वह जाना जा सके इस प्रकार भारतीय सृष्टि अवतारपरम्परा 
के सदश इस्लामी सृष्टि का विस्तार भी ईश्वरवादी रहा है। भारतीय 
बिभूतिवाद के अनुरूप अल्लाह ने भरी चन्द्रमा, सूर्य तथा अन्य छोकों का 
निर्माण अपने विभिन्न गुणों और शक्तियों से किया था ।* 


परन्तु भारतीय सूफी साहित्य में सृष्टि अवतरण का जहाँ वर्णन हुआ है 
उसमें मुख्य रूप से ईश्वर तट्स्थ निर्माता और कर्ता है उसका सृष्टि के 
साथ कुम्हार और कुस्भ का संबंध ग्तीत होता है,” क्योंकि भांगवत!” में 
प्रचलित 'जगृहे पौरुष रूपम! के सदश वह स्वयं सृष्टि या सृष्टि के विभिन्न 
उपादानों का रूप धारण नहीं करता | यद्यपि इसका मूरठ कारण उसका अलख 
और निराकार होना है परन्तु यथार्थ में वह कर्त्ता के रूप में पूर्णतः साकार 
विद्त होता है। 

इसका समाधान इस्लामी परम्परा में ज्योति-ज्योतिर्मेय ह्वारा किया गया 
है जो भारतीय प्रतिविम्बवाद का एक रूप प्रतीत होता है। ज्योति का 
विलक्षण संबंध जायसी ने पुरुष से स्थापित किया है। वह पुरुष अन्य कोई 
नहीं, स्वयं मुहम्मद साहब हैं। उसने उनकी प्रीतिवश सृष्टि उस्पन्न की और 








१. सि० अ० ह० पृ० १९। २, सिं० अ० ह० पृ० २० । 
३. सि० भ० हू० पृ० ३०। ४. हिं० प० लि० जी० है पृ० ४४० । 
७, स्ट० इस० मि० प० १२२। 
६. जायसी द्वारा प्रयुक्त किन्द्रेसि? शब्द से प्रतीत होता है। जसे-- 

किन्देसि अगिनि पवन, जलखेद्दा. कौन्‍्द्रेसि बहुते संगउरेद्दा। 

कौन्दरेसि धरती, सरग, प्रतारू, कौन्द्रेसि बरन बरन ओऔौतारू॥ 

जा० ग्ं० पश्मावत ९० १, १। 

७. जा० अं० अखराबट पृ० ३०७ 

एक चाक सब पिंडा चढ़े भांति भांति के मांडा गे । 
<, जा० ग्र० प्मावत ५० १, १ 

कीन्द्देसि प्रथम जोति परकासू | कीन्द्ेसि तेदि पिरोत कैलासू । 


संत साहित्य... रच 


सृष्टि का भार्ग आालोकित करने के छिए दीपकस्वरूप विश्व में भेजा ।' यहाँ 
सृष्टि-अवसरण का प्रयोजन उसकी झकछा के स्थान में पैगग्बर की औीति बिदित 
होती है । इस प्रकार की प्रतृत्ति सगुण साहित्य में विरछ है। 'भागबत' सें सृष्टि 
के पूर्व जिस पुरुष का अस्तिश्व साना गया डै, वह स्वयं सृष्टि के रूप में अभिव्यक्त 
एवं जाद्यावतार है, किन्तु उस पुरुष की सृष्टिरूपात्मक अभिव्यक्ति का प्रयोजन 
उसकी लीलाव्मक भावना या जिज्षासा है। फिर भी सगुणोपासकों में उपास्य 
से जहाँ भक्त और भगवान्‌ का सेवक-सेन्य संबंध है, वहाँ मक्त के लिए भक्त- 
अगवान दोनों रूपों में सारी लीछायें वष्ट स्वयं करता है। 

इस दृष्टि से जायसी की “अखराबट' में और भागवत? में निहित सृष्टि- 
अवतरण में बहुल साम्य लक्षित होता है। यद्यपि दोनों दो परग्पराओं से 
गृहीत हुयी हैं, फिर भी जायसी तत्कालीन भागवत आदि पुराणों से प्रभावित 
हो सकते हैं। 'अखराबट” के अनुसार जब आकाश नहीं था, चाँद-सूर्य नहीं 
थे। केवल चारों ओर अन्धकार था, उस समय मुहम्मद रूपी नूर या ज्योति 
की रचना हुई।* भागवत? के “विराट पुरुष' के सदृह सुहस्मद्‌ के रूप में वह स्वयं 
आविभूंत हुआ,” क्योंकि पुनः कहा गया है कि वे आदि ईश्वर के आदेश से 
शून्य से स्थूल हुये । महत्तत्व आदि मुहम्मद के परिच्छुन्न रूप में वही प्रकट 
हुआ 7 इसके अतिरिक्त आदम के रूप में उसके स्वयं अवतार का भी दो 
स्थलों पर उद्लेख किया गया है।* द्वितीय स्थल पर तो स्पष्ट कहा गयाहै कि वह 
अपनी लीला सृष्टि के निमित्त स्वयं जादम के रूप में अवतरित हुआ ।* अतः 
मुहम्मद या आादम का अवतार सृष्टि-अवतरण के क्रम में विराट पुरुष और 
आपस्म रूप के समानान्तर प्रतीत होता है। इसका स्पष्ट आभास जायसी द्वारा 


१, कोन्द्रेसि पुरुष एक निरमरा, नाम सहम्मद पुनौकरा । 
प्रथम जोति विधि ताकर साजी, औ तेद्दि प्रीति सिह्विटि ४पराजी ! 
जा० ग्रं० पह्मावत ए० ४, ११। 
जा० अं० अखराइट पृ० ३०३, ऐसह अंधकूप महें रचा मुहम्मद नूर । 
भा० ३, ६, १० में भी तेज से विराट पुरुष कौ प्रकाशित किया । 
३, जा० प्रं० अम्बरावट पृ० ३०४, तहां पाप नहीं पुत्त, मुहमद आपुदि आपु महं । 
भा० २, ६, ४१ आधद्यावतारः पुरुषः परस्य । 
४. आदि कियेट आदेस, सुश्रहि ते स्थूल मए । 
आपु करे सब मभेस, मुहस्मद चादर और जेउं । जा० ग्रं०, अखरावट पृ० ३०८ । 
५, जा० ग्र० अग्वरावट पृ० ३०८, उद्दै रूर आदम भवतरा | 
- खा खेश्न और खेल प्रसारा, कठिन खेल और खेलन हारा । 
भापुदि आप चाह देखावा, आदम रूप भेस घरि आबा ! 
जा० ग्र॑ं०, अखरावट पृ० ३३० । 
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हल 


२६२ मध्यकालीन सादित्य में अचतारयाद 


प्रस्तुत एक उदाहरण में मिकता है। जायसी कहते हैं कि एक कौतुक देखिये 
कि बृक्ष ही चीज में समा गया है | शुक्ू ज्ञी की इस पर टीका इस प्रकार है-- 
सारा संसार-बृक्ष बीज रूपी अह्य में ही अब्यक्त साथ से निहित रहता है और 
बह ब्रीज आप अपने को जमाता है और फल-भोक्ता भी आप ही होता है ।' 
यह उक्ति 'सागवत' के उस पुरुष” या “विराट पुरुष! की कह्पनासे अधिक भिन्न 
नहीं विदित होती जो एक से बहुत होने की इच्छा करता है ।* वह ज्योति-रूप 
से पुरुष को जाअत करता है और उसी ज्योति-रूप में समस्त विश्व को प्रकाशित 
करता है | वह सभी आणियों में स्वयं उत्पन्न होता है" और अंत में सारी 
लीलाओं को अपने में छय कर लेने के बाद स्वयं बच रहता है।* 


अतः जायसी ने उसके जागतिक या विश्वरूपात्मक अवतार को ही साना 
है। इस अभिव्यक्ति का प्रयोजन इनके मतानुसार मुहम्मद की प्रीति है। 
परन्तु उसके साथ ही उसकी अपनी इच्छा भीहै।* ये ईश्वर के इस 
असिव्यक्त विश्वरूपास्मक अवतारबाद को स्वीकार करते हैं पर उसके पेयक्तिक 
अवतार को नहीं । इसी अवतारवाद से परिचित होने के लिए बे दूसरों से 
अनुरोध भी करते हैं।” 


१. देखहु कौतुक भाई, रूप समाना बोज मई । 
आपुद्धि खोदि जगाइ, मुहम्मद सो फल चार्ट । जा० ग्र०, अखराबद १० ३११ । 
२. भादि हुते जो आदि गोसाई, जेइ सब खेल रचा दुनिभाई । 
जस खेलेसि तस जाइ न कहा, चौदह भुवन पूरि सइ रहा । 
एक अकेल न दूसर जाती, उपले सहस खअ्ारद मांती। 
भा० २, ५, २१, जा० ग्रँं०, अखराबट पू० ३०३ । 
३. (क ) तब भा पुनि अछ्ूूर, सिरजा दीपक निरमलछा । 
रचा मुहम्मद नूर, जात रहा उजियार होइ । 
मा० ३, ६, १० और भा० २, ६, १६ जा० ग्र०, अखराबट पृ० ३०४ | 
( ख ) चित्रावली पृ० ५ 
वह्दी ज्योति पुनि किरिन पसारी किरिन किरिन सब सृष्टि संजरी । 
४. जो उत्पत्ति उपराजे चढद्दा, आपनि प्रभुता आप सो कहा । 
रह्दा जो एक जरू गुपुत समुंदा, बरसा सहस अठारह बदा। 
सोई अंस घंटे धट मेला, जो सोह बरन बरन होश खेला । 
भा० १, ८, २०, जा० अं०, अखराबट पृ० ३०५ । 





५. आ० २, ९, ३२। 
६. जापुद्दि भाषु जो देखे चदह्ा, आपनि प्रभुता आप सो कहा । 

जा० ग्रं०, अखराबट पृ० ११७ । 
७. जेइ अवतरि उन्हे कहें नहि चीन्द्रा, तेइ यह जनम अविरथा कीन्हा । 

जा£ ग्रं०, अखराबवट ए० ३१७। 


संत साहित्य. श्ध्३ 
पैगम्बर 


किसी धर्म का प्रवतंक यही व्यक्ति होता है जो अपनी आध्यात्मिक 
साधना या चिन्तन को समाज में व्यक्त करता है। बह अपनी देवी बाकि 
को खुले हाथों समाज में खर्च करता है। हस्काम धर्म में श्रवर्तक से ही 
मिलते-जुलते धर्म के श्रादुर्भावक जो व्यक्ति होते हैं, उन्हें पेंगम्बर के नास से 
अभिहित किया जाता है। यदि समस्त रूप में देखा जाय तो जहाँ तक 
साम्प्रदायिक धर्मों के उद्मम और विकास का प्रश्न है वहाँ प्रौफेट, पेगस्बर 
और प्रवर्तक समान कोटि में आते हैं। प्रायः तीनों किसी न किसी नये 
मत के प्रतिपादक के रूप में विख्यात होते हैं। तस्पश्चात्‌ संत, पुरोहित, 
धर्म प्रवक्ता या सुधारक उन्हीं धर्मों के प्रचार में संठभ दिखाई पढ़ते हैं । 
इन मर्तों के प्रार के साथ-साथ इनकी मूर्ति या स्मृति पूजा किसी न किसी 
रूप में प्रचलित हो जाती है। ये जिस ईश्वर का प्रचार करते हैं, उसी के 
अवतार था निर्मित दृत के रूप में समाज में स्थान पाते हैं। बाद में 
इनके भक्तों में ज्यों ज्यों श्रद्धामावना का विकास होता है, स्यॉ-त्यों इनक 
जीवन में जनश्रुनिपषरक असाधारण घटनाओं का समावेद्य हो जाता है; 
जिसके फलस्वरूप बुद्ध यदि बिना नाव के नदी पार कर लेते हैं, तो जेसस 
क्राइस्ट समुद्र सें टहल छेते हैं और मुहम्मद आकाश मार्ग से यात्रा करते 
हैं।* बहुतों का जन्म भी कुमारियों के द्वारा अज्ञात रूप से ईसा या 
कबीर के समान साना जाने छूगता है। इनकी सहायता, रक्षा, कृपा या 
आशीर्वाद संबन्धी सभी कार्यों में देवी तत्व पाया जाता है। कृष्ण दौपदी 
की हॉड़ी का शाक खाकर दुर्वासा आदि का पेट भर देते हैं। तो राम 
अहल्या को पत्थर से खसत्री बना देते हैं। इसी प्रकार गोरखनाथ आदि 
सिद्धों तथा कबीर या नानक आदि संत्तों में उपयुक्त प्रकार की अनेक कथायें 
अचलित हैं, तथा मुहम्मद ईसा आदि पेगम्बरों से सम्बन्धित अनेक कथायें 
मिलती हैं। यही नहीं--शंकर, रामानुज आदि आचार्यों के नामसे भी 
संबंधित अनेक देवी जनश्रुतियाँ मिलती दें । बौद्ध और जैन धर्मों के प्रवर्तक 
बुछ और ऋषभ भी बाद में चलकर अवतार के रूप में ग्रहीत हुये । 


हिन्दू अवतारबाद और पैगम्बरचाव 


इस्लामी पेगस्बरवाद में 'सम्भवामि युगे-युगे! क्री भावना विधमान है। 
क्योंकि इस्लाम में भी यह धारणा गचलित है कि प्रत्येक युग भें पेगम्बर 


न+-3-५-3-++-+++- 23-3० जनम-मन-नन-न+-िनमममनन--निनन«+ मन लननननन-++ 433 «»न-न-->+4नकनन-+++-+८+-3.+.५५०+५५७३०असमका».-+-+७+>अमन-ब ७ काअ»७ ० 


१. भट्टाचारयं-फाउन्देशेन्स आफ लिभिंग फेथ, ५० ४१ । 





श्द्छ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


पूर्ण मानव रूप में प्रकट होता है। उसके प्राकझ्य का प्रयोजन अपने सतत- 
प्रथ का परिष्कार करना है।? पेगस्बरी अवतार-परम्परा का यह रूप केवल 
मुहस्मद से ही नहीं शुरू होता बल्कि सर्वप्रथम खुदा ने आादुम के नफ्स का 
निर्माण किया तदनम्तर उसी की अनुक्ृति-स्वरूप मुहस्मद का नफ्स भी 
बनाया।' इस उक्ति में आदम से छेकर मुहम्मद तक पेगम्वरों की एक अवतार- 
परम्परा स्पष्ट बिदित होती है। 


किन्तु हिन्दू अवत्तण और इस्लामी निर्माण में अंतर केवल इतना ही 
है कि हिन्दू अवतारवाद अचतार-रूप में ईश्वर के जन्म को स्वीकार करता है 
और इस्लामी पेगर्बरवाद हुलूल या जन्म-विरोधी होने के कारण अल्लाह का 
जन्म नहीं स्वीकार करता। फिर भी इस्लामी सम्प्रदायों में प्रकारान्तर से 
अवतार से साम्य रखने बाले “निर्माण', प्राकव्यः और “प्रतिरूप' शब्द ब्यवहृत 
होते रहे हैं। शेख शहाबुद्दीन के अनुसार जज्लाह ने अपने स्वरूप से ज्ञादम का 
निर्माण किया। इन्होंने आदम को बअह्मा का अतिरूप माना है।* संभवतः 
मसुहस्मद्‌ को भी अवतार-दोष से बचाने के लिए मुसलमान साधक कहा करने हैं 
कि मुहम्सद्‌ जज्माह के अवतार नहीं बल्कि उसके प्रतिरूप हैं ।" इस प्रतिरूपता 
में आवरण का छुप्न वेष लक्षित होता है। अतः सम्भव है कि हिन्दू अवतारबाद 
की माया या आवरण जेंसी कहपना के अभाव में मुस्लिम चिन्तकों ने 
प्रतिरूपता या समकच्तता का सहारा लिया हो, क्योंकि पेंगम्बर ईश्वर 
का भ्रतिरूप केसे है, इसका तार्किक समाधान उपस्थित करते हुए कहा जाता 
है कि पेगम्बर 'मीम' अक्षर से युक्त होने के कारण अहमद ( ससीम ) है 
और “मीम' रहित होने पर वह भ्ददद ( असीम ) हो जाता है । यहाँ 'मीम! 
जैसे माध्यम को साथा या आवरण का बोधक भी माना जा सकता है । 
कुछ ह॒दीसों के आधार पर इस्लाम में-पूर्णाचतार के सदृष् पूर्ण आविर्भाव माना 
गया है; वहदत से छेकर आजम तक सभी आविर्भात्रों में वह खातुमः या 
“खातिम! कहा गया है ।£ 


इससे स्पष्ट है कि इस्छाम में अवतार-विरोध की भावना होते हुए भी 
ऐसे अनेक अवतार-तत््व मिलते हैं जिनका हिन्दू अवतारबाद से अत्यधिक 
साम्य है । 





१, स्ट० इस० मि० पृ० ६०६। २. स्ट० इस० पक्‍्लि० पृ० ११९, कु० २, सू० ४८। 
8, अ० मा० पृ० १५५ | ४. स्ट० इस० मि० पृ० ८७। 
५. सि० अ० हु० पृ० ७१ । ६. सि० अ० हु० पृ० ८३। 





खंत सादित्य श्च्च् 
बोधिलर्वयाद्‌ ओर पैगम्धरवाद 


हिन्दू अवतारबाद के अननन्‍तर बौद्ध चोधिसरव या बौद्ध जबतारबाद का 
भी व्यापक प्रभाव पैंगस्थचर सत पर देखा जा सकता है। विशेषकर महायान 
में जिस प्रकार बुद्ध को महाकरुणा से युक्त माना जाता है,' उसी प्रकार 
इस्छाम का अज्ञाह भी अस्यन्त क्षमाशील और सृष्टि के प्राणियों के भ्रति 
करुणा से आपूरित है। 'अल्रहमान! ( करुणामय ) उसका वह रूप है जिसके 
अनुसार ब्यक्त होकर वह जीयों पर कृपा करता है।' इस प्रकार एक ओर 
करुणा की दृष्टि से दोनों धर्मों के उपास्य बुद और अल्लाह में यर्थेष्ट साम्य 
इृष्टिगोचर होता है और दूसरी ओर बोधिसरव और पेगर्बर भी परंपरा, 
आवि्भाव और कार्य की दृष्टि से परस्पर निकट प्रतीत होते हैं । शेख शहाबुद्दीन 
के अनुसार पेराम्बर ये हैं जो महायानी बोघिसत्तों के सदश निर्वाण प्राप्त करने 
या सिद्ध होने के बाद जन-कल्याण के छिये ईश्वर द्वारा पृथ्वी पर भेजे जाते हैं।*? 
इनके प्रयोजनों में बौद्ध अवतारबाद के तत्त्व दृष्टिगत होते हैं। टीक पेगम्वरों के 
विपरीत हीनयानी पअत्थेक बुद्धों के सदश शेख वे हैं जो साधन की सिद्धि 
के उपरान्त ईश्वर में लीन हो जाते हैं या निर्वाण प्राप्त कर बुद्ध हो जाते हैं । 
निर्वाण के उपरान्त महाकरुणा से हवित होकर “बहुजनहिताय' कार्य करने 
की भावना इनमें नहीं होती । अतः शेख और अत्येक बुद्ध दोनों 'स्वान्तः- 
सुखाय! साधक भ्रतीत होते हैं। किन्तु बोधिसत्वों के समान पेगस्वर सिद्ध या 
“इनसानुरामिल' होने के उपरान्त जन-कल्याण किया करते हैं। जिस प्रकार 
बौद्ध-धर्म में अतीत, व्तमाल और अनागत चुद्धों के रूप में तीनों कारों में 
चोधिसत्तों की स्थिति मानी गई है, उसी प्रकार सूफी साधकों ने भी पेगरबर्रों 
का ब्रेकालिक अस्तिस्व स्वीकार किया है। 

इस प्रकार इस्लामी पेंगर्बरों पर बौद्ध बोधिसस्‍्तयों के अवततार-कार्य का 
च्यापक प्रभाव लक्षित होता है । 

उपयुक्त सभी पेगम्बरों के मूल में धमं-शिक्षा या ध्म-संदेश की भावना 
लक्षित होती है जिसके फलस्वरूप उनमें अवतारबादी भावना का समावेश 


होता है ।” 


कुरान में पेगम्बर 
इस्लाम धर्म में जिस पंगम्बर की कल्पना की गई है बह प्रथम या सब- 


ह. बौद्ध धमे और दर्शन पृ० १०६ । २, स्ट० इस० मि० पृ० ९९ । 
३, अ० भा० पृ० १३३ | ४. सू० सा० सा० ६० ३५१। 
७५. भट्टाचार्य पृ० १४७ । 





र२्धद 'मध्यकालीन सादित्य में अचतारवाद 


प्रथम नहीं अपितु विश्व के अन्य धर्मों की परम्परा में हैं । श्री सुन्दर छाल ने हजरत 

मुहम्मद और इस्काम नाम की पुस्तक में 'कुरान' के कुछ उद्धरण दिये हैं, जिनमें 
कहा गया है कि दुनिया की कोई ऐसी कौम नहीं है जिसमें बुरे कार्मो के 
नतीजों से डर दिखाने वाला ईश्वर का कोई पेगर्बर न पेदा हुआ हो । सचमुच, 
हमने दुनिया की हर कौस में रसूल भेजा, जिसका उपदेश यही था कि ईश्वर 
की पूजा करो और बुराई से बचो ।* 


अचुरकछाम आजाद का कथन है कि मजुण्य जाति की हिदायत के छिये 
और न्याय तथा सत्य की स्थापना के लिये इलाही यानी ईश्वरीय ज्ञान का 
प्रकाश प्रक" हुआ और ईश्वर की जोर से पेगम्बरों के आने और उनके 
उपदेशों का सिलसिला कायम हो गया। इनके कथनानुसार कुरान! उन 
तमास प्रथ-प्रदर्शकों) को जिनके हारा हिदायत का सिलुसिझा काग्रम हुआ, 
रसूल के नाम से पुकारता है। इस्लाम में रसूछ और पेगम्बर में कोई विशेष 
अंतर नहीं माना जाता है। पेंगगर्बरों या रखूलों द्वारा प्रस्तुत यह हिदायत 
किसी देश, जाति या काल विशेष के छिये नहीं अपितु समस्त मानव 
समुदाय के लिये मानी जाती है। इसलिये 'कुरान! के अनुसार प्रस्थेक देश में 
उसका एक सा आविर्भाव हुआ | कुरान! की एक कथा में कहा गया है कि 
आरस्भ में सभी मनुष्य एक ही गिरोह थे । कालास्तर में मतभेद हुआ और 
वे परस्पर एक दूसरे से एथक हो गये । इसलिये ईश्वर ने एक के बाद दूसरे 
पैगम्बरों को उत्पन्न किया। वे सुकर्मों के परिणाम की खुशग्बबरी देते थे 
और कुकर्मों के भयानक परिणाम से लोगों को डराते थे । इस पअकार दुनिया 
की हर कौम में 'कुरान! के अनुसार रसूलों का अस्तित्व माना ज्ञाता है ।* 
इन पंगम्बरों के आदुर्भाव का प्रयोजन ईखर की उपासना का प्रचार या 
ईश्वरवाद का सन्देश देना, तथा पाशविक बृसियों ओर वासनाओं से मनुष्य 
को बचाना था ।* 


क्रान” में मुहस्मद साहब के पूर्व होने वाले जिन पेगस्वरों का नाम 
दिया गया है वे विभिन्न धर्मों एवं सम्प्रदायों के प्रवतंक तथा ऐतिहासिक 


१. हजरत मुहम्मद और इस्लाम १० १३३ कुरान सूरा १५-३८ | 
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स्यक्ति रहे हैं। 'कुराम” के पुक सूरा में कहा गया है कि हमने तुम्हारे 
पास उसी तरह जपता वही ईश्वरीय आदेश भेजा है जिस तरह .नूह और 
उनके बाद वाले इृथ्ाहिम, इस्माइल, इसहाक, थाकूब और उनके वंशजों ने 
ईसा, अय्यूब, युनुस, हाखून, सुलेमान आदि के पास भेजा था और जिस 
तरह हमने दाऊद को जबूर प्रदान की थी। इनके सिब्रा और भी पैगग्बर 
हुये हैं जिनमें से कुछ का हाल हम तुम्हें खुना चुके हैं और कुछ का नहीं। 
पुनः दूसरे सूरा में उनका उल्लेख करते हुये इस्काम के पेंगम्वर से कहा गया 
है कि ये वे छोग हैं जिनको परमात्मा ने सत्य का मार्ग दिखाया ।' 

इससे स्पष्ट है कि कुरान! का दृष्टिकोण अत्यन्त व्यापक था। उसमें 
अन्य धर्मों और मतावरूग्बियों को समाविष्ट करने की सहज प्रवृत्ति थी। 
यथार्थ में यह प्रवृत्ति अवतारवादी समन्वयात्मक पद्धति के अत्यन्त निकट 
विद्वित होती है। भागवत २, ७ में जिन २४ अवबतारों का उल्लेख हुआ है 
उनमें पौराणिक अबतारों को छोड़कर अधिकांश वे बुछू, ऋषभ, कृष्ण, 
कपिछ, दत्तात्नेय आदि महापुरुष हैं जो विभिन्न मर्तों और सम्प्रदायों के 
प्रवर्तक रहे हैं । 

बाद में चककर हस्छाम में इस व्यापक ग्रब्ृत्ति का अभाव हो गया, क्योंकि 
बाद में होने वाले प्रवत्तकों में केवछ इस्लाम के ही धार्मिक नेताओं को सम्मिछित 
किया गया। इस्लामी साहित्य में पंगम्बरों और रसूलों की उक्त परम्परा कहीं 
सात या कहीं बारह, विभिन्न संख्या में मिलती है। इसके अतिरिक्त आदम, 
नूह, अग्राहम, मूसा, क्राइष्ट, सुहम्मद अंतिम पैगम्बर इस्माइल के पुत्र, मुहस्मद 
हवीव का सात सहक्र्मियों से भी संबंध स्थापित किया गया। थे क्रमशः 
आदम के सेठ, नूह के शर्म, अन्नाहम के इस्माइल, मूसा के करो, जेसस के 
साइमन सूफ और मुहम्मद साहब के अछी आदि सहायक के रूप में 
अखिद्ध हैं ।* 

सूफी सम्प्रदाय में अहमद फारुखी के कयुमियत के अलुसार पेगस्बरों या 
प्रवर्तकों को इंसान कामिल या पूर्णतम मानव के रूप में मानने की श्रवृत्ति 
प्रचलित है। कयूम परमेश्वर का पूर्ण प्रतिनिधित्व करता है। फारुखी के 
अनुसार उनके शरीर की रचना मुहम्मद साहब के द्वारा बची हुई सामग्री से 
हुई थी और स्वर्थ रसूछ ने इन्हें नौ नत्रियों की कोटि में गिना था जो नर, 
इब्ाहिम, दाऊद, जेकब, युसुफ, जौब, मूसा, ईसा और मुहम्मद के नाम से 
प्रसिद्ध हैं। अछौकिक छझक्ति से युक्त होने के कारण इन्हें उलले आजम भी 


१. कुरान और धामिक मतमेद प० ७४ सू० ४ आ० १६३ और सू० द आ० ९० । 
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श्द्ट मध्यकालीन साहिस्य में अवतार्याद 


कहा जाता है ।* कारूसत्तर में इनका देधीकरण पूर्ण रूप से हो गया तंभा 
रसूल, यैगम्वर, प्रोफ्ेट आदि के रूपों में नवीन वेशिष्ट्यों की उद्धावना की गई।' 


पैगम्बर मुदम्मद्‌ साहब 


अज्ञाह के अन्दर इस्लाम में पेगम्थर मुहम्मद साहब दूसरे व्यक्ति थे 
जिनके माध्यम से इस्काम और सूफी सम्पदायों में कतिपय अवतारवादी और 
उपास्यवादी विचारों का प्रचार हुआ | यद्यपि मुहम्मद साहब का शरीर स्थूछ 
था फिर भी साम्प्रदायिक रूप सें उनका सत्य अखिल विश्व का सत्य माना 
गया। एक हृदीश के अनुसार उनका कथन है कि मैं खुदा का नूर हूँ. और 
सारी सृष्टि हमारी ज्योति है। यहाँ नूर-सुहस्मदी ईश्वरीय ज्योति का परिवर्तित 
रूप है। इन हाहिम (८३४ ई० ) की कविता के अनुसार मुहस्मद 
पैगम्बर अन्ञाह के दूत कहे गये हैं। अज्ञाह ने इन्हें अपना रूप प्रदान किया और 
पेगम्बर रूप में चतुर्दिक यात्रा करने का आदेश दिया। जिब्राइल ने आकर 
वह अनुग्रह इन्हें प्रदान किया । इस उक्ति से मुहम्मद साहब के अबतारबादी 
रूप की ही पुष्टि होती है। एक दूसरी उर्धि में उनके अवतारवादी दिव्यस्व 
का भी आभास मिलता है। वे कहा करते थे कि जिसने मुझे देखा है उसने 
खुदा को देखा है ।* 


मुहम्मद अवतारों के मूल स्रोत 


सूफियों के अवतारवादी संग्रदार्यों में मुहम्मद साहब को हकीकते मुह्मदी 
के रूप में 'पुरुष नारायण! के सदश प्रथम अवतार तथा अन्य सभी अबतारों 
या आविर्भाबों का मूल स्रोत कहा गया है ।* इनकी यह अवतार-परम्परा 
चार प्रकार की है। इनमें प्रथम हे अखिल विश्व जो इनकी प्रथम ज्योति या 
नूर से उत्पन्न है। द्वितीय आविर्भानों में सभी वली या संत हैं। तृतीय कोटि 
में फरिश्ते तथा चतुर्थ कोटि में बीय से उत्पन्न उनके वंशज कहें जाते हैं ४ 
जअत्तएव मुहम्मद केवल अज्लाह् के अवत्तार ही नहीं अपितु नारायण के सदश 
अवतारों के मूल ज्रोत या अवतारी भी हैं जिनसे अवसारवादी इस्लामी या 
सूफी संप्रदायों में अनेक प्रकार की अवतार-परस्पराओं का प्रचार हुआ । 
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उपास्य मुहम्भव्‌ साहब 


जीली के कथनानुसार सम्रय के अनुरूप मुहम्मद साहब भी सम्मबतः 
अपने उपासकों के निम्िसत विविध वेष घोरण किया करते हैं। जीली को 
उसके शेख के रूप में स्वयं झ्लुहम्मद साहब ने ही दर्शन दिया था ।* इससे 
विदित होता है कि मध्यकाछीन राम, कृष्ण आदि उपास्यों की भांति मुहम्मद 
साहब भी काल-कम से अववारब्ादी इस्छामी और सूफी संप्रदायों में कमशः 
अवतार, अवतारी और अन्त में उपास्य-रूप में प्रचलित हुए । जीली शेख 
के रूप में जिस मुहस्मद का दर्शन करता है, वहाँ थे पेंगस्बर की अपेक्षा 
उपास्य अधिक प्रतीत होते हैं । 

उक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि आलोच्यक्राल से पूर्व ही मुहम्मद साहब एवं 
उनके सहकारियों का संदेशवाहक या पेगस्बर-पक्ष गौण होता गया और 
अंदावतार से विकसित पूर्णावतारों के सदृश् वे स्वतः रखूछ अल्लाह के रूप 
में मान्य हुये। भारतीय सूफी साहित्य में उनके जिस रूप का वर्णन हुआ 
है, उसमें एक ओर तो वे अल्लाह की ज्योति के अबतार हैं और दूसरी ओर 
कतिपय स्थलों पर उनके उपास्यथ-रूप का भी परिचय मिलता है। 


भारतीय खफी काब्यों में मुहम्मद साइब 


सूफी साहित्य में सामान्यतः मुहम्मद साहब को आदि पुरुष की प्रथम 
ज्योति से अभिष्ठित किया गया है। जायसी के कथनानुसार परमास्मा ने 
पूर्ण ज्योति के करा या अश-रूप में पुरुष का निर्माण किया ।* उन्हीं की 
प्रीतिवश्ञ रखे हुये संसार में ईश्वर ने उन्हें विश्व को दीपक-स्वरूप प्रदान 
किया जिसके फलस्वरूप सभी ने अपनी राह पहचान छी। 


अतः अवतारवादी सूफी सम्पदारयों में मुहम्मद साहब के जिस प्रथम 
अवतार या प्रथम पुरुष की परम्परा प्रचलित है, भारतीय सूफी कवियों ने 
उसी को अपने प्रेमाख्यानक काब्यों में ग्रहण किया है। मुहम्मद साहब के 
पुरुषाचतार की यह परंपरा जायसी के पृववर्ती मंझन तथा परवर्ती उसमान 


१. द्वि० सूृ० क० का० पृ० ६४ । 
२. कीन्देसि पुरुष एक निरमरा, नाम मुहम्मद पूनौ करा। 
प्रथम जोति विधि ताकर साजी, औ तेहि प्रीति सिद्िटि उपराजी ॥ 
जा० भ्रं० पश्माबत पू० ४, ११) 
2. दीपक छेसि जगत कहूँ दीन्हा, भा निरमछ जग मारग चौन्हा । 
- जा० ग्रं० प्मावत पृ० ४, ११। 
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अग्दति सूफी कवियों में मिरूती है। पूर्वजर्ती कवि समंझन के अनुसार जो 
अगोखचर परमाष्मा था वही साकार होकर मुहम्मद-रूप में प्रकट हुआ।* 


यहाँ मुहम्मद-रूप से आदि पुरुष का ही अर्थ ब्यंजित होता है। 
क्योंकि मीचे की पंक्ति में उस अथस रूप का एकमात्र नाम मुहम्मद बताया 
गया है।* 

उसमान ने “चित्रावली” नामक काव्य में मुहम्मद की प्रशंसा करते हुये 
कहा है कि परमात्मा ने अखिल सृष्टि के सार-स्वरूप विश्व में एक पुरुष की 
अवतारणा की । वह पुरुष उनके द्वारा पेंगाम छेकर भेजे हुये दूत के सदश 
कोई अन्य पुरुष नहीं था, अपितु ईश्वर ने स्वयं अपना अंश दो भागों में 
बिभक्त कर उसमें से एक का नाम मुहम्मद रकखा ।? “अखराबट' में जायसी 
मे मुहम्मद साहब के, भादि पुरुष के सहज, सर्वप्रथम अवतार का उल्लेग्प 
करते हुए कहा है कि शून्य अंधकार में सर्वप्रथम ईश्वर ने मुहम्मद नाम 
की ज्योति उत्पन्न की । मुहस्मद के इस आदि ज्योति-अवतार का उन्होंने 
अनेक बार उल्‍्केख किया है 

यदपि कतिपय स्थर्कों पर इनके जादि अबतार का बोध होता है, परम्नु 
इस्काम की परंपरा के अनुसार पेगस्वर मुहम्मद साहब का आविर्भाव पूर्णतः 
साम्प्रदायिक प्रयोजन के कारण हुआ था| भारतीय अवतारबाद में प्रयोजनह्ह/न 
या लीलछात्मक अवतार केंवछ आदि बह्य या पर पुरुष का ही माना जाता रहा 
है। शेष अंश या कछावतारों में कोई न कोई प्रयोजन अवश्य निद्दित रहता 
)ै। यही कारण है कि मध्यकाल में आचार्यों और भक्तों के अवतार में 
भक्तिमाग का प्रचार या अपने परंपरागत साम्प्रदायिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
मुख्य प्रयोजन था। यों अवतार शब्द सात्र से केवल अवत्तण का ही अर्थ 
लक्षित होता है । उसमें प्रयोजन का आभास नहीं मिलता । किन्तु पंगग्बर 
का संबंध उत्पत्ति या अवतरण की अपेक्षा पंगाम से अधिक है। पेंगाम में 
संदेशवहन का प्रयोजन सन्निविष्ट ह। इसके अतिरिक्त इस्कामी परंपरा में 


२. मधुमालती पृ० ५ अलख रूखे जे पार न कोई, रूप मुहम्मद काछे सोई । 
२. वहीं पृ० ५ रूप के नाम महन्मद घरा, भरथ न दूमर जाकर करा । 
३. पुरुष एक जिन्हे जा अवनारा, सबनन्‍्द सरीर सार संसारा । 
आपन अंश दोीन्द दुइ ठार्क एकक धरा सुदस्मद नाऊँ॥ . चित्रावकी पू० ५। 
४. गगन हुता नहिं महि हुती, हुते चंद नहिं सूर । 
ऐसेह अंधकूप मंइई, रचा मुदम्मर नूरा। जा» ग्रं० पद्मावत पृ० १०३ । 
५. जा० ग्रं० पश्मचावल दु० ३०४, पृ० ३०८ अखराबट में मुहम्मद से मलिक मुदृम्भद 
जायसी के नाम का भो बोध होता है । 





संत साहित्य ७१ 


यह प्रसिद्ध है कि ईश्वर जपनी उपासना के निमित्त पेगस्वरों को भेजता है । 
असः इनके प्रादुर्भाष में साम्प्रदायिक प्रयोजन स्पष्ट विदित होता है। जायसी 
ने इनके साम्प्रदायिक म्योजन की क्षोर ही इज्ञित करते हुये कहा है कि यदि 
इस प्रकार के ज्योतिस्वरूप पुरुष का आविर्भाव नहीं होता तो सर्वत्र अंधेरा 
छाया हुआ रहता और मार्ग स्पष्ट नहीं होता ।* यह स्पष्ट कर देना उचित 
होगा कि मध्यकाल सें ज्योति का ज्ञान से, पंथ का संग्रदाय या विशिष्ट 
उपासना पद़ति से तथा अंधकार का अर्थ अज्ञान से किया जाता था। 
अतएव सांप्रदाग्रिक या विशिष्ट मार्ग से संप्रदाय का अच्तन इनका अमुख 
प्रयोजन रहा है। ये पुनः कहते हैं कि परलोक में उन सभी लोगों का नाम 
लिखा जा रहा है जो उसकी उपासना करते हैं। और जो नहीं करते हैं 
मरने के पश्चात्‌ उन्हें क्रमशः कर्मालुसार स्त्रग या नरक में स्थान मिलेगा, 
क्योंकि इस पेंसम्बर या बसीठ को अज्ञाह ने अपनी उपासना का पेंगाम 
देकर भेजा है ।* 


उसमान जायसी का ही अनुमोदन करते हुये कहते हैं कि कर्ता के 
हृदय में सर्वप्रथम प्रेम उत्पन्न हुआ; उस प्रेम-ज्योति से जिसका नाम मुहस्मद 
था, संभवतः उसने अस्बिर सृष्टि का निर्माण किया ।* यहाँ सृष्टि और मुहम्मद 
का ज्योति-संबंध ही अधिक स्पष्ट है। परन्तु ज्योति के एक भाग से सृष्टि- 
रचना और दूसरी ज्योति से सृष्टि का मार्ग-दर्शन होने का भी अजुमान 
किया जा सकता है। निष्कर्षतः ज्योति-अवसार मुहम्मद से श्ञान-ज्योति के 
अवर्तन का भान होता हैं ! 


परवर्ती उपास्थ रूप 
मध्यकाल में निशुण या निराकार जितना सिद्धान्त में माना जाता था 


१. जो न होत अस पुरुष उजारा, सूफिन परत पंथ अंधियारा । 
जा० गरं० पद्मावत प० ४, ११। 
२, दुसरे ढाँव देव वे लिखे, मए धरमी जे पाढ़त सिखे । 
जेहि नहिं लीन्‍ह जनमभरि नाऊँ ता कईँ कीन्ह नरक महँ ठाऊँ। 
जगत बसीठ दइ ऑओंहि कीन्हा, दुश जा तरा नॉँव जा छोन्हा ॥ 
जा० ग्रं० पह्मावत, ४, ११। 
३, पदिले उठा प्रेम विधि हिये, उपजी जोति प्रेम की दिये। 
बही जोति पुनि किरिन पसमारी, किरिन किरिन सब सृष्टि सवारी । 
जौतिक नाऊ मुहम्मद राखा, सुनत सरोस कद्दा अभलाषा ॥ 
चित्रावली १० ५। 


२७२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उतना ध्यवहार में नहीं। निराकार एकेश्वरवादी उपास्य की स्थ्ृति-पुज्ा करने 
वाले लोग अपनी परंपरा में मान्य अनेक महापुरुषों की समाधि की पृजा 
करने रूगे थे ।' विशेषकर सुहस्मद साहब तो अज्ञाह के साकारस्वरूष तथा 
उप्ास्थ-रूप में पृर्णतः ग्रहीत हो छुके थे। उनका उपास्य-नाम रसूल अश्ञाह 
ब्रहुत अधिक प्रचलित हो गया था। परवर्ती कवि शेख नथी के 'ज्ञान दीप! के 
अनुसार सुहस्मद्‌ के सत्यलोक सें जबतरित होते ही कलियुग के सभी पापी 
तर गये । उन्होंने कलि में कलुषनाशक कलमा का प्रचार किया ।* 

इससे विदित होता है कि हिन्दू अवतारों के सदश ही मुहम्मद साहब 
आरंभ में केवल अवतार थे बाद में प्रथम पुरुष से अभिहित होकर वे अनेक 
नवियों और रसूलों के रूप में अवतरित होने वाले अवसारी हो गये | अंत 
में उम्हें झबतारी के पश्चात्‌ उपास्य-रूप प्रदान किया गया। इस प्रकार 
आलोध्यकालीन सूफी काव्यों में उनका उपास्य-ख्प ही अधिक प्रचलित 
रहा है। 

| ज्योति अवतार-परंपरा 

इंस्कामी और सफी साहित्य में अल्लाह के जिस प्रथम अवतार का उद्लेरय 
मिलता है, वह है नूर या ज्योति-अवतार । कहा जाता है कि सृष्टि में जितने 
रूप हैं उनके पूर्व ज्योति दिखाई पड़ती है। अतः ज्योति से ही रूपों का 
आविर्भाव हुआ है ।? अवतारवादी सूकियों में ज्योति-अवततार का क्रम इस 
प्रकार माना जाता है--सर्वप्रथम खुदा के श्रेम या खतन्र से नूर उत्पन्न होता 
है, उसके बाद नर से शेर, शेर से रह, रुह से कल्ब, कंल्व से कालिब (शरीर) 
का आविर्भाव-क्रम प्रचलित है। इस परंपरा के अतिरिक्त संभवतः एक 
दूसरी परंपरा के अनुसार मुहम्मद स्वर्य अपने को अल्लाह का नुर कहते हैं 
और सारी सृष्टि उनकी ज्योति का विस्तार है। 

इस्लाम से सेकड़ों वर्ष पूर्व इस ज्योति-अवतार का विकास बौद्ध धर्म में 
हो चुका था। महायानी 'वेपुल्य सूत्रों” में विस्यात 'सद्ध्मपुंडरीक' में बुद्ध 
के स्योति-अवतार का प्रायः उल्लेख होता रहा है। “स्ूर्मपुंडरीक' के अनुसार 
बुद्ध जब धर्म का उपदेश करना चाहते हैं, तब अमध्य के ऊर्णकोह् से एक 





३. इण्डियन इस्काम ९० ११६५। 
२, हि० सृ० क० का० ए० ४१७ पे उद्धत 
मि्ठु छोक मद तोही भक्‍तरे, करूज़ुग के पापी सबतरे । 
कलि में कमा कल्प नेवारन, सलकाव कौन्द जगतारन ॥ 
३, सि० अ० हु० १० ६ । ४. सि० अ० ह० १० १९। 


खुफी साहित्य. *.. शडई 
शश्मि प्रस्त करते हैं, जिखसे अट्टारह-सहस्त-कुद्धक्षेत्र अवलासित द्वोते हैं ।* 
इस्कास परम्परा पर भी बौद्ध ज्योति-अवतार-परम्परा के प्रभाव का श्रजुमान 
किया जा सकता है, क्योंकि ज्योति से प्रभावित अनन्त बुद्धों के सदझ्य 
इस्काम में भी बाद में चछ कर काखों पेगम्बर मान्य हुए । 
भारतीय सूफी ससनवी कार्यों के पूर्व इल ज्योति-भवतार-परस्परा का 
अवसारवादी क्रम जछारुदीन रूसी की 'ससनवी' में विस्वारपूर्वक वर्णित हुआ 
है। 'मसनयी! के अनुसार पूक ही उपोति ज्ञो अल्लाह के द्वारा प्रसारित की 
गई यह क्रमशः आदम, नोह, अब्राहम, इस्माइछ, दाउद, सोकमन, जेकुब, 
जौसेफ, मूस्ता, जेसस में अविष्ट होती गई। उन्हीं की ज्योति-परम्परा में जब 
मुहम्मद हुए तो उन्होंने अज्ञाह से चाक्ति और जजुग्रद् भ्रापत किया । उसी 
परम्परा में अबुवकर देवी कृपा के अम्यतम उदाहरण हैं तथा उमर, उस्मान 
आदि प्रवर्तक भी उसी ज्योति-परम्परा में ग्रहीत हुए हैं ।* 
इस अ्योति-अबतार-परम्परा में विभिन्न भर्मो के पेगम्बरों का समस्थयवादी 
रूप भारतीय अवतारबादी समन्वय के समानास्तर प्रतीत होता है। परन्तु 
मुहम्मद खाहब के अनन्तर इस्छाम धर्म के शिया सम्प्रदाय एवं खूफियों में 
इस ज्योति-अवतार को साम्प्रदायिक परम्परा का विक्नास दृष्टियत होता है । 


विशेषकर शिया सम्प्रदाग में यह माना जाता है कि सृष्टि के बहुत पूर्व 
अज्ञाह्त ने अपनी ऐश्वर्य शक्ति में से एक किरण-ज्योति लेकर मुहम्मद साहब 
के साथ संयुक्त कर दिया वही ज्योति बली आदि इमाओं में होती हुई एक 
परर्परा के रूप में सच्चे इमामों में आविभूंत होती रही है ।? हंस प्रकार 
शिया सम्प्रदाय में पुरोहित का कार्य करनेवाले इमामों का पूर्णतः देवीकरण 
हो गया है । अछी इमाम से इनकी परम्परा आरम्म होती है। कहा जाता 
है कि अली अभी भी जोवित हैं और उनमें ईश्वर का अंश वर्तमान है। वे 
सृष्टि के पूर्व विधमान थे तथा अल्लाह के सिंहासन के दाहिने पाश्व में वे स्थित 
रहते हैं ।* हस मत में नवियों और पेंगम्बरों से इनका विशेष वेषग्य दिखाया 
जाता है और कहा जाता है कि नबी ज्ञान छाने वाले देवदूत को सुनता है 
और देखता भो है; किन्तु इमाम उसे देखता नहीं केवछ सुनता है।” जायसी 
ने चार प्रसिद्ध इसार्मो को चार स्तम्भ के सदश माना है।* संभवत 








१, बौद्धपमं और दर्शन प्‌ृ० ११० और सद्धमं पु० (कण ) ए० ९। 

२. मसनवी ( रूमी ) जी९ रै १० ८१०८२ । 

३, दी स्टडिज़ इस इस्लाम १० ६९-७० । 

४. दी स्टडिज इस इस्लाम पृ ० ६९ । ४७, वही पृ ० ६८ । 

६. जा० ग्रं अखराबट प० ३१० भाव चारि हमाम जे आगे, माबे चारि खम्म जे लागे। 
१८ मं अ० 


श्ज्ड मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


साम्मदायिक ब्यूहवाद के सहश हस्कछाम धर्म के चार स्तस्भों के रूप में ये 
अचकित हैं। 


बली 


अवतारवादी तस्वों की दृष्टि से हस्काम धर्म में पेगरबर के बाद वली का 
हूधरा स्थान है। कहा जाता है कि पेगम्बर अज्ञाह का अथम अवतार है 
और बली दूसरा ।' यों वल्ही एक प्रकार का वह साधक संत है, जो खुदा से 
सद्ााकार या नेकव्य प्राप्त कर लेने पर वली कहा जाता है। पेगस्वर के 
समान वली भी खुदा और इन्सान के बीच मध्यस्थ का कार्य करते हैं। ये 
दुःखी को श्राण, रुग्ण को स्वास्थ्य, पुश्रहीन को पुत्र, भुखे को भोजन, भक्त 
को मार्ग तथा जज्ञाह के मजार-पूज्कों को घर देता है। सम्भवतः इसी से 
सूफियों में कुछ छोग वली को पेगम्बर से भी ऊँचा मानते हैं ।* 

इस प्रकार सूफियों के बहुत से अवतारवादी विश्वास मध्यकरालीन संर्तो 
और भक्तों के विचारों से साम्य रखते हैं। सूफी कुरान के इस आयत को 
स्वीकार करते हैं कि अज्ञाह जवतारवादी उपायों के सदश केवल भक्तों का 
ही रक्षक है।” वे संतों के प्रति की जाने वाली कृपा को अपने प्रति की गई 
समझते हैं। हुज्वीरी के अनुसार सूफी वली या क्षौलिया में जिन ईश्वरीय 
दिव्य तत्वों का समावेश माना जाता है, वे अवतारी पुरुषों के समानान्तर 
हैं। साम्प्रदायिक पेगस्वरों के सदश सूफी संत भी युग-युग में घर्मरक्षा के 
लिए वाघ्य हैं। क्योंकि अल्लाह ने संतों को ही विश्व का स्वामी बनाया है ।* 
शवतारों में जिस प्रकार पूर्ण, अंश, कछा कौर विभूति की दृष्टि से अंतर होता 
है, उसी प्रकार विभिन्न वली भी करामात की दृष्टि से कुछ कम या कुछ 
अधिक प्रभावज्ञाली होते हैं ।£ 


वली ओर पैगम्बर 


कार्य की समानता होने के कारण वली और पैगस्वर में यह प्रश्न उठता 
है कि दोनों में बढ़ा कौन है। सम्पदायों में कुछ छोग वली को श्रेष्ठ मानते 
हैं और कुछ छोग पगस्वर को ।* यों तो वछी और पैगग्बर में साधना की 
इृष्टि से ठीक वही अंतर जान पड़ता है जो हीनयानी प्रत्येक बुद्ध और महायानी 
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खुफी साहित्य का 


बोधिसस्व में हैं, क्योंकि बछी प्रत्येक बुद्ध के सहश 'स्वांतःसुखाय' साधक 
होता है। उसका ईश्वरीय सम्बन्ध गुप्त रहता है। किंतु पेंगरम्बर साधना 
के उपरान्त बहुजनहिताय' कार्य करता है जौर जन समूह को आमंत्रित 
करता है। बोधिसर्तों के सदश यदि कोई सालिक दूसरों को शिक्षा देना 
आाहसा है तो वह ,अपने छोक या अवस्था से अवतरित होता दै। यह 
अवतार उस साधक के लिप है जो किसी विशेष काये के छिए नियुक्त किया 
जाता है। जब तक उसे कोई काय भार नहों सौंपा जाता वथ तक उसे 
खुदा से प्रथक रहने की आवश्यकता नहीं है।' यहाँ बली ही मावी पेगरवर 
का रूप विदित होता है। पर शेख शाहाबुद्दीन की अवारिफुछ मारिफ़! में 
पैगस्थर ग्रा औलिया का अवतारवादी पार्थक्य स्पष्ट दृष्टिगोचर होता है। 
उनके कथनालुसार पेगग्बर अज्ञाह का प्रतिरूप या सगुण रूप है जब कि 
औलिया इलहामी-रवानी या उसका आविष्ट रूप कहा जा सकता दै ।* हुज्वीरी 
के अनुसार भी पेगम्बर की कथनी और करनी में बहुत कुछ समानता होती 
है ।3 बली का अंतिम रूप ही पेगम्बर का आदि रूप है। अवतारवादी 
सूफी सम्प्रदा्यों के प्रवतंक और समर्थक अबूमजीद, दुल्लन नून, मुहम्मद 
कफ़ीफ, मंसूर अछ हल्लाज और राजी, वली और पैगम्बर की करामातों में 
अंतर मानते हैं ।. घली या औलिया करामारतों से जनता को मुस्ध करने के 
लिए बाध्य नहीं होते, किन्तु पेगम्बर जनता के लिए ही उप्पन्न होते हैं । 
आवश्यकतानुसार वे अपनी करामातों को प्रकट भी करते हैं और छिपाते 
भीह्ठें।” 


अंत में पेगम्बर को ही श्रेष्ठ सिद्ध करते हुए कहा गया है कि पेगम्बर 
संत या वली से श्रेष्ठ है। क्योंकि जहाँ बली का कार्य समाप्त होता है वहाँ 
से पेगरबर का काय आरम्म होता है।* वी के जादि और अंत हैं परन्तु 
पेगम्बर के नहीं। प्रध्येक युग में अल्लाह् के हच्छानुरूप उनका कम सतत 
चलता रहता है ।* 

इस तुलनात्मक अध्ययन से स्पष्ट है कि पेगरथर के समान दिव्य गुण- 
सम्पन्न होने पर भी वली वह साधक है जो आवश्यकतानुसार पेगम्बर का 
अवतार-कार्य किया करता है । 
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इसामस 

घली के अनन्तर हस्लाम के अवतारवादी सम्प्रदायों में इमाम को भज्ञाह 
का अवतार माना जाता है। किन्तु बली और इमाम में मौलिक अन्तर यह 
है कि बली उत्क्रमणशील साधक है, जो व्यक्तिगत साधना के बकू पर अल्लाह 
के तद्रूप हो जाता है। पर हमाम जछी इमाम से जाती हुई ज्योति-भवतार- 
परम्परा में गशुह्ीत वंशगत अवतार है। इसी से शिया सम्मदाय में इमाम 
मनुष्य-रूप में ही अज्ञाह के सभी गुणों से विभूषित रहता है। कहा जाता 
है कि स्वयं जज्ञाह ने उसके मानव दारीर में अपने दिव्य शुर्णों को भरा ।* 
यद्मपि भारतीय वरछभ भ्रश्टति सम्प्रदायों में भी वंशगत अवतारवाद के रूप 
मिलते हैं किन्तु हमामों में प्रचलित यह अवतारवाद ईसाई अवतारवाद से 
विकसित हुआ है। 


मानव अवतार 


संतों के समान सूफियों ने भो अन्य प्राणियों की अपेक्षा मनुष्य को 
अधिक मूहयवान समझा है । वे एकमात्र मानव-हृदय को ही अढछाह का 
निवास स्थान मानते हैं। कुछ सूफियों का तो यहाँ तक विश्वास है कि 
ईश्वर ने मनुष्य को अपनी ही मूर्त्ति के रूप में निर्मित किया है ।* किन्तु 
अधिकांश उसके “अन्तयांसी रूप” को मानव हृदय में स्वीकार करते हैं । 
इनका कहना है कि सानव हृदय दर्पण के सदृश् एक ओर से स्वच्छ और 
दूसरी ओर से रंगीन या घूमिल है। ईश्वर स्वच्छ दपंग की ओर से अपना 
स्वरूप देखने के छिए उसमें आविभूत होता है। अब प्रश्न यह उठता है 
कि वह फरिश्तों और पशुओं के शरीर में क्‍यों नहीं प्रतिबिम्बित होता १ 
तो इसका कारण यह बताया जाता है कि फरिश्मों का सारा शरीर केवक 
ज्योतिर्मय है और दूसरी ओर पशुओं का शरीर दोनों ओर से तमाच्छुशन दे । 
इसी से दोनों में से किसी में ख़ुदा का स्वरूप प्रतिविम्बित नहीं हो सकता। 
किन्तु मनुष्य का हृदय एक ओर से स्वच्छ होने के कारण ईश्वर के स्वरूप 
को प्रतिविम्बित करने की क्षमता रखता है।? सूफी दर्शन का सबसे बड़ा 
विचारक इब्न अल अरबी इस उक्ति का समर्थन करते हुए कहता है कि प्रकृति 
ओर मानव वे दर्पण हैं जिनमें ईश्वर का प्रतिबिम्बर व्यक्त होता है। यों तो 
वह सृष्टि के अस्येक अणु-परमाणु में व्याप्त है। किन्तु जहाँ तक उसका 

१. दी हेटो-शिया भसा० २१० १०१ । यम मर ः 

३. छलि० भ० ह० पृ० ६१ । 


२, सि० अ० हृ० पृ० १५१ । 


सूफी सादित्य २७७ 


सम्बन्ध मनुष्य से है, मनुष्य उस जज्जाह का ही रूप है और अ्ञाएं रुख 
मनुष्य की आस्मा है ।* मनुष्य में उसके सभी गुण विद्यमान हैं। बह मनुष्य 
को ही माध्यम बनाकर अपनी सृष्टि को देखता है तथा संसार के .छोगों पर 
कृपा करता है।* जलाछुद्दीन रूमी की 'मसनवी' में भी ए' ऐसले समानव- 
अवतारवाद की रूपरेखा मिलती है जो हौली की दृष्टि से 'रामायण! या “महा- 
भारत” के अवतारवाद के अनुरूप जान पढ़ती है। मारतीय महाकार्ग्यों में जिस 
प्रकार अवतरित होने के पूर्व विष्णु देवताओं से परामर्श करते हैं उसी प्रकार 
रूमी-ससनवी में मी अक़्छाह फरिश्तों के साथ मनुष्य के निर्माण का विचार 
करता है।* यहाँ यह ज्ञातब्य है कि हुलूल का विरोध होने के कारण अवतार- 
बाद के बोधक “प्रतिबिम्ध' या “निर्माण” शब्द इस्लामी साहित्य में अधिक प्रच- 
छित रहे हैं ।” रूपो के फुटकर पदों में मानव-अवतार का रक्षास्मक प्रयोजन 
भी स्पष्ट रूप से ब्यक्त हुआ है ।+ 


शेख शहाबुद्दीन ने दिव्य शक्ति-सम्पश्नता की दृष्टि से इन्सान के तीन 
सेद किए हैं। इनके मतानुसार खुदाई दाकियों के आवेहा के श्षनुपात से तीन 
प्रकार के इन्सान होते हैं। इनमें प्रथम वाखिर वे हैं जो ईखर के साथ 
तादात्म्य स्थापित कर छेते हैं वे ही 'इन्सानुकल कामिल! या पूर्ण मानव हैं। 
वालिरक ईश्वर के निकट रहते हैं और साविक ईश्वर में पहले से ही दृढ़ 
विश्वास रखते हैं । दूसरे सालिक साधन की पुर्णता प्राप्त करने वाले पथिक 
है तथा तीसरे मुक्कीम दोषों से युक्त इन्सान हैं । 


इस प्रकार सूकियों के इस मानव-अचतार-रूप में अक्छाह जौर मलुष्य 
दोनों के प्रयत्न विदित होते हैं। अल्छाह मनुष्य में अवतरित होता है और 
मनुष्य अक्लाह में तदाकार होने की चेष्टा करता है। अक्छाह द्वारा मानव 
के प्रतिरूप ह्टोने या मनुष्य का निर्माण करने में जो प्रयोजन परिरज्षित होता 
है, वह एक प्रकार से अवतारवादी प्रयोजन कट्दा जा सकता है । हृब्न अछ्‌ 
अरबी के अनुसार वह अपनी रजित सृष्टि को देखता है। मनुष्य में वह अपने 
सभी गुर्णो की ससीम अभिव्यक्ति करता है। क्षतः जब मनुष्य ईश्वर की 
चिन्ता करता है तो वद्द स्वयं को ही सोचता है। और जब ईश्वर अपने 
स्वरूप का ध्यान करता है तो वह अपने को मलुष्य पाता है| हुज्वीरी 
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ने कुरान के एक जायत के आधार पर कहा है कि अढ्लाह ने इन्सान की 
- रचना अपनी सेवा के लिए की है।'* 
इस कथरनों से स्पष्ट है कि सूफी साथकों ने मनुष्य को ईश्वर तुस्य समझा 
है । मलुष्य-अवतार सी पेगर्बर या अवतारों की भाँति कतिपय अवतार- 
प्रयोजनों से समन्धित है । 


इन्सासुल कामिल या पूर्ण मानव 

मनुष्य मात्र से अल्छाह की भावना होते हुए भी सूफियों ने मनुष्य को 
पूर्णता की और अप्रसर करने वाली साधना को बहुत महस्व दिया है। साधना 
के बक से ही सिद्ध होकर उनके मतानुसार मनुष्य पूर्ण मानव हो जाता है। 
सूफी साहित्य में जिस प्रकार के इन्सानुल कामिझ की कह्पना की गई है, 
वह बहुत कुछ अंजशों में भारतीय पूर्णावतार के निकट अतीत होती है। 
पूर्णावतारी पुरुषों में जिस प्रकार कला, विभूति या अंश-स्वरूप पूर्णता देखी 
जाती है उसी प्रकार पूर्ण मानव में भी ईश्वर के समस्त गुणों को अभिव्यक्ति 
दोती है हब्न प्‌ अरबी के कथनालुसार खुदा ने इच्छा प्रकट की कि उसके 
गुर्णो की अभिव्यक्ति हो । उल्लने एक पूर्णमानव का निर्माण किया। उसकी 
सीर ( चेतन सत्ता ) ही स्वयं उसमें आविभूत हुई। उसके सभी गुणों से 
संवलित वह पूर्ण मानव अपने दिव्य गुणों से अवगत होने पर रिसाला कहा 
गया तथा उसने फना की अवस्था में प्रवेश क्रिया ।* 


इस प्रकार मनुष्य की पूर्णता केवल आवम से लेकर मुहस्मद तक हो ने 
वाले रसूलों या पेगम्बरों तक ही सीमित नहीं है, अपितु सूफी दर्शन के 
अनुसार बरी की कोटि के साधक भी पूर्ण मानव हो सकते हैं।२ पूर्ण मानव 
में परमात्मा के समान गुण श्रकाशित होते हैं। अल्लाह उसी में पूर्ण रूप से 
अपने को व्यक्त करता है। सभी पेगम्बर, औलिया संत पूर्णमानव की कोटि 
में आते हैं। इसी से सूफी पूर्ण मानव को अल्छाह और मनुष्य के बीच की 
कड़ी मानते हैं।” पूर्णावतार जिस ग्रकार पाडगुण्य युक्त होता है, उसी 
प्रकार पूर्ण मानव में ईश्वर को शक्ति या विभूति मात्र हो नहीं, अपितु उसका 
पूर्ण ईश्वरस्व ससीम रूप होकर उसमें परिछत्तित होता है। इसी से सिद 
मनुष्य अपनी साधना को पूर्णावस्था में ईश्वर का नुस्ख या रूप समझा 
जाता है ।* 


?. हुज्वीरी पू० २६७ ( कु० ५६ | २. स्ट० इम० मि० पृ० ७७ । 
३. स्ट० इस० मि० पृ० ७८ | ४. लू० सा० सा० पृ० २७७ । 
५. इ० इ० इ० क० पृ० ७६ । 


सूफी सादित्य २७९, 


सूकियों में साहिली सम्प्रदाय के छोग पूर्ण मानव सें एक बिराट विश्व 
सा विश्वरूपात्मक रूप का अस्तित्व मानते हैं। उनका विश्वास है कि सृष्टि 
के सभी तस्वों से निर्मित होने के कारण मनुष्य स्वयं एक छघु विश्व है।* 

उक्त विवेधन से स्पष्ट दे कि पूर्ण मानव की कछपना छः शुणों से युक्त 
भारतीय पूर्णा बतार के अत्यन्त निकट है। उसमें विराट रूप था विश्व रूप 
की करुपना उसे पूर्णावतार के निकद छा देती दे । 

सम्भवतः पूर्ण मानव की बढ़ती हुई संरूया के फलस्वरूप ही इस्छाम 
धर्म में चार फरिस्तों के अतिरिक्त सवालाख पैगम्बरों का आविर्भाव माना 
जाता है। जायसी ने आखिरी कलाम में उनका वर्णन किया है।* 


कुरान 

अपौरुषेय वेदों, तंत्रों, नाथों और सिद्धों में ज्ञानावतार या शाखावतार के 
सहृश इस्लामी 'कुरान' भी आसमानी पुस्तक के रूप में माना गया ड्ै। 
कहा जाता है कि कुरान! का अजवतरण निमश्वतम सातवें स्वर्ग से हुआ 
था |? जायसी ने इसे चार आसमानी पुस्तकों में माना है ।* 


इस्लामी ओर स्रफी अवतारवादी सम्प्रदाय 


अवतारवाद की दृष्टि से इस्कछामी और सूफी दोनों में दो प्रकार के सम्प्रदाय 
मिलते हैं। उनमें अधिकांश अवतारविरोधी हैं और कुछ अवतारवादी हैं । 


शिया मत एवं सम्प्रदाय 


इस्लाम धर्म में दो प्रकार के सम्प्रदाय सर्वत्र व्यापक रहे हैं। इनमें 
खारिजी तो अवतार-व्रिरोधी रहे हैं परन्तु शिया और उनके अन्तर्गत आने बाले 
विविध सम्प्रदायों में से अधिकांश कट्टर अवतारयादी रहे हैं!.॥ शिया सम्प्रदाय में 

इस्माइली, हुज, नुसेरी भर यज्ञीदी चार अधिक विख्यात रहे हैं ।४ 
रा 


इस्माहूली हज नुसेरी यज्ञीदी 


ह*. हुज्वारी पू० १९९ । 
२. चार फिरस्तिन जड़ औतारेडे, सात खंड वकुंठ संवारेड । 
सवा लाख ण्गस्त्र सिरजेड, कर करतूति उन्हृदिये बंघेऊ ॥ 
जा० ग्रं० आखिरी कलाम १० १५२ । 











३. स्टडोज इन इस्ल।स १० १९८ ॥ 
४. जा० झं० अखरावट पू० ३१०, “भाव चारि किताबे पढ़क! । 
५, सू० सा० सा० पृ० १४० | 


२८० मध्यकाल्तीन सादित्य में अवतारवाद 


दिया के प्रायः सभी सम्प्रदायों में अछी तथा उनके बेटों ओर बंश्जों 
को इमास माना गया, क्योंकि शिया मस के लोग अछो के समर्थक रहे हैं 
जब कि शुक्षी खलीफा के | बंद परम्परा के अनुगामी होने के कारण ये ईरान 
वंशीय खलीफा को क्पना खलीफा तथा उसे ईश्वरीय विभूति से युक्त मानते 
हैं। अली के जिन वंशधरों फो ये इमाम के रूप में पूजते हैं, वे भी ईश्वरीय 
अंश या ईश्वर के अवतार ही माने जाते हैं।* कहा जाता है कि इमार्मों को 
घोर अवतारबयादी रूप प्रदान करने में अबवबुल्ला हड्न सबा का बहुत हांथ रहा 
है। वह अली को केवल ईश्वर का अवतार ही नहीं मानता था ब्कि उसके 
सताजुसार ईसा के सदश मुहम्मद भो पुनः-पुनः अवतरित होते हैं।'* इस 
प्रकार इमामों की अक्षुण्ण परम्परा शिया मत में प्रचलित है। अब्दुल्ला हृब्न 
सबा ने अंत में अली को ही परमात्मा घोषित किया | 


भारतीय अवतारवाद से साम्य 


शिया मत के कुछ सम्प्रदायों में प्रचलित अवतारवाद ओर पुनर्जन्म के 
सिद्धान्त भारतीय अवतारबाद से बहुत साम्य रखते हैं। विशेषकर शिया 
सम्प्रदाय के फारस निवासी गुरूत नामक विचारक के कतिपय सिद्धान्त 
हिन्दू धम के सिद्धान्तों से प्रभावित प्रतीत होते हैं। इनके दो शब्द विशेष 
रूप से ज्ञातब्य हैं । उनमें पहला है 'गुरुब' और दूसरा है 'तकसीर” । 'गुलब' 
से इनका तात्पय है कि मनुष्य उत्क्रण करते-करते ईश्वर की अवस्था तक 
पहुँच जाय और “तकसीर! के अनुसार ईश्वर संकुचित होते-होते मनुष्य की 
अवस्था तक आ जाय ।? इनकी धारणा है कि अज्ञाह मनुष्य-रूप में अवतार 
सता है। बे तनासुख के सिद्धान्त को स्वीकार करते हुए कहते हैं कि 
तनासुख के रूप में जज्लाह विभूतियों के सहश विभिन्न रूपों में अपनी शाक्तियों 
को म्रसारित करता है। उसका तसबोह रूप ही इस बात में सगुण उपास्य के 
रूप में प्रचलित है।” शिया मत के भन्‍य अवतारवादी सम्प्रदायों में अछ 
इलहिया खुरमियाँ, केदिया, मजदाकिया, लिंदबादिया, सुहम्मरियाँ, मजुयञा 
आदि विख्यात हैं। किन्तु इनमें अल इलहिया सम्प्रदाय के लोग अधिक कट्टर 
वतारपंथी हैं। ये अली को केवछ अवतार ही नहीं बल्कि अवतारी 
जपास्थ मानते हैं।* 





१. सू० सा? सा० प्‌ृ० १४४ )। रे, सू० सा० सा० पृ० १४५। 
३. ६० इ० इ० क० पृ० ५१ | ४.६० इ० इ० क० पृ० ५२। 
५. ६० ६० हइ० क० प्‌ृ० ५२ ॥ 


सूफी सादित्य 5८१ 


सात इमाम 
शिया मत के कुछ अधिक कहर सम्प्रदा्थों में मनेक इसासों को अवतार- 


परस्परा प्रचलित है। कुछ छोग सात इमा्मों की अवतार-परस्परा मानते हैं 
और कुछ १२ इमामों को ! सात इमामों की परम्परा का प्रचारक अ्रव्दुल्छ इृध्न 
मेमून नामक एक फारस निवासी था। उसके मतानुसार सातों इमाम पेगम्धर्रों 
के अवतार-क्रम में, हैं जिनमें चह्द सबसे अंतिम और सबसे बड़ा है 


यारदह इमाम 

असी रिया के शिया लोगों में बारह इमामों ढी अवतार-परम्परा प्रचलित 
है जिनका जारस्भ अली से होता है। इस परम्परा में हब्स हसन अंतिम , 
कहे जाते हैं। बारह इमामों को इस अवतार-परम्परा का विकास ईरान में 
हुआ था। बारह इसामों के समर्थक ईरान के सफादियों ने अपने को सातवाँ 
इमाम मूसा अल काजिस का बंशज माना। उपयुक्त इमार्मों के अविरिक्त 
ईरान का अंतिम सासानी वंश भी मुहम्मद साहब की पुत्री फतिसा से आरम्भ 
होने के कारण ईश्वरीय अंश से युक्त माना जाता है। 


इससे स्पष्ट है कि शिया सम्प्रदाय के लोग केवल इमार्मों को अवतार ही 
नहीं मानते थे, अपितु भारतीय अवतारवाद के सदृश इसासों का पुनः-पुनः 
अवतार या उनकी वंशगत अवतार-परमुपरा में भी विश्वास रखते थे । इन 
परम्पराओं को कुछ विशेषताएँ अपने मौलिक स्वरूप का परिचय देती हैं; 
जिससे भारतीय अधतारवाद से उनका अन्तर भी स्पष्ट हो जाता है। इसमें 
संदेह नहीं कि हिम्दू अवतार-परम्परा में साम्प्रदायिक और राज देवी उत्पत्ति 
दोनों का विकास एक ही विष्णु से आरम्भ हुआ। किन्तु सम्प्रदाय प्रवेसक- 
रूप में स्वीकृत राम, कृष्ण, बुद्ध और ऋषण इन चार राज़ पुश्रों को छोड़ कर 
प्रायः उनके राजनेतिक और साम्प्रदायिक दोनों रूप प्थक-ए्थक प्रचलित 
हुए। दोनों को एक साथ मिलाकर सास्प्रदायिक या धार्मिक राज परम्परा 
का अवतारबादी विकास कभी भी वेसा प्रचलित नहीं रहा जैसा कि वह ईरान 
के हमामों की परम्परा में कब्चित होता है। कहने का तास्पय यह कि शिया 
सम्प्रदाय के ह्माम साम्प्रदायिक और राजनेतिक दोनों एक साथ ही मान्य 
रहे। अतः शिया मत में प्रथल्िित इस अवतारघाद की भपनी विशेषता है । 


अवतारवादी सुफी सम्प्रदाय 
मध्यकालीन युग में इस्छामी देशों में जितने सूफी सम्भदायों का पसा 


१, ० इ७० ह० के० पू० ४४ | 





२८२ मध्यकालीन सलाहदित्य में भववारबाद 


चलता है उनमें अधिकांश अवतारविरोधी और कुछ अवतारवादी दीख पढ़ते 
ऐ_ं। यों तो अबतारविरोधी सम्प्रदायों में भो कतिपय अवतारपरक तश्वों का 
दर्शन होता है। किम्तु उनका महत्व नगण्य-न्सा रहा है। हुज्वीरी ने 
मध्यथुगीन जिन १२ सम्प्रदायों का नाम लिया है उन्हें निश्चल्ल्वित अवतार- 
विरोधी और जवतारवादी ढंग से विभाजित किया जा सकता है 








सूफी सरप्रदाय 
| ५ 
मरदूद या अववारबादी मकबूल या जवतार विरोधी 
| ह | ॥ 
हुडडली टी ; 
सलीमी [|| | | 
इद्धाती फारीजी 


पआ आध आक हक किक: आस, 
बंका हि बा साहिली हक़ीकी ख़राजी खफीफी सेयारी मुहासियी कसारी 


उक्त बारह सम्प्रदायों में से दो अवतारवादी सम्प्रदाय हैं, इसलिए मरदूद 
कह कर उनकी भाकोचना की गई घौर शेष १० अवतार विरोधी सम्प्रदायों 
को सकबूछ किया गया। फिर भी सूफी अवतारवाद के अध्ययन के निमित्त 
हुलुली औौर हर्धाजी सम्प्रदागों का विशिष्ट महत्त्व रहा हु। क्योंकि प्रयल 
विरोध होने पर भी अप्रत्यक्ष ठंगा से इन सम्परदार्यों ने केवल सूफी समाज 
को ही नहीं अपितु समस्त मुस्लिम जाति को प्रभावित किया दे । 


हुल्दूली 


हुलुली भवतार-परस्परा के विरोध का मुख्य कारण रहा है उसका इस्लाम 
की जन्म भूमि में जन्म न लेना । क्योंकि मुस्लिम मस्तिष्क में 'हुलल' आऋब्द, 
जिस अवतारवाद का वोधक रहा है वह विदेशी यहूदी या ईसाई अवतारबाब 
रहा है। तरकालीन युग में यहूदियों और ईसाइयों से शश्रुता होने के कारण 
उनक्रा प्रमुख अवतारवादी सिद्धान्त भी हुलल-रूप में मुसलमानों की घृणा 
का पान्न बन गया। इस मत की दूसरी विचित्नता यह है कि इस मत के 
भनुयायी अधिकतर वे ही मुसलमान सूफी थे जो इस्लाम में दीक्षित होने 
के पूर्व ईसाई या यहुदी रहे थे। काछान्तर में इस्काम घर्म का अनुयायी 
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होने पर भी थे अपने प्राचीन अवतारबादी विश्वार्सो को छोड़ नहीं सके थे । 
इसी से हुलूल में विश्वास रखने वा्लों को कट्टरपंथी इस्लात्र के अनुयायी घृणा 
या अविश्वास की दृष्टि से देखते थे । इस्छाम में जिधाइल जेसे दिव्य दूर्तो या 
लव को यहूदी यां ईसाइयों के विपरीत हुझहूछ से मिश्र साना जाता था। 
हुलुलियों के भ्रति घृणा का यह भी पक मुख्य कारण था। 

उस घृणा-भाव का अनुमान इस कथन से किया जा सकता है कि सूफी 
विचारक जीली यह तो स्वीकार करता है कि मुद्स्मद साहब ही उसे शेख के 
रूप में दृष्टिगोचर हुए थे। फिर भी उसका यह कठोर आग्रद्द दे कि कहीं 
इस कथन को लोग हुझुल न समझ ले ।* 

हुझूली सम्पदाय का प्रवर्तक अबू हुक्मान नामका एक दमिश्क का 
निवासी सूफी था । सब्मवतः इस्कामेतर होने के कारण ही मुस्छीम उसे 
इस्छाम के अन्तर्गत नहीं मानते । हुहूली सम्प्रदाय के छोर्मों में हुलल, 
इम्तिजाज और नसखे अरवद्द इन तीन विश्वार्मों का अस्यधिक प्रचार रहा है । 
हुलुछ से उनका तारपये है कि ईश्वर जन्म या अवतार लेता है। हम्तिजाज 
से वे ईश्वर के साथ संयोग की भावना करते हैं। नस्खे अरवह के अनुसार 
मानव आर्माओं के स्थानान्तरण या पुनः शरीर-प्रवेश में इनका हृढ़ विश्वास 
है।१ सारांशतः अज्लाह के जन्म और आस्माओं के पुनर्जन्म दोनों में ये 
आस्था रखते हैं । 

किन्तु मुस्लिम समाज में हुलूलियां का मत इतना व्यापक नहीं हो सका । 


इल्लानी 

सूकियों में हुलुली विचारधारा का सर्वाधिक बिख्यात प्रवर्तक मंसूर अल 
हज्लाज था ।* उसने हुलूछ या अवतारबाद की विचारधारा को अपने जीवन 
के सूल्य पर प्रतिपादित किया । इस्लाम के विपरीत होते हुए भी मंसूर अल 
हल्लाज के अवतारबादी सिद्धान्तों का पर्याप्त प्रभाव कालान्तर में होने वाले 
सूफी चिंतकों ओर कवियों पर पड़ा । इनमें इन अल अरबी, अब्दुल करीम 
जीली, हृब्न अल फरोद, अबुसेयद्‌ और इब्न अडुछ खैर का नाम विशेष रूप 
से उल्लेखनीय है ।। भारतीय इस्लामी और सूफी साधक भी उसके विचारों 
से भत्यधिक मात्रा में प्रभावित हुए तथा गजाली, हुम्बीरी और अत्तार ने भी 
उमके विचारों के साथ सामंजस्य स्थापित करने का प्रयास किया है । 





१. त्० सृ० ६० १४२ | २, पुज्वीरी पृ० २६० । 
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दुरुली और हक्लाजी सम्पदायों के जवतारवादी विचारों में खंगर का 
एक मुश्य कारण रहा है। वह यह कि दुल्ुलियों का प्रवर्तक हुह्मन ईसाई 
या यहूड़ी प्रधान क्षेत्र दमिश्क का होने के कारण यहूदी या ईसाई अवतारवाद 
से प्रभावित था । जब कि मंसूर अछ्‌ हज्लाज वर्षों तक भारतीय साधकों के 
बीच रह झुका था।* उसने भारत से केवल बेदान्त ही नहीं प्राप्त किया, 
अवितु अवतारबाद, पुनर्जन्म, देवों का मानवीकरण प्रम्ृति प्रक्ृत्तियों से भी 
प्रभावित हुआ | यों तो उसके जवतारवादी सिद्धान्तों पर सी भारतीय 
अहैलवाद का प्रभाव परिछक्षित होता है। पर विशेष रूप से वह आवेशावतार 
की भावना से जधिक अस्त रहा है। क्‍योंकि भावावेह सें वह अपने को तो 
स्वयं भज्ञाह का अवतार मानता ही था, साथ ही अपने शिक्यों को भी 
सम्भोधित कर कट्दता था कि तुम्ही नोह हो, तुम मूसा हो, ठम मुहम्मद 
हो। मैंने उनकी आत्माओं को तुम छोगों के शरीर में आने के लिए निमंत्रित 
किया है।' हज्लाजियों के अनुसार आत्मा ईश्वर के सभी युर्णों से युक्त डे 
वह शरीर में उसी प्रकार स्थित है जिस प्रकार इंधन में अभि। भबु यकर 
वज़ीती मे साधक आत्माओं की स्थिति के अनुसार आस्माओं के दस स्थान 
निश्चित किए हैं।? प्रायः सभी स्थान ईश्वर के साशब्निध्य में रहने बाली 
आस्मार्णों के ही माने गए हैं। इनमें चोथी कोटि की वे आस्माएँ होती हैं 
जिनका सम्बन्ध रक्षा, दया, कृपा, आदि से होने के कारण अवतारवाद से 
भी प्रतीत होता है । 


इस प्रकार हल्लाजी अवतारवाद मुख्यतः आत्मवादी अबतारवाद रहा है। 
इस मत में अल्लाह या पेगम्बरों की आत्माओं के पुनः-पुनः आवेश प्रधान 
अवतार का अ्रचार रद्दा है। सामान्य रूप से फना की चरम साधनात्मक 
अवस्था में सूफी साधक भी खुदाई आवेश का अनुभव करते हैं। इसी 
जआवेशात्मक भाव को सम्भवतः हल्लाज ने अबतारबादी रूप प्रदान किया । 
भागे चछकर इस आवेश का व्यापक प्रभाव सूफी साधकों पर छक्षित 
होता है । 


अन्य सम्प्रदाय 


उपयुक्त सम्प्रदार्यों के अतिरिक्त कुछ ऐसे सम्प्रदाय भी हैं जो सूफी होने 
का दावा करते हैं, परन्तु वे मुसाबीह या मानव पूजा में विश्वास रखते हैं । 
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यही नहीं अश्तारबादी सिद्धान्तों में भी उनकी हृढ़ जासथा जान पढ़ती है। 
उनके मतासुसार अज्लाह मनुष्य के द्ारीर में अपनी सत्ता के ह इंविकाक 
( स्थानास्तरण ) या ताजिया ( विभाजन ) के द्वारा आविभूंत होता है । अछ 
हुज्बीरी ने इन सिद्धास्तों को भारतीय बाद्वा्ं के समकक्ष माना है; क्योंकि 
इस यर्ग के सूफी इबादत या पूजा के लिए भी अद्छाह-दर्शन का महरव 
स्वीकार करते हैं। कहा जाता है कि अश्राहस ने सी सूर्य, चन्‍्द्‌ और तारों 
को देख कर कद्ा--यही अलूडाह है ।* 

इससे स्पष्ट है कि मध्यकालोन विदेशी सूफी सम्प्रदायों पर भारतोय 
अवतारबादी और उपास्यवादी सिद्धान्तों का पर्याप्त प्रभाव पढ़ शुका था। 
फलतः भारत में आने वाले सूफो केवकछ भारत में आकर ही नहीं अपितु 
अपने पूत्र स्थानों से हो भारतीय अवतारवादी विचारों से प्रभावित थे । 
भारत आने के पूर्व ही मध्यकालीन अवतार, अवतारी ओर उपास्य-क्रम का 
उनमें प्रचार हो चुका था । 


भारतीय अवतारवादी सुफी सम्प्रदाय 


मध्यकालीन भारत में अनेक इस्कामी और सूफी सम्प्रदाय सारे देश में 
फेले हुए थे । ये सभी एक ओर तो मजार-पूजा करते थे या प्रवर्तकों को 
अब्वाह् या मुहम्मद के प्रतिरूष मानते थे किन्तु भारतीय अवतारचाद और 
मूर्तिपूजा को उपेक्षा की दृष्टि से देखते थे । 


फिर भी कतिपय सम्प्रदायों और सूफी कवियों में अवतारवादी विश्वा्सों 
के सूत्र मिलते हैं। आखरोच्यकालीन सूफी सम्प्रदायों में दो प्रक्वर की अवतार- 
यादी प्रदूक्तियाँ दृष्टिगत होती हैं। प्रथम कोटि के सूद्री सम्प्रदाय अपनी 
साम्प्रदायिक अवतार-परम्परा अज्वाह, मुहम्मद या अछी से स्थापित करते हैं । 
भारतीय अवतारों को परम्परा से इनका कोई सम्बन्ध नहीं है । 


किन्तु दूसरे बर्ग के कुछ ऐसे सूफी सम्प्रदाय हैं जो मुदृस्मद आदि पेगम्बरों 
के साथ भारतीय ब्रह्मा, विष्णु, राम, कृष्ण भादि देवताओं या अबतारों के 
साथ सामंजस्य स्थापित करते हैं। इनके धार्मिक अंथों में अद्भुत समन्वय 
का दर्शन होता है । 

प्रथम वर्ग के सूफी सम्प्रदार्यों में अवतारवाद की सप्रयोजन चर्चा नहीं 
दीखती अपितु उनके करामातों या चमसकारों में अवतारवादी भअसंग मात्र मिल 
जाते हैं, जो साम्प्रदायिक विश्वास के रूप में तत्‌ सम्प्रदाय्यों में प्रचलित हैं । 


१, हुज्बीरी १० २३७ । 
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आरत के प्रसिद्ध चिश्ती सम्पदाय में अछी को अक्वाह् और मुहम्मद के 
चराजर उपास्य समझा जाता है।" सुहरावददी सम्प्रदाय के प्रवतंक यहाउद्दीन 
जकरिया में छोग जएलाहद का आधवेश मानते थे। कहा जाता है कि जअज्ञाह 
की आवाज ने उनको समस्त जगत का गौस बनाया जो पेगम्बर के पूर्व का 
स्थान है ।* कादिरी सम्प्रदाय के प्रवर्सक अब्दुल कादिर का जन्म भी 
अवतारबादी सर्तों से संवछित रहा है।) नकदाबंदी सम्प्रदाय के प्रवर्तक 
जहमद फारूकी के अवतरण की भ्रविष्यवाणी अब्दुल कादर जिछानी ज०० 
वर्ष पूर्व होकर देते हैं। इसके अतिरिक्त हजरत मुहम्मद अन्य सभी पेगर्बरों 
के साथ आकर इनके कानों में क्जा दुष्दरा जाते हैं।” हस सम्पदाय में 
अधचलित क्यूमों के प्रति कह्दा जाता है कि अल्लाह ने मुहम्मद साहब की रचना 
के उपरान्त उनसे कचे अवशिष्ट क्षंश से तीन क्यूमों की श्रष्टि की। इनका 
कार्य भी पेमम्बरी या अवतारवादी विदित होता है; क्योंकि सम्प्रदायों में 
यह समझा जाता है कि अज्लाह ने दयावितरण और भक्तोद्धार का पेगम्बरी 
भार अहमद फारूकी को दिया है। फारूकी के पुन्नों को भी अक्षरों का रहस्य 
परमास्मा ही उन पर प्रकट होकर करते हैं ।“ बहाउदहीन शाह मदार को पैंगस्वर 
की कृपा से मुहम्मद और अल्ठी का साज्षात्‌ दे्शन मिलता है ।£ 


उपयेक्त विश्वार्सो के अतिरिक्त भारतीय सूफी साघर्कों में संसूर के प्रति 
बहुत आदर भाव रहा है। उनका विश्वास है कि ईश्वर ने जिस सत्य का 
निर्माण किया था, मंखूर ने उसी सत्य का प्रवर्तन किया इससे उसे शूली पर 
चढ़ा दिया गया ।* भारतीय सूफी भी मंसूर अल हृढलाज के अवतारवादी 
छिद्धान्त की पुष्टि करते हुए कहते हैं कि अल्लाह स्वयं संदेश प्रसारित करता 
है, अपने जाप की सेवा करता है और स्त्रयं वह अपने निर्माण के प्रति इच्छुक 
रहता है । सिन्ध प्रदेश के निवासी अनेक सूफी अनुयायियों का यह द्ढ़ 
विश्वाप्त था कि ये संत मुर्शीद्‌ सर्वदा कल्याणकारी कार्य में रत रहते हैं। थे 
केवल नाम से ही ईश्वर हैं अन्यथा ये सन्त हैं ।* 


इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि भारतीय इस्छामी और सूफी सम्मदायों 
में अनेक प्रकार की अवतारवादी घाराएँ प्रचलित थीं। एक ओर तो विभिन्न 


१, सू० सा० सा[० ० ४४६ । २. सू० सा० सा० पृ० ४६७। 


२. वही १० उज्ट | ब, सू० सा० एृ० ४९७ | 
७. यू० सा० सा० पृ० ७५०३-७०७ ॥ ६, सू० सा० सा० पृ० ७५१७। 
७. सिन्‍्ध० पृ० २०६ । <. सिन्ध० पृ० १२१। 


९. सिन्ध० पृ० १२७ | 


रूफी साहित्य २८७ 
सरप्रदायों के छोंग अपने सम्प्रदायों को विशुद्ध इस्लामी सिद्ध करने की हो 
में अपने प्रवर्तकों को अछो था मुहम्मद का अक्तार मानते हैं, तो दूसरी 
ओर कुछ सम्प्रदायों के अवर्सक सीधे अल्याह से ही दीक्षित होकर सम्प्रदाथ 
अवतन करते हैं। अतएव इन सम्प्रदायों का अवतारबादी रूप पूर्ण रूप से 
साम्प्रदायिक रहा है। इनके अतिरिक्त सिन्ध प्रदेश के सूफियों में अनेक ऐसे 
सूफी इृष्टिगत होते हैं जिन्होंने भछ हक्लाज के भवतारवादी सिद्धान्तों का 
प्रचार क्रिया | इस बर्ग के सूफी बरी या सन्‍्तों को सी झवतारों पुरुष सानसे . 
हैं। इस्लामी विश्वार्सो के भनन्तर भारतीय अवतारवादी विश्वार्सो का प्रभाव 
भी मध्यकाऊकोन सूफी सम्प्रदा्यों पर यथेष्ट मात्रा में पढ़ चुका था। इस्लाम 
के मुरुय पेगर्वर परवर्ती सूफी सम्प्रदायों में मध्यकालीन उपास्थों के सदश 
सूफी संतों के उपास्य द्वो चुके थे। समय समय पर उनका दु्लन ओर साक्षा- 
त्यार भी सूफी किया करते थे । 


दिन्दू अवतार समन्वय 


उपयुक्त सम्प्रदायों के अतिरिक्त आलोच्यकालीन भारत में कुछ ऐसे सूफी 
संत कवि और सम्प्रदाय भी दीख पढ़ते हैं, जिन्होंने इस्लामी पेंगम्बरों और 
हिन्दू जचतारों सें समन्वय स्थापित करने के प्रयत्न किये हैं। इन संतों की 
रचनाओं पर भी अवतारवादी साहित्य एवं तत्कालीन व्यवहारों का पर्याप्त 
प्रभाव रहा है। पंजाब के सूफी संत शेख इब्राहिम की रचनाओं पर भागवत 
पुराण का स्पष्ट प्रभाव दृष्टिगोचर द्वोता है। इसके अतिरिक्त सूफी सम्प्रदायों 
में कुछ ऐसे द्विन्दू मी दीचित हुए जिनपर हिन्दू! अवतारवादी संस्कार पहले 
से विधमान था । इसी प्रकार के एक उदाहरण माधोछार हुसेन नामक सूफी 
हैं। आरम्भ में ये कायस्थ थे किन्तु बाद में इन्होंने इस्छाम को अपना लिया ।* 
इसीसे इनकी रचनाओं में हिन्दू जवतारबादी रूप देखा जा सकता है । इस 
कार के सूफी साधकों में भी हिन्दू धर्म के प्रति उनको यश्रेष्ट उदारता का 
परिचय मिलता है। शाह हुसेन मामक एक सूफी ने रास जी का नास भी 
अपने उपास्य के रूप में लिया है। इन्होंने एक पद सें राम से कुंद, सोंटा, 
फ़ोटी, भांग और साधु-संगति की याचना की है।' पंजाबी सूफी संतों में 
इनायत शाह के विचारों पर हिन्दू धर्म एवं दर्शन का बहुत कुछ प्रभाव 
पड़ा है?, जो इनकी पुस्तक 'दस्तूर-अछू-अमल? से स्पष्ट है। पंजाब के प्रसिद्ध 





१. पा० सू० पो० पू० १२। 
२. पा० सू० पो० पृ० २४ । जती जेती दुनिया रामजी, तरे कोड मांगदी ।? 
३. पा० सू० पो० पृ० ४५। 


श्ट८ मध्यकालीय साइित्य में अवतारवाद 


सूफी संत बुछयेशाद भी सुरु और गोविंद को अमेद मानते हैं । इन्होंने अपने 
पदों में कई स्थानों पर ईश्वर या अपने उपास्य इृष्टदेव को श्याम कह कर 
सम्बोधित किया है ।" भारतीय अवतारबादी सिद्धान्तों की श्षकक भी इनके 
पक पद्‌ में मिलती है। उस पद में इनका कहना है कि गुरु ही अम्यक्त और 
अजन्मा ईश्वर को जन्मा या प्यक्त दिखाता है ।* 

बजुए्लेशाह के पर्दों में पुक विचित्र समनन्‍्वयवादी मनोबृत्ति का पता 'चकता 
शै। ये प्रस्येक मनुष्य में ईश्वर को देखते हुए अपने एकमामन्र उपास्य ईखर 
को क्राहबषट, कृष्ण, रास, मुहम्मद आदि विभिन्न सम्प्रदायों के वेशेषीकृत रूपों में 
भी देखते हैं । उनके पद्चों में अज्ञाह तथा पेगस्बरों के अतिरिक्त हिन्दू अवतारों 
में विख्यात कृष्ण, राम या मुहम्मद आदि के अवतार-प्रसंगों को एक ही देव 
में समाहित किया गया है। एक ही परमाध्मा बृंदावन में गो चराता है, 
लंका में विजय का डंका बजाता है और मक्का में हाजी होकर आता है । 
इस प्रकार एक ही ईश्वर विचित्र ढंग से रूप बदलता है।? बुण्लेशाह के 
हन पदों में अवतारबादी समन्वय का अत्यन्त उदार और व्यापक रूप 
दृष्टिगत होता है । 

अतः मध्यकाल में इस्छाम के कट्टर राजाओं के कारण विभिन्न धर्मों में 
जहाँ संघर्ष की प्रद्डक्ति रही है, उसी काल में सूफी साथकों का धर्म-समन्दय 
उनकी व्यापक उदारता का परिचय देता है। चोबीस अवतारों के अध्ययन 
से स्पष्ट है कि भारतीय अवतारबाद प्रारम्भ से ही समन्वयवादी था। स्वय॑ 
अवतार धारण करने वाले विष्णु ही क्रमशः नारायण, वासुदेव, बह्म, पुरुष, 
परमास्मा आदि विभिन्न साम्प्रदायिक उपास्यों से समन्वित होते होते सहस्त्र 
शीर्षा से सहर््र नामधारी हो चुके थे । उनके अवतारों में सी विभिन्न सम्प्रदार्थों 
के प्रवर्तक समन्वित होते रहे। अतपुव आलोच्यकालीन सूफी संतों ने इस 
समन्वयवादी अचवतार-परम्परा में मुहम्मद, अछी प्रय्धति को समाहित कर 
उसके समन्‍वयवादी क्षेत्र और धारणा को और व्यापक बना दिया । 

उस काल के सूफी अब यह विश्वास करने लगे थे कि प्रश्येक देश में 
अपौरुषेय धर्मग्रंथ कुरान और पेगम्बर जैसे दिव्य पुरुष हैं। यही कारण है 
कि राम और कृष्ण के प्रति इनकी श्रद्धा उत्तरोत्तर अधिक बढ़ती गई । परवर्ती 
सूफियों पर श्रीकृष्ण भक्ति सम्प्रदाय के रप्िक भक्तों का भी जधिक प्रभाव 


१. प॥० सू० पो० पृ० ४५। बाहु पर के रे चले शाम भी कोई सड़ न साथा ।? ह 
२. परा० सू० पो० पृ० ५५। “ाया है कुछ पाया है सदगुरु ने अछख छखाया है! 
३. पा० सं» पो० ५० ५८। बृदावन में रउ चरावे, लक्का कड़के नाद बजाबे । 

मक्के दा बण हाजी आब, वाह वाह रद बटाईदा, हुन किये आप चपाईदा। 


सूफी साहित्य, २८९ 


वढ़ा | उन्होंने बृंदाबन, गोकुछ और राध्य-क्ृष्ण का समाहार सक्‍का-मदीना 
और राधा के स्थान में स्वयं तथा कृष्ण के ह्थान पर सुृहस्सत्‌ के रूप से 
किया ।! पंजाब के शब्सी सस्प्रवाय के लोगों में भी हिन्दू-मुस्लिम धर्म 
का अभ्ुतपूर्व समन्‍्थय मिख्ता है। थे आगा खाँ को अह्या, विष्णु और 
महेद्वा इन ब्रिदेवों का अश्रतार मानसे हैं ।' उसी प्रकार इस्माइली . सम्प्रदाय 
के अन्तर्गत भाने जाने वाले खोजा सम्प्रदाय के प्रवतंक पीर सदर-अछ दीन । 
( १४३० ई० ) ने अह्या को मसुहस्मद, विष्णु को अली और आदम को 
शिव माना है।* 


इससे स्पष्ट दे कि सूफियों के उदार इश्टिकोण के परिणाम स्वरूप हिन्दू- 
सुस्लीम उपास्थ देवों के परस्पर समस्वय के प्रयास होने लगे थे। सम्मबतः 
हिन्दू भो सूफियों की हंस समन्वय प्रवृत्ति से प्रभावित हुए; क्योंकि जअश्लाह 
को हिन्दू देवताओं की परम्परा में ग्रहण करने के निमित्त “अज्लोपतिषद्‌” का 
प्रणयन इसी युग में हुआ । 


दशावतार 

आलोच्यकाल में पीर सदर-अरू दीन नामक एक व्यक्ति खोजा सम्प्रदाय 
का प्रधान था। उसने 'दशावतार! नाम की एक पुस्तक दिखी जिसमें 
अंतिम अवतार कल्कि को न मान कर अली को विष्णु का दुसवाँ अवतार 
माना । इसमें नो अवतारों तक तो हिन्दुर्ओो की आलोच्यकालीन दक्षावतार 
परम्परा दी ग्रृहीत हुईं है, किन्तु अंतिम दुसवाँ अवतार अछी को मान कर 
विचित्र समन्वय का परिचय दिया गया है। यह ग्रन्थ खोजा सम्प्रदाय का 
धार्मिक ग्रंथ है। प्रायः सभी ख्ोज़ा इसे अत्यन्त श्रद्धा की इृष्टि से देखते 
हैं।” खोजा सम्प्रदाय के अतिरिक्त पीरजाद सम्पदाय में भी किष्णु की 
दशायतार परम्परा का भ्रचार है। इस सम्प्रदाय के लोग दसवें निष्क्ूंक 
अवतार को भविष्य में आने दाला परमवेव मानते हैं ।* 


इससे विद्ित ड्ोता डै कि दशावतार की भावना मध्यकाछीन युग र में 
हिन्दू, जैन, बौद्ध सम्प्रदायो में ही नहीं अपितु सूफी या इस्छामी सम्प्रदायों में 
भी व्याप्त थी । 

१. सू० सा० स्ता० पू० ४२६। २. सू० सा० सा० पृ० ४२६ । 

३. प्री० इस० पृू० २७७ | ४. प्रि० इस० पृ० २७४। 

५. सू० सा० एृ० ४२७ । 

६. अन्य सम्प्रदायिकों के निसित्त दशावतार नामक अध्याय इष्टव्य । 


१५९ म० अ२ 





२९.० मध्यकालीन सादिस्य में अवतारवधाद 


जालोच्यकाल में एक ओर तो सूफियों ने राम, कृष्ण या दशावतारों को 
अपनाया और दूसरी ओर उस काछ के हिन्दू पुराणकार भी इस प्रवृत्ति से 
विषोष प्रभावित हुए । 'अश्लोपनिषद्‌” की रचना करने के अनस्तर भविष्यपुराण 
के २०७, २५६ और २५७वें अध्यायों में सम्भवतः सूफियों से ही प्रभावित 
होने के कारण उन्होंने इस्लामी पेगरघरों को युराणों में ग्रहण किया। उक्त 
अध्यायों में आवस और नूह की वंश-परम्परा का विस्तृत वर्णव किया गया 
है। यहाँ लादम की पत्नी हौथा का सर्भवतः परिष्कृत नाम दृष्यवती बताया 
गया है ।* इसी स्थल पर नूह की कथा का अपूर्व बेष्णवीकरण हुआ है। मल 
के सरहश नूह से सम्बद्ध जल-प्रलय की कथा तो प्रसिद्ध है ही यहाँवे एक 
किष्णु भक्त के रूप में प्रस्तुत किए गये हैं। 


इस विवेचन से स्पष्ट है कि मध्यकालीन सृफी सम्प्रदा्यों ने इस्काम के 
शिया सम्पदायों से प्रयलित अबतारबादी तरवों को भ्रहण किया । क्योंकि 
शिया सम्प्रदायों के अवतारी और उपास्य अली इमाम शिया सम्प्रदार्यों के 
अतिरिक्त भारतीय सूफियों में भी बहुत अधिक प्रचलित हुए। इसके 
अतिरिक्त शवतारवादी भारतीय सूफी सम्प्रदायों ने हिन्दू अवतारवादी सिद्धान्तों 
और राम, कृष्ण तथा दकावतारों को उदारता पू्वक अपने सम्प्रदायों में दृष्टदेव 
का स्थान दिया । जिसके प्रभावस्थरूप परवर्ती पुराणों में इस्लामी पेगम्बरों 
की भी कथाएँ ग्रृहीत हुई ।' इस प्रकार मध्यकाल में हिन्दू-सुस्छीम धर्म 
समन्वय के महत्वपूर्ण प्रयास हुए। इस्छामी ओर सारतीय अवतारवाद ही 
इस समन्वय के मुख्य आधार स्थछ ये । 


प्रेमाख्यानक काव्यों के पात्रों में अब॒तारत्व 


साम्प्रदायिक रूप भ्रहण करने के पूर्व अवतारवाद का प्रारस्भिक रूप 
छोक व्यवहार के अतिरिक्त सर्वप्रथम कार्ब्यो में ही मिलता है। आदि युग से 
लेकर अब सक शायद ही कोई ऐसा काव्य होगा जिसमें जवतारवाद के मूल 
जनक उपमा या रूपक का प्रयाग न हुआ दो । क्योंकि किसी भी प्रकार की 
अभिव्यक्ति में साहश्य सहज एवं स्वाभाविक स्थान रखता है। अतएव 
काब्यों में प्रयुक्त अवतारबाद मूरकूतः उपमा, रूपक आदि अलंकारों की देन 
है। बाद में पौराणिक तत्वों के योग से उसका पौराणीकरण हुआ सथा 
एकेश्वरवाद और उपास्य रूपों से संबंध होने पर साम्प्रदायिक विकास हुआ । 


१. भविष्य पु० अ० २५६ । “आदमों नाम पुरुष: दृव्यवती तथा? 
२. भविष्य पु० अ० २५६ । 


खूकफी साहित्य २९१ 


चस्तुतः अवतारवादी अवृत्तियों एवं रूपों के विकास में आऊंकारिक और 
पौराणिक दो तस्‍्तों का विशेष योग साना जा सकता है। मध्यकालीन साहित्य 
में जिन अचतारयादी काब्यों की रूपरेखा मिकती है। उनका विशुद्ध 
काध्यात्मक तस्‍्वों के स्थान में पौराणिक पररपराओं से सम्पक्त साम्प्रदायिक 
तत्तों का ही आधिक्य रहा है । जिसके फलस्वरूप उनमें व्यंज्रित अवतारवाद 
में आरुकारिक तस्वों की अपेक्षा पौराणिक तस्वों का विशेष समाबेश हुआ है। 


उसके विपरीत प्रेमाख्यानक कार्यों में जवतारबादी सम्प्रदायों से एथक 
होने के कारण इनमें उपलब्ध अवतारवादी अभिव्यक्तियों में आलंकारिक सरवों 
का अधिक योग दीख पढ़ता है। साथ ही जिन पौराणिक सस्वों का समाबेहा हुआ 
है, उनके रूप विशुद्धतः पौराणिक न होकर काब्य रूढ़ि के रूप में प्रयुक्त 
हुए हैं । 

भारतोय प्रेमाख्यानों में दो प्रकार के काथध्य दीख पढ़ते हैं उनमें प्रथम 
कोटि के काष्य भारतीय प्रेम कथार्ओों की परम्परा में जाते हैं और दूसरी कोटि 
में मध्यकालोन मुसलमान कवियों द्वारा रचित वे काव्य हैं जिन पर प्रेममार्गी 
सूफी संतों का प्रभाव है। इस दृष्टि से उन्हें सम्प्रदाय मुक्त और सम्प्रदाय 
बद्ध दो कोटियों में विभक्त किया जा सकता है । 


आलंकारिक ओर साम्प्रदायिक अवतार पद्धति 


सूफी मसनवी शेली के कार्यों में आये हुए पात्रों को एक ओर तो अपनी 
परम्परा के अनुरूप ज्योति अवतार के रूप में अहण किया गया है और दूसरी 
ओर उन्हें विभिन्न आध्यात्मिक प्रतीकों से भी संयोजित किया गया है। 
जायसी पद्मावती के अवतार की चर्चा करते हुए कहते हैं कि जो ज्योति 
सर्वप्रथम भाकाश में उद्भूत हुई वही घुनः अपने पिता के सिर में मणि के 
रूप में स्थित हुईं। वही ज्योति पुनः माता के गर्भ से अवतरित हुई।' इन 
उद्धरणों में पद्मावती को केवछ ज्योति का अवतार माना गया है। उसके 
अतिरिक्त जायसी ने आलंकारिक पद्धति में सामान्यतः पद्माबती को चन्द्रमा 
का ही अवतार कहा है। जो धायः अन्य सुन्दरी स्त्रियों के छिए प्रयुक्त 





१, प्रथम सो जोति गगन निरमर्, पुनि सो पिता माथे मनि भई । 
पुनि बह जोति मातु घट भाई, तेहि ओदर आदर बहु पाई। 
पद्मावत, अग्रव[ृरू ए० ५० । 
२. पद्मावती राजा के बारी, पदुम गंध ससि विधि अबतारी । 
जा०३१ ० पञ्मांवत, शुक्क, १० ३१८ | 


श्ण्२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


होता रहा है ।* जायसी के पूर्व ही मन ने वर और कामिनी बोनों को मिला 
कर सोलह कलायुक्त कहा है।* इसके अतिरिक्त कुमार और मधुमालती का 
सम्बन्ध उसने ज्योति से भी स्थापित किया है । उसके पदों के अनुसार एक 
ही ज्योति हम दो रूपों में उत्पन्ष हुई है।) उससान ने भी हसी परम्परा में 
कहा है कि ब्रह्म ने राजा के घर में सहज कराओं से यूक्त चन्द्रमा से चित्रा- 
घी को जवतरित्त किया । एक द्वीप से प्रकाशित चारों दिज्ञाओं के सरश 
उसका भी अहितीय प्रकाश था । 

इस प्रकार सूफी कवियों ने आलंकारिक परम्परा में रूप, गुण और घर्म 
के अनुसार अपने पात्रों को गन्धर्य, चन्द्रमा और अप्सराओं का अवतार कहा 
है। “चित्रावछी' के नायक सुजान को आलंकारिक परम्परा में ही उसकी 
सखियाँ गन्धर्य का क्षततार बतलाती हैं | उसी प्रकार चित्रावली को भी 
कतिपय स्थलों पर अप्सराओं प्ले उपमित किया गया है ।९ इस आलंकारिक 
पद्धति का प्रयोग परवर्ती सूफी प्रेमास्यानक कार्योंमें भी दीख पड़ता है। 
इन्द्रावती' में साछती नाम की एक राजकुमारी का वर्णन करते हुए कवि 
उसे कभी शशि और कभी अप्सरा का अवतार बतलाता है ।* 

उसमान ने 'चित्रावकी? के नायक सुजान को शिव का अंशावतार भी 
बतलाया है। नाथ साहित्य पर विचार करते समय शिव के अवतारों की चर्चा 
हो चुकी है। वहाँ यह स्पष्ट किया जा चुका है कि वायु', लिंग” आदि पुराणों 
में शिव जी द्वारा अवतरित योगियों का परम्परा मिलती है। परन्तु आालोच्य 
प्रेमाख्यानों में शिव प्रायः उपास्य वेव अधिक रहे हैं । 





१. सब रनिवास बैठ चहुपासा, ससि मंडर जनु वै अकासा । 
जा० अं० प्मावत शुक्क, ० १४४ ) 
३. मधुमालती ए० २४, “बर कामिनि मुख सोरह कला? 
₹. मघुमालती पएृ० ३७, एक जोति दुश भाव देखाई । 
४. चित्रावक्ती पृ० ५, 
राजा गेह चित्रावली नारी, सहस कला विधि सा्ति ओतारो । 
दूसर कौऊ न पाव तहि जोरा, एक दौप चहुखंड अंजोरा । 
५. चित्रावल्ली पृ० १९४ 
जिन देखा तिन मुख अनुसारा यह सोई गन्धरव औतारा । 
६. चित्रावली पू० २०१ 
चित्रसेन परिबार की बारी, जनु विधने अछरी औतारी । 
७. मालति बास मालती बासा, मारूति पास मालती पासा । 
जानडु ससि भुई पर अवतरा, पुहमी पर उतरी अपछरा ॥ 
इन्द्रावती प्रथम, पृ० १०२ । 





सूफी साहित्य ह २५ हे 


फिर भी पौराणिक परम्परा में शिव, विष्णु जादि इश्देवों के वरदास स्वरूप 
जिनके पुत्र उत्पन्न होते हैं, प्रभावशारही होने पर उनके जीवन चरितों में इृष्ट- 
देव के अंशावतार के रूप में उल्लेख किया जाता है। सुआन का भी अवतार 
संबंध इसी प्रकार का रूक्चित होसा है, क्योंकि सुजान के पिता घरमीधर के 
सलिरदान से भसभ्न होकर शिव जी कहते हैं कि देखो में अपना अंश तुम्हे दे 
रहा हूँ । अब सुमको पुत्र होगा ( वही योगी के रूप में अवतरित होगा।* 
शिव के वरदान या अंशायतार की परम्परा अन्य परवर्ती प्रेमाए्यानक काब्यों में 
भी रक्त होती है। नूर सुदग्मद की “इन्दावतीः में शिव के आशीर्वाद के 
फछस्वरूप इस्द्रावती का अवतार होता है | उसे कवि ने रज्ावतार के रूप में 
भी उपमित किया है ।) 

इस प्रकार प्रेसाख्यानक का्ब्यों में उनके मायक-नायिकाओं के अवसारी- 
करण फी दो प्रद्धतियाँ प्रचलित रही हैं । इनमें प्रथम है आलंकारिक पद्धति 
जिसके जनुसार नायक-नायिकार्ओो का अवतारवादी सम्बन्ध कवि-परम्परा में 
विख्यात उपमानों से स्थापित किया जाता है। इसके अतिरिक्त दूसरी है 
पौराणिक या साम्प्रदायिक पद्धति जो पुरातन काल से ही अवतारबाद के 
उन्नयन में विशेष योगदान करती णा रही है । इस पद्धति के अमुसार विष्णु, 
शिव, पावती, दुर्गा प्रद्तति देव-देवियाँ अपने अनन्य भक्तों को पुत्र या पुत्री 
के लिए वरदान देकर स्वयं या अपने अंश से अवतरित होते हैं । तथा कुछ 
गन्धव या अप्सरा भी शापवद् हन प्रेमार्मानक कार्यों के नाथक-नास्रिकाओं 
के रूप में अवतरित होते हैं । अतः साम्प्रदायिक जवतार के शाप और वरदान 
दो अमोध अर रहे हैं जिससे नायक मायिकाओं का अवतार-सम्बन्ध अधिक 
सुगमतापूथक स्थापित किया जाता रहा है । 


कामदेव-रति 


भारतीय देवताओं में कामदेव और रति, काम और रति नामक मानवी 
अद्यत्तियों के ही मानवीकृत रूप रहे हैं । पुराणों की कथार्ओो में साधारणतः 
इनका कार्य योगियों या तपस्वियों को पथभञ्रष्ट करना रहा है। परन्तु प्रेम 





१. देखु देत हों आपन अंसा, अब तोरे है दें निज वंसा | चित्रावक्ी पृ० १९ | 
२. योगो अंस जो जग अवतरई, दिन दस साज जोगि कर करई। 
चित्रावकी ए० १९। 
३, सिवा अलख सौ विनती कोया, जस है रतन जोत सो दीया । 
दीप रतन सम कन्या दोई, करइ निकेत अंजोरों सोई । 
भा दवाल दाता तेहि घरी, वोहि रतन कृम्या भ्वतरी ॥ इन्द्रावती ० १८। 





र९छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


के अभिष्यअक प्रेसास्यानक कार्यों में वर्णित मायक जोर नायिकाओं को 
प्रायः कामदेव और रति का अवतार माना जाता रहा है । इस कोटि के प्रेमा- 
रुयानों में 'माधवानलर कामकंदुका' अत्यन्त प्रसिद्ध है। विभिन्न कार्ों में 
कुशलाभ, रणपति और आालम इन कविययों ने अपने कार्यों सें साधवानल 
और कासकंदछा को नायक नायिक्राओं के रूप में अरहण किया है। इनमें से 
गणपति की रचना में माधवानल और कामकंदका, काम और रति के अवतार 
बसछाये गये हैं। जिस प्रकार सगुण भक्ति कास्यों में विष्णु और छूचमी के 
अवतार शापवश वर्णित किये गये हैं, वैसे ही इस प्रेमास्यानक काब्य में भी 
काम और रति का अवतार शुक के शाप से दोता है ।' परवर्ती कवि आलम 
ने इन्हें कामदेव से केवड उपमित भर किया है ।' चतुभुंजदास की 'मचु- 
सालसी' के नायक और नायिका भी इसी परस्परा में कामदेव और रति के 
जवसार माने गये हैं । 'मधुमाकती' के अनुसार शंकर के द्वारा भस्म होने पर 
उसकी राख से पाटलि और अमर अर्थात्‌ माछतो और मधु उत्पन्न हुये और 
पास ही में स्थित सेचती बृक्ष से जेतमार अवतरित हुई।? ना० प्र० सभा 
में सुरक्चित चतुभुजदास की ह० लि० “मधुमारूती? की प्रति में मधु स्वयं 
अपने को कामदेव का अक्तार कहता है ।* पुहकर कवि की प्रसिद्ध रचना 
'रसरतन! के नायक पेरागर का राजकुमार सोम भर चम्पावती की राजकुमारी 
रस्मा के रूप में कामदेव और रति का प्रासंगिक अवतार-रूप वर्णित हुआ 
है ५ उसी भति में श्रीकृष्ण के पुत्र प्रयुज्न से मी उसका संत्रंध स्थापित किया 
गया है। मधु को श्रीकृष्ण-पुत्र, अद्यज्ञ का अंश कहा गया है ।९ 

इस प्रकार प्रेमाख्यानक काव्यों का संबंध श्रीकृष्ण और उनके परिवार 
से लक्षित होता है। डा० कुलश्रेष्ठ ने प्रेमाख्यानक का््यों का जो विवरण प्रस्तुत 
किया है उनमें श्रीकृष्ण, प्रथुज्ञ, कामवेव और रति के अवतार माने जाने 





१. कांइ कारण शुक चितव्‌३, न्‍्यान-नयण अविलोय ! 
ब्राह्मण काम करी गणिउ, वेश्या ते रति होई ॥ 
माधवानर कामकंदलछा, गायकवा।ड़ सीरीज, पृ० १४, १०२) 
२. विद्या सोइ वृहस्पति जानो, रूप सोइ मकरध्वज मानों । 
हिन्दी प्रेमगाथा काव्य द्वितीय सं० पृ० १८ 
३. ना० प्र० पत्रिका सं० २०१०, डा० माता प्रसाद ग्रुप्त का निबंध पृ० १८९ । 
४. मधुमालती हु० छि० ए० १२५। 
हम हे काम अंश अवतारी, यह कछु कहे सुने की न्‍्यारी । 
५. भा० प्रे* काव्य ए० १९४ । 
६, मधुमाकतों ह० ल्ि० पृ० १२६ 
भीक्ृष्ण देवकी कुंवर कहे, प्रथुन्न भंश नाम मधु यावै । 


सूफी साहित्य र्६५ 


वाले उपा-अनिरुदध और स्वयं कामदेव पे भी सम्बद्ध प्रेमाम्यानक काब्यों का 
पता चलता है ।* 


उपयुक्त विवरणों से स्पष्ट है कि भारतीय प्रेमाव्यानों का प्रमुख रूचय 
प्रेम की अभिव्यंजना करना था। भारतीय खाहित्य में पूर्ं काल से दी दृग्प- 
तियों में काम और रति का संचार करने के लिए काम और रति नाम के 
देव-देवी की अवतारणा की गई थी। इन दोनों का मुख्य अवतार-काय प्रेम 
उत्पन्न करना तथा प्रेमसूत्र को अधिकाधिक दृढ़ करना रहा है। इसी से 
सामान्य रूप से प्रेमी नायक और प्रिया नायिका काम और रति के ही अबतार 
मान जाते रहे हैं । 


क्रम विकास की दृष्टि से काम और रति अस्यन्त प्राचीन देवता ज्ञात 
होते हैं। वेदिक संदिताओं में सूक्तों के देवता के रूप में इनका उहलेख 
हुआ है । इस दम्पति में काम की अपेक्षा रति का पहले पता मिलता है ।* 
ऋणवेद के प्रथम मंडल में ही 'एक सौ उनहत्तरव सूरत” के देवता-रूप में रति 
का नास आया है। इस सूक्त के तीसरे मंत्र में “मिथुन! तथा चोथे मंत्र में 
काम! का प्रयोग हुआ है। इससे यहाँ रति के काम एवं सम्भोग से सम्बन्ध 
का अनुमान किया जा सकता है। इस तथ्य से यह भी प्रमाणित हो जाता 
है कि काम की अपेक्षा रति का देवीकरण पहले ही हो चुका था। क्योंकि 
ऋग्वेद में देवता-रूप में काम का कहीं उस्लेख नहीं मिरता। 'रति सूक्त! 
के चोधे मंत्र के अतिरिक्त ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में कामना के अर्थ में काम 
का प्रयोग हुआ है।? काम का यही अथ प्रायः 'वैक्तिरीय ब्राह्मण” २,७,१,१० 
तथा 'तैत्तिरीय आरण्यक' १, २३, १ में दृष्टिगत होता है । 


परन्तु काम का सर्वप्रथम देवीकृत रूप “अथर्ष सं०”? नवम कांड में 
रलक्षित होता है । यहाँ काम इस कांड के दूसरे सूक्त के देवता-रूप में ग्ृहीत 
हुआ है। इससे अनुमान किया जा सकता है कि काम का देंवीकरण रति के 
पश्चात्‌ अथर्वकाल में हुआ। फिर भी दोनों के सम्बन्ध का भान 'रति सूक्त' से 
ही होने लगता है। 'अथवंबवेदीय 'कामसूक्त” के मंत्र में रति का अस्तित्व 
जिरल जान पढ़ता है। इससे स्पष्ट है कि रति और काम का प्रारम्भिक 
देवीकरण प्रथकू-पृथक्‌ होता रहा है। भाव या कार्य साम्य के कारण ही 
इनका परस्पर सम्बन्ध स्थापित हुआ होगा। क्योंकि एक ओर तो रति का 


१, हिन्दी प्रेमाख्यानक काव्य .ए० १३१ उषा-अतनिरुद्ध १० १६ 'मदनशझतक?! । 
२. ऋ० १, १७९, १-६ | है. ऋत १७५ १२२०, है ह। 


२९६ मध्यकालीन साहित्य में अथतारवाद 


सम्बन्ध मिथुम से रहा है जौर दूसरी जोर 'कामसूक्त! के सर्वाधिक मंत्रों में 
दग्पति के कल्‍्याण की याखना विद्ित होती है । 


रति के अतिरिक्त कामदेव फा दूसरा सम्बन्ध प्राचीन साहित्य में 
विष्णु से भी मिछता है। “महाभारत' के “विष्णु-सहस्तननाम” में काम और 
कामदेव दोनों दाब्द विष्णु के पर्याय हैं ।* श्ञांकर आराष्य के अनुसार दोनों का 
अथ पुरुषार्थ चतुष्य की कामना विदिस होती है ।' इन उदाहरणों से उनफ्रे 
डपास्थवादी सम्बन्ध मात्र का पता चलता है। किन्तु अवतारवादी सम्बन्ध 
की दृष्टि से अथर्ववेदीय 'कामसूक्त' के कुछ मंत्र विचारणीय हैं। अथ् 
९, २, १९ में काम को सवप्रथम उत्पन्न होने बारा कहा गया है। इस मंश्र 
के अनुसार विष्णु की तुलना में काम के प्रथम जवतार का भान होता है। 
इसके अतिरिक्त अवतारवादी प्रयोजन की दृष्टि से काम भी विष्णु के सदश 
घन और प्रदेश के निमित्त शत्रुओं का नाश करता है।? अन्य मंत्रों के अनुसार 
यह भक्तों के झत्रुओं का संदार करता है [९ 


इन मंत्रों के भायों से विदित होता है कि कामदेव भी प्रारम्भ में विष्णु 
के अबतारी गुणों थौर कार्यों से युक्त था। इसी से दोनों का समन्वित होना 
सहज सम्भव था। महाकाब्य काल में एक ओर तो विष्णु दृष्देव या देवाधि- 
देव हो गए और कामदेव अन्य देवताओं के साथ केबल काम विशेष के 
अधिष्ठाता देवता मात्र रह गये । 


महभारत कार में काम और रति का दाम्पत्य दृष्टिगत होने लगता है। 
“महाभारत? के 'आदि पर्व! में कहा गया है कि काम घमंपुत्र है और इनकी 
पत्नी का नाम रति है।” यहाँ इनके अवतार का उल्लेख नहीं हुआ है । 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि महाभारत कार सक काम और 
रति दोनों अवतार ग्रहण करने वाछे देवता के रूप में अधिक प्रचलित नहीं 
थे। क्योंकि जिस प्रद्मज्ञ को काम का अवतार “महाभारत' के अनुशासन 
पर्व” में कहा गया है वे ही महाभारत! “जादि पर्व! में सनतकुमार के अंश 
से अबतरित कहे गए हैं।” दो अवतारों से सम्बद्ध होने के कारण श्रीकृष्ण 
के सदक्ष प्रयुज्ञ भी भोग और योग दोनों से संवल्ठित विदित होते हैं परन्तु 


ही ज-्््््त्तततज+++..ह...0क्‍तत2तुतुतुतुलुल.. मम 
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१. महाः अनु० १४९, ४५ और ८१। २, श्ञां, भा० वि०स०प० १३५, १९७। 
३. अथब ९, २, ११। ४. अथव ९, २, १७-१८ । 
५. मदह्दा० आदि० ६५, ११। ६. सहा भनु० १४८, २०-२१ । 


७. महा ० आदि० ६७, १७५२ | 


खफी साहित्य २७ 


इतला स्पष्ट है कि महाभारत कार से ही कास अवतार ग्रहण करने छगता है। 
'मद्दाभारतः अब्यु० १४८, २, १ में म्थझ्न के उत्पक्ष दोने पर कहा गया है कि 
“वह कामदेव ही भगवान भ्रीकृष्ण का वंधाघर है।! यहाँ रति के अवतार का 
कोई उक्छेख नहीं हुआ है। अतः कामदेव के इस रूप को, पौराणिक रूप 
की अपेक्षा आलंकारिक अधिक कहा जा सकता है। बाद में चछ कर कामदेव 
का प्रधज्न रूप पुराणों में रूढ सा हो गया है। किन्तु थों सामान्य रूप से 
भी पुराणों में कामदेव और रति का सम्बन्ध पुत्र और पुश्रवधु से स्थापित 
किया जाता रहा है। सम्भवतः इसी परस्परा में श्रीकृष्ण, रुक्मिणी को प्रयुक्त 
और मायावती का परिच्चय देते हुए उन्हें कामदेव और रति का जवतार 
यतहछाते हैं ।* 


इस विवेचन से सिद्ध होता है कि काम और रति का देवता रूप में 
पृथक-एथक्‌ विकास हुआ। महामारत! में दोनों एक साथ दिखाई पड़ने 
रगते हैं। परन्तु महाभारत” में ही केबल काम के अवतारयादी रूप का 
आरम्स होता है। “विष्णु पुराण' के युग तक कामदेव-रसि दोनों का संयुक्त 
अवतार प्रचकछित हो जाता है। मध्यकाछीन प्रेमाख्यानों में इनका संयुक्त 
अवतार और अधिक प्रसार प्राता है। 


मध्यकाल में ज्ञानाश्रयी, प्रेमाअयी और सगुण भक्तों की त्रिवेणी छगभरा 
पक साथ प्रवाहित हो रही थी । कबीर (वि० १४५५-१४५१), मुल्छादाउद, 
(बि० १४२७) और विद्यापति, (वि० १४२५- १४७५) आदि प्रायः तीनों एक ही 
काछ में हुये थे। अतः तीनों घाराओं का परस्पर प्रभावित होना असंभव 
नहीं कटह्टा जा सकता । फिर भी सूफी कवि सगुण भक्ति या अवतारवाद से 


बहुत कम प्रभावित हुये हैं । 


प्रमाय्यानो में विष्णु के अवतार पात्र 


सूफी कार्यों के अतिरिक्त कुछ ऐसे प्रेमातख्यानक कार्यों का भी पता 
चलूता है जिनके पात्र भारतीय साहित्य में विष्णु के अवतार रूप में अधिक 
विख्यात हैं । ढा० कुलश्रेष्ठ द्वारा प्रस्तुत विवरण में क्ृष्म-गोपी, राम-सीता, 
कृष्ण-राधा, कृष्ण-चन्द्रावली आदि प्रेमाूपा्नों के नायक-नायिका विशेषकर 
अबतारवादी प्रतीत होते दें ।' इन अवतारबादी प्रेमास्यानक कार्यों में कुछ 
तो सूफियों से प्रभावित हैं और कुछ विशुद्ध रूप से भारतीय प्रेमास्थानों की 





१. बि० पु० ५, रेछ, ै०। २. हिन्दी भेमारुयानक काव्य ह० ११-३२! 


२८०८ मध्यकालीस साहित्य में अवतारयाद 


सैली एवं उपादान दोनों ग्रहण करते हैं। जैसे 'रूप मंजरी” और 'सचुमाछती' 
में सूफी प्रभाव के दर्शन होते हैं तो 'बेलिक्रिसन रुक्मिणिरी! पर सूफी प्रभाव 
रूसित नहीं होता । 


सूफी प्रेमाण्यानों में विष्णु के अवतार प्रसंग 


उपयुक्त अवतारवादी प्रेमाख्यानक काथ्यों के अतिरिक्त सूफी कार््यों में 
विष्णु के अवतारों के प्रासंगिक वर्णन मिलते हैं। इन प्रासंगिक उल्लेखों की 
विशेषता यह है कि इन कार्यों के नायक ओर नायिकायें स्थान-स्थान पर 
विभिन्न इृष्टिकोणों से विष्णु के अघतारों एवं उनके कार्यों की तुलना में प्रस्तुत 
की गयी हैं। पौराणिक अवतार इनके रूपों और जीवन की विभिन्न घटनाओं 
की तुऊूनास्मक अभिव्यक्ति के छिये अनिवार्य माध्यम बन गये हैं। इन 
कवियों की एक विशेषता यद भी है कि नायक-नायिकाओं में सूफी प्रेमादर्श 
की उद्भावना करते हुये भी थे उनके हिन्दुत्व से सम्बद्ध धार्मिक विश्वार्सों को 
बिस्कुल सुरक्षित रखते हैं। इसके फलस्वरूप तत्कालीन युग में प्रचलित 
रास-कृष्ण आदि अवतारों के उपास्य रूपों के भी प्रासंगिक वर्णन हुवे हैं। 
इस प्रकार हन कार्यों के हिन्दू पान्नों के जीवन से सम्बद्ध तत्कालीन 
अवतारवाद को विविध रूपों में प्रस्तुत किया गया है। 


ज्ञायसी पद्मावती के जन्म के पश्चात्‌ उसके भावी जीवन की तुरूना राम- 
सीता के जीवन से करते हुये कहते हैं कि इसकी वही गति होगी जो सीता 
की हुईं थी । सीता अयोध्या में जन्मीं और उसकी देह में बत्तीस लक्षण 
प्रकट हुए । परन्तु दुष्ट राषण उसके स्राथ रण करने के हछिये पतंगों की 
भाँति सब भुछ गया ।* ये पश्चावती की भोंहों का वर्णन करते हुए अवतारों 
के द्वारा प्रयुक्त घनुष एवं उनके कार्यों के साथ विलक्षण साइश्य स्थापित 
करते हैं । ये कहते हैं कि काछी भौहें तने हुये धनुष के सहश विषाक्त बाण 
मारती हैं। स्वयं काल ने ही यद्द धनुष ताना है। यही धनुष कृष्ण के पास 
था। यही धनुष राम ने सीता स्वयंवर के समय धारण किया था और 
उसी से रावण का संहार किया था। उस धनुषधारी ने सारे संसार को 
अपना रूचय बनाया है । उसे कोई नहीं ज्ञीत सका, उससे छज्ा कर स्वर्स 


नलज-----+तलत. | 
१. सिंघल दीप भणड अवत्तारू, जंबू दौप जाइ जम वारू | 
राम आई अयोध्या अपने लखन बतीसौ अंग। न 
राबन राइ रूप सब भूले दौपक जैस पतंग | पद्मावत, अग्रवाल, पृ० ५२-५३ । 
बौंदों के दशरथ जातक में सता का जन्म अयोध्या में माना गया है । 


सूफी साहित्य २९ 


की अप्सरायें तथा बंदावन की गोपरियाँ भी छिप गई हैं ।*. उसी प्रकार 
वरुनियों की तुछना राम-रावण की सेना से की गई दे ।* 

अछाउद्दीन द्वारा बंदी रखसेन की बुशा के साथ जायसी ने विष्णु के 
विभिन्न अवतारों पृवं॑ उनके कार्यों का विचिशन्र समस्वय किया है। वे वेढियों 
से जकड़े हुए. र॒तनसेन की अवस्था देख कद्दते हैं कि आज नारायण ने पुलः 
संसार को खेूँद ढाछा है। आज सिंह को मंजूषा में बंद किया गया है। 
आज शावण के दसों मस्तक गिर गये हैं। जाज कृष्ण ने कालीनाथ का फन 
नाथ दिया है। आज कंससेन ने अपने प्राण स्थाग दिये हैं। आज मत्स्य- 
रूपधारी विष्णु ने हांखासुर को निगल लिया है। आज पांडव बंदी हो गये 
हैं। आज दुःशासन की भुजा उखब गई है। आज बढि पकढ़ कर पाताल में 
डालर दिया गया है। इस प्रकार रस्नसेन की दशा का ही वर्णन करने में 
संभवतः वराहं, राम, कृष्ण, वामन, मत्स्य, आदि अवबतारों के पराक्रम 
का उल्लेख किया है। उसके अतिरिक्त अन्य कतिपय स्थर्छों पर भी प्रासंगिक 
उल्लेख हुये हैं जो अवतारी रूपों की अपेक्षा काब्यों में प्रचछित रूद्रिगत 
रूप अधिक हैं । जेसे पृथ्वी घारण करने वाले कूर्म के लिए कहा गया है कि 
जो कूर्म घरती रोके हुए था वह भी हाथियों के भार से नीचे घंस गया है ।* 
मस्स्यावतार में किष्णु ने सात पाताल खोज कर वेदों का. उद्धार किया था, 





१० भौंदें स्थाम धनुक जनु ताना, जासों हरे मार विख बाना । 
उह्दे धनुक उन्हे भौंहन्द, चढ़ा, वेश हथियार काल उस गढ़ा ॥ 
उह्े धनुक किरसुन यहं अद्दा, उद्दे धनुक राघौ कर गहा । 
उद्दे धनुक रावन संघपारा, उहे धनुक कंसाप्तर मारा ॥ 
उद्दे धनुक वेधा हुतराहू, मारा औद्दी सइस्सर बाहू। 
उद्दे पनुक मैं ओपहँ चीन्हा, धानुक ओपु वेझ जग कीन्द्रा ॥ 
उद्दे मोहन्हंद्दि सारे केउन जीता, अछरी छपी छपी गोवीत्ता । 
पह्मावत, भ्रग्नवाहू पृ० ९९, १०२ | 
- वरुनी का बरनौ इमि बानी, साथे बाम आज इृद अनी । 
जुरी राम रावन के सेना, बीच समुंद भए दुइ नैना॥ पद्मा० अग्म० पू० १०१ 
- आज नरायन फिर जग खूँदा, आजु तिंष मंजूषा मुँदा । 
भाज खसे रावन दस माथा, आजु कान्‍्ह करी फन नाथा ॥ 
आजु परान कंस सेनि ढीला, आजु मीन संखासुर रीला । 
आजु परे पंडौ बंदि माहाँ, भाजु दुसासन उपरी बादाँ॥ 
आजु सुदिन अथवा भा, चितठर अंधियारा। पद्मा०, अग्म०, ५० ६२७ 
४. डा० वसुदेवशरण अभवाछ ने यहाँ परशुराम से तात्पर्य लिया है। परन्तु 'फिर 
अब खूंदा? का वराहु से अधिक साम्य प्रतीत होता है। पद्मा० अग्म० ६० ६२७ । 
५. कुरूम छिद्दें हुत धरती बेठि गयेड ग़जभार । पद्मावत, अग्रबारू, प्‌ू० ५२१, ४९७ | 


श््ण 
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कैसे ही रत्वसेन कहता है कि मैं सी पश्मावती को पाने के लिये सात 
आकाझ् तक चहूँगा । नारायण की भी पद्मायत में चर्चा हुई है। रशनसेन 
मारायण को उपाश्य देव के रूप म॑ प्रणाम करता है ।* एक स्थान पर गोरा 
कहता है कि आज में वह चतुर्भंज कृप्ण बनूंगा जिनके सामने कंस नहीं रह 
सकता और राजाओं की तो बात ही क्‍या ।? इस प्रकार के प्रासंगिक उल्लेख 
उसमान की 'चित्रावकी' या अन्य सूफी कार्म्यों में भी मिलते हैं ।* 


परचर्ती कवियों में नूर मुहम्मद ने अपनी अनुराग बाँसुरी” को श्रीकृष्ण की 
आंसुरी से श्रेष्र बतराते हुये व्यंग्यपूवंक कहा है कि इस बांसुरी की ध्वनि 
सुन कर अपनी बांसुरी से योपियों को अचेत करने वाले” क्ृष्ण स्वयं अचेस 
हो जाते हैं ।* हनके कथनानुसार इनके ईश्वर दर्शनराय को देखकर कृष्ण, 
रासादि अवतार भी मुग्ध हो जाते हैं ।” तथा सर्घमंगला का रूप देख कर 
परशुराम भी हार जाते हैं । जायसी की अपेक्षा नूर मुहम्मद ने वेष्णय 
अबतारों का अत्यन्त गौण रूप अस्तुत किया है जो उपर्युक्त उद्धरणों से 
स्पष्ट है। 


उक्त सूफी कार्यों के अतिरिक्त सूफी श्री से प्रभावित हिन्दू कवियों 
द्वारा छिखे गये 'रूपमंजरी', 'मधुमालती' और 'पुहुपावती! में तत्कालीन 
सगुणोपासकों के अवलारवादी रूपों का परिचय मिलता है ! 


१. स्षप्त पतार खोजि जस काढ़े वेद गरंथ। 
सात सरग चढ़ धाबों पद्मावती जेहि पंथ ॥ पश्चावस, अग्रवाल पृ० १४४, १४९ । 
२. नमो नमो नारायन देवा, का मोहि जोग सको कर सेवा । 
तू दयार सबके उपराहदी, सेवा केरि आस तोहि नाहाँ।॥ 
पश्मावत, अग्रवाल ० १४९, १९६ । 
३. चारिउ भुजा चतुभुंज आजू , कंस न रहा औरू को राजू | पद्मा० अग्र० पृ० ६८७ 
४. चित्रावरी १० १६० कृष्ण, और पृ० १७२, १७३, १७८, १८१, राम और अन्य । 
3. हंध्ण बांसुरी मोही गोपी, अब यह बंसी गई भलोपी । अनुराग बंसुरी पृ० ६ | 
६. सुनते जो यद्द शब्द मनोहर, होत अचेत कृष्ण मुरलीधर । वही पृ० ४ । 
>. दरसनराय तहों एक राजा, जाके दरसन सो दुख माजा । 
वाके भोग रौझ बनमाली, ताके भोग छूजान कपाली ॥ 
इमातर ( गणेश ) तेहि विद्या लोमा, रीझड रामचन्द्र तहि सोमा । 
अनुराग बांसुरी १० ११। 
<- दारे परसुराम और रामू , तेहि न चढ़ाई सके अभिराम्‌ | अनुराग बांधुरी पृू० १२ 
5. ज्यों जल भरि जरू भानन मोही, इन्‍्दु एक सब॒ह्ी में छाद्दी । 
नं० ग्रं० रूप० एू० ११६ । 





सूफी साइित्य... इ०६ 
' हिल्दू प्रेमाण्यानों में वेष्णय अवतारबयाव ] 


अष्टछ्वाप के वेष्णव कवि नं ददास ह्वारा रचित 'रूपमंजरी' में प्रेमातह्यानक 
शैली की कथाओं में ही श्रीकृष्ण को अवतार माना गया है। “रूपमंऊरी! 
जहाँ एक साधारण राजकन्या है, यहाँ इसके नायक स्वयं अबतारी श्रीकृष्ण 
हैं। वे कलिकार में प्रकट नहीं होते हुये मो स्वप्न में इससे मिलते हैं।' 
सूफियों की अपेक्षा 'रूपसंजरी? में भारतीय संस्कृति और संस्कार अधिक 
विद्यमान हैं। क्‍योंकि इसमें नायक के स्थान में भारतीय परम्परा के अनुरूप 
स्वयं नायिका ही अधिक आकुल रहती है। “रूपमंजरी में बंददास जी ने 
केवल उसी के किरिह का वर्णन किया है | श्रीकृष्ण के प्रति वे कहते हैं कि 
यध्पि रुनहें वेदों में अगम कहा गया दै फिर भी बे रंगीले प्रेमवश अवतीण 
होते हैं ।* 


“हूपमंजरी” के अतिरिक्त 'मधुमालती!” में श्रीकृष्ण एवं अन्य विष्णु के 
अवतारों का यथेष्ट परिखय मिलता है। इसमें श्रोकृष्ण के अवतार की चर्चा 
करते हुये कहा गया है कि वासुदेव और नंद गोप के गृह में निवास करने 
वाले और कंस का विनाश करने वाले कृष्ण प्रकट हुये। इन्होंने सर्वत्र अपनी 
माया का विस्तार किया है और वे ही आकर भूभार उतारते हैं ।) 'मधुमारूती' 
के पान्न विष्णु की स्तुति करते समय उनके अवतार-कार्यों एवं रूपों की चर्चा 
करते हैं। उस स्तुति के अनुसार हरि भक्तवत्सल एवं अवतार धारण करने 
वाले हैं। उस प्रभु की महिमा उनका स्मरण करने वाले संत ही जानते हैं । 
ये मिथ्या भक्ति को भो सस्य समझ लेते हैं। करोड़ों अपराध करने वाले के 
अपराधों की ओर ध्यान नहीं देते । बिना गुण-अवगुण का विचार किये 
इन्होंने न जाने कितनी गणिका और भीछनी को तारा । भक्त श्॒गु का छात 
प्रेम पू्वेंक हृदय में घारण किया | इस प्रकार ये अस्यन्त सुख्र॒ प्रदान करने 
वाले हैं । भक्तों के निमित्त इन्होंने इस बार अवतार ग्रहण किया । मत्स्या- 
बतार में वेद छीन कर अह्या को दिया। वराह्द रूप में एथ्ची का आग्रह पूर्ण 
- तिहू काल में प्रगट प्रभु, प्रगट न इड्नि कलि काल । 

ताते, सपना ओट दे, मेटे गिरिषघर छाल ॥ नं० अं० रूपमंजरी पू० १४३ । 
- जदपि अगम ते अगम अति, निगम कदत है जादि। 
तदपि रंगीछे प्रेम ते, निपट निकट प्रभु आदि ॥ नं० अं० रूपम॑ बरी ए० .१४३॥। 
» वासुदेव नंद गोप गृहवासी प्रगव्यों कृष्ण कंस विनासी | 
माया सकल मांहि विस्तारे, ऐेसो कोई आन मुश्मार उतारे ॥ 

मधुमाऊती हु० लि० पृ० १२५। 
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किया । द्ौपदी-चीरहरण के समय वख्त्र होकर छा गये।* इसके अतिरिक्त इस 
काव्य का मायक विष्णु का परम भक्त बतलाया गया है।' इनकी प्रार्थना 
सुनकर थे गरुद्ठ पर चढ़ कर बेग से जाते हैं जौर मधु घौर माछती को शीक्र 
ही सुरू करते हैं ।3 

इस प्रकार वैष्णव तस्व-सम्पृक्त इन प्रेमाए्यानक कार्ष्यों में शिव के 
स्थान में विष्णु की सहायता की संयोजना को गई है। इसमे यह बात 
ब्यान देने योग्य है कि इस प्रेमाख्यान के नाथक-नायिका अन्य प्रेममाख्यानों 
की परम्परा के अनुरूप कामदेव और रति के ही अवतार रहे हैं। अतः 
विष्णु के जिस अवतार-रूप की चर्चा हुई है वह स्पष्ट ही मध्यकालीन 
उपास्यवादी-रूप है । विष्णु अवतार ग्रहण कर भक्तों की रक्षा ग्रहण करने वाले 
इृष्टवेव हैं । 

ईश्वरदास की रघ्वना 'सल्यवसी कथा! के प्रारम्भ में स्मार्त देवताओं की 
वंदना के साथ राम की भी चंदना की गई है। ईश्वरदास ग्रंथ रचना के पूर्व 
रामचम्दर की कृपा के अभिलाषुक हैं ।” इसके अतिरिक्त इस प्रेमाख्यान में 
यत्र तन्र नारायण का भी उल्लेख हुआ है 

परवर्ती भारतीय प्रेमास्थानों में दुखहरनदास कृत 'पुष्पावतती? विशिष्ट 








१. हे हरिवक्षक भक्त विहारी, यह अवतार सवन मैं कारी ! 

स्मिरत संत करे प्रभु जाने, झूठी मक्ति सो सांची प्रभु जाने ॥ 

संतन संत की वाचा राखी, जात ध्यावें सनियों साथी | 

जिन अपराध कोटि ऐ करई, तू दयाल चित नेक न धरई ॥ 

गुण अवशुणजी यहद्दी विचारे तौ गनिका मीलन कित तारे । 

मृगु लात आइए उन पारी, भक्त जान प्रीत चित धारी ॥ 

एसो ही पे पूर्ण सूखदाई, तुम ऐसी पूरस सुख छाई । 

ते दशरूप भक्त हित किन्हें, आन बढ़े ब्रह्मा को दीन्‍्दें ॥ 

धरनी छाड़ भ्रग्मनइ जो राखी, मानो लगी पहार सो भाषी । 

द्रोपदी चौर दुसान चुराये, ते कृपाल वह अंबर छाये॥ 

क्षति प्रवाइ अंबर वाढ़बी, तेरी जस उहि पानी काढ़यो | मधुमाकती प०८८०८०। 
२. सेबक सत जिय जान विष्णाते, यद्ट सज्या निवद्दी दोनोते। मधु० प्रू० ८९। 
१. मालती की उस्तुत सुनि लीन्ही, गरुड़ काज हरि आज्ञा दौन्ही । 

ग़रुड़ बेग भारंढ बुलाये मधुमालती बेग छड़ाये ॥ मधु० पृ० ८९। 
४. हिन्दुस्तानी १९३७, में उद्घृत सत्यवती कथा, १५५८ वि० का अंक पू० ८४। 

पहिले रामचन्द्र के दाया, तेहि पाछे जालप के माया। 

तेहि प्रसार होइ गंध पसारा, अपनों मति को जोरइ पारा ॥ 
५. हिन्दुस्तानी ५० ८६-नारायण बिनु सदा अभागी । 


सूफी साहित्य इ०३ 


महरव की है । इसके अन्य कथात्मक असंग तो सूफियों की परम्परा में दीखते 
है किन्तु झारम्मिक संगऊझाचरण के स्थान में जज्लाइ और मुहम्मद के बढ़के 
इन्होंने रास का दृष्टदेववादी रूप प्रस्तुत किया है | ये आरम्भ में उपास्य राम 
का नाम स्मरण करते हुये कहते हैं कि वद जरूचय होकर भी सभी स्थानों 
में ध्याप्त है। घट-घट में उसी की उ्योति विद्यमान है। शह्ां, सूर्य, दीपक 
और सारागण उसकी ही ज्योति से सारी सृष्टि -को आलोकित करते हैं।" 
इन्होंने सूफियों के सरश सष्टि और समस्त प्राणियों की चेतना को अवतारी 
रूप प्रदान किया है। हनके पर्दों के अनुसार खष्टा राम ने अल से विश्व-पिंड 
की रचना की तथा सभी की देह में प्राण देकर उन्हें अवतरित किया।* 
“द्सावत? के समान 'पुहुपावती में सी प्रासंगिक रूप से राम-विष्णु के पौरा- 
णिक अवतारी कार्यों की चर्चा की गई है|? जायसी के सदक्ष इन्होंने अवतारी 
धनुष का प्रसंग उपस्थित किया है। उनका कहना है कि राम और क्रृष्ण के 
जो भवतार हुए वे मूलतः एक ही राम के अवतार हैं । क्योंकि एक ही घनुष से 
रावण और कंस मारे गये थे। उसी धनुष को कामदेव ने अपने पास रक्‍खा 
था! अब यही धनुष नायिका के पास है। इस प्रकार इन्होंने भी नायिका 
की भौंहों को अवतारी धनुष से उपमित किया है ।* 

निष्कर्षतः सूफी या वैष्णव प्रेमाख्यानक कार्यों में विष्णु के अवतारों की 
प्रासंगिक चर्चा अधिक हुई है। वेष्णब प्रेमाख्यानों में वे स्वयं अवतार होने 
के साथ नायिकाओं के संबन्धगत उपास्य हैं । उपयुक्त उपाद्दानों से उनके 
उपास्य रूपों का ही पता चलता है। 


कल्कि पुराण ओर जायसी की पद्माधती कथा 

जायसी और “कछ्कि पुराण” की सिंघल द्वीप की निवासिनी पदूमावती 
की कथा में पर्याप्त समानता लक्षित होती है। अन्तर यही है कि एक का 
विवाद रस्नसेन से होता है और दूसरी का कछ्िक से । 


१. पुहुपावती । ना० प्र० स० हू: रि० । पू० १ 
प्रथमहि सुमिरौ सम का नाउ, अलूष रूप व्यापक सब ठाउ । 
घट घट माइ रद्दा मिल्ि सोशे, अस बह जोति न देखौ कोई । 
ससी झुरज दीपक जन तारा, इन्द्र की जोति जगत उजियारा | 
२. पुहुपावती पृ० २--तुददी नौर से पिंड संवारा । तुद्दी प्रान देश सब औतारा । 
३. पुहुपावती एछ० ३४--- 
मारत के प्रहलाद उबारा*** ****** तब तस मन मनसा प्रश्ञु दीन्दा । 
४, पुहुपावती ० ६२--राम कृष्ण जो भा अबतारा, रावन कंस बोही धनु मारा । 
जवन धनुक मनमथ कर माहा, सोश धनुक अब धनी के पादा । 


३०७ मध्यकाल्लीन साहित्य में अवतारवाद 


“किक पुराण! में जायसी की 'पद्सावल' से मिलती हुई कथा का संक्षेप 
इस गकार है-राजा विज्ञाखयूप की राज सभा में किक विशाखयूप को उपदेषा 
दे रहे थे । उपदेश समाप्त होने पर जब विज्ञाखयूप चला जाता है, उसके 
पश्चात्‌ एक परम विद्वान्‌ शिवदत्त संध्या समय उनके सामने आया। उसने 
परिचय पूछने पर समुव्‌-जल में स्थित सिंहर नामक ह्वीप से आया हुआ 
बतकाया, तथा वहाँ के राजा बृहद्रथ और रानी कौसुदी से उत्पन् 
पद्सनी की कथा कही । कथा के अलुसार महादेव और पावंती ( कर्क १, 
४, ३८ ) उसे छत्तमी का अवतार मामकर नारायण द्वारा उसके पाणिप्रहण 
की सूचना देते हैं ( क० १, ७, ४० )। उसकी विशेषता|यह है कि जो उसको 
काम भाव से देखेयथा वह नारी हो जायेगा ( क० ३, ४, ४१ )। इस प्रकार 
का वरदान उसने शिव पावंती ( क० १, ७, ४४ ) से प्राप्त किया था। 
फलतः उससे छ्वादी करने के निमित्त आये हुये राजे नारी हो जाते हैं 
(क० १, ५, २९ )। यह देखकर वह भावी पति के वियोग में दुखित हो 
जाती है। शुक से यदह सब सुनकर कल्कि अपने रूपगुण का कृत्तान्त कहने 
के लिये ( क० १, ६, १० » उसे पुनः सिंहलद्भीप भेजते हैं। शुक छौट कर 
किक के रूप-गुण का वृत्तान्त कद्दता है। पद्मावती के पूछने पर शुक भी 
अपनी असाधारण विद्वत्ता और दक्ति ( क०, +, ६, २३-२२ ) और कहिक के 
रूप-गुण का परिचय देता है। पुनः वह कल्कि से उसका संदेश सुनाता है । 
कक्कि महादेव जी के दिये हुये घोड़े ढ्वारा सिंहल द्वीप पहुँच कर एक तालात्र 
पर ठहरते हैं. (क० १, २, २-४ ) | उसी तालाब पर पदिमनी ख्लान पूव॑ 
जल में सखियों के साथ क्रीड़ा करने आतो हैं (क० २, २, १८ )। स्नान के 
पश्चात्‌ उसके निकट आने पर सोये हुये कढ्कि जग पढ़ते हैं ( क० २, २)। 
यहाँ दोनों की वार्ता कामोत्तेजक है । इसके पश्चात्‌ कल्कि पदूमा से विवाह 
कर सेना के साथ समुद्र पार कर अपने गाँव लौट जाते हैं ।* 


उपयुक्त अंश रक्षसेन-पद्मावती-विवाह से बहुत कुछ मिलता-जुछता है । 
अन्तर यही है कि एक में प्रेमाख्यानक तश्वों का आधिक्य है और दूसरे में 
पौराणिक उपदेशों का समावेश है। एक के ऊपर सूफी मसनवी या फारसी 
प्रेम पद्धति का चंग है और दूसरे पर भारतीय प्रेम पढ्ति का । उसमें विश्ल 
भरे पड़े हैं और इसमें विज्ञों का अभाव है। रत़सेन कथा पर नाथपंथियों की 





१. कल्कि पुराण ओ बेंकटेश्वर स्टीम प्रेस, बम्बई, प्रथम अंश के चतुर्थ अध्याय से 


पद्मावती की कथा का प्रारम्म होता है भौर द्वितीयांश के प्रथम, द्वितीय, चतुथ॑, 
प्॑चम और पष्ठ अध्याय में उस कथा का अन्त हो जाता है। 


योगलाधना का अत्यधिक प्रभाव दै किन्यु इसमें केवछ सिद पार्यती का उस्केश 
है और योग साधना संबंधी तसवों का सर्वधा अभाव है। 

यदि 'कक्कियुराण” का अस्तित्व जायसी की अपेक्षा आराम है तो 
निःसब्देदह जायसी की कथाव्मक प्रहभूमि में कशिक-कथा का भी कुछ योग 
माना जा सकता है । 


सूफी और हिन्दू प्रेमाम्यानों तथा उनके साम्प्रदायिक सिद्धान्सों के 
अध्ययन से यद स्पष्ट हो जाता है कि आरोक्ष्य काष्य और सम्पदाय 
मध्ययुगीन अवतारवादी प्रबूक्तियों से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित थे । सृफी 
कवियों ने अज्ञाह, मुहम्मद आदि का जो रूप ग्रहण किया था वह ईरान के सूफी 
काब्यों में तथा अवतारवादी खूफी सम्प्रदायों में पहले से ब्यात था । 

सूफी विचारकों ने जिस अवतारवाद को अपनाया था उसमें बरद्ूदी, 
ईसाई, बोद और हिन्दू अवतारणादी प्रशूतसियों का प्रायः समम्वप हो गया 
था। भारतीय सूफी कवियों ने हिन्दू अवतारों को वह स्थान नहीं दिया जो 
ज्योति-अवतार सुहस्मद्‌ को मिका । किन्तु कुछ अवतारवादी खूफी-सम्प्रदार्यों 
के अंथों में इस्छामी और दिन्दू अवतारों का अपूर्वथ समन्वय छक्तित होता है । 
भारतीय प्रेमास्यानक काथ्यों के रचयिता हिम्दू कवियों ने सी अपने कास्यों 
में राम और रहीम के समन्वय का प्रयास न कर केवल राम, कृष्ण आदि 
मसयध्कालीन उपास्यों के विविध रूपों का वर्णन किया, जिनमें उनका अवतार- 
वादी रूप भी शुद्दीत हुआ दहै। 

अवतारवाद की दृष्टि से हिन्दू प्रेमाक्यान रामायण” या “महाभारत 
की परंपरा में नहीं आते, प्रस्युत मारतीय प्रेम के देवता काम और रवि ही 
कहीं नायक-नायिकाओं के उपसान बनते हैं और कहीं स्वयं उनके अवतार- 
रूप में उपस्थित होते हैं। यों काम और रति वेदिक देवताओं में से प्रचलित 
देवों में हैं; पर महाभारत” के पूर्व इनका अस्तित्व प्रथक्‌-पृथक मिलता है; 
ये सर्वप्रथम 'मद्दाभारत” में युगछरूप में रक्तित होते हैं तथा “विष्णुपुराण! 
( चौथी शतरती ) में अद्यज्न-मायावती के अवतार-रूप में अभिद्दित किए जाते 
हैं। तब से छेकर आालोच्यकाक दक किसी न किसी रूप में इनका अवतार- 
बादी रूप मिरता दै। 

विष्णु के अबतारों में केवल कृष्ण ही ऐसे रहे हैं, जिन्हें कुछ प्रेमाख्यानों 
का नायक मामा गया दै। अन्यथा राम आदि अन्य अबतारों के उपास्य रूप 
और जबतार था उद्धार कार्य के केवक प्रासंगिक ठहछेख जजिक हुये हैं । 
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सातवाँ अध्याय 


पांचराज, भागवत एयं वैदणय सम्प्रदाय 

मध्यकालू में संतों और सूफियों के साथ ही सगुण भक्ति का सर्वाधिक 
प्रचार हुआ। इस भक्ति के प्रचार में वेष्णव आधारयों का महश्वपूर्ण स्थान 
है। यों तो शंकर के समान इन आयायों ने अपने विशिष्ट मर्तों के प्रसिपादन 
में 'प्रस्ानश्रयीः या 'प्रस्थानचतुष्टय” का आधार अहण किया, किन्तु जहाँ 
सक इनका सम्बन्ध अवतारवाद और सग्रुण उपायों के प्रतिपादन से है, 
वहाँ ये पांचरात्र साहिस्य, और 'श्रीमद्भागवत” से अत्यधिक प्रभावित हुए हैं। 

पॉँचराश्र और भागवत दोनों में जिन अवतारबादी रूपों के दृशन होते 
हैं, वे कतिपय विषमताओं के कारण, एथक-प्थक परम्पराओं से गृहीत विदित 
होते हैं, क्योंकि पांचरात्नों में 'पर वासुदेव” के व्यक्त जिन व्यूह, विभव, 
अम्तर्यासी कोर अर्चा रूपों का वर्णन हुआ है, उनसें लीछा था चरितप्रधान 
तरवों की अपेक्षा उपास्य तत्ततों का ही अधिक प्राधान्य है। जबकि भागवत 
घुराण! में मिर्गुण बह से उरूत क्रमदाः पुरुषावतार, गुणावतार और लीछा- 
बतारों का वर्णन करते हुए विशेषकर छीलावतारों के चरितों या छीलाक्षों का 
पर्याप्त परिचय दिया गया है । 


भागवत 


परवर्ती पुराणों और आलोध्यकालीन चेष्णव आचार्यों ने उक्त दोनों 
अवतारवादी श्रवृत्तियों का अपूर्व समन्वय किया है, जिसकी स्पष्ट रूपरेखा 
हस युग के वेष्णय आचायों एवं कवियों की रचनाओं में मिलती है । 
फिर भी इस युग में जो महस्व भागवत पुराण” को मिला वह अन्य किसी 
को नहीं। मध्यकालीन अवतारवाद को यदि भागवत” का अवतारबाद कहा 
जाय तो कोई भस्युक्ति नहीं होगी। 
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'ह्रीमद्भागवत”ः अवतारबादी तथ्यों के विवेशधन की दृष्टि से सर्वश्रेष्ठ स्थान 
रखता है। क्योंकि समस्त पुराणों में अनेक प्राच्षीन मान्यताओं और परम्पराओं 
का अवतारबाद के आधार पर विद्वार किया गया है। इस पुराण में अवतारवाद 
का अत्यन्त ध्यापक रूप श्रस्तुत करते हुए परमात्मा की समस्त अभिव्यक्ति 
को उसका अवतरित रूप माना गया है।" परमात्मा का आवि रूप “विराट 
पुरुष नारायण! है जो अबतारों का “'अक्षयकोण' है ।' इस प्रकार “भागवत 
में सुख्यतः सृष्टि से केकर वैयक्तिक अवतार तक सीन रूप छवित होते हैं । 
उनमें प्रथम उसका पुरुष रूप है। इस रूप में वह सृष्टि के भीतर और 
जाहर सर्वत्र ध्यास है। दूसरा उसका रजः, सत्व और तम्र से युक्त जिशुणास्मक 
रूप है जिसमें वह अझ्मा, विष्णु और शिव के रूप में कर्ता, पाछक और 
संहर्ता है, औौर तृतीय उसका ब्यक्तिगत रूप है, जिसमें वह रंजन एवं रक्षण 
के मिमिस्त छीलास्मक झूप घारण करता है।* इन लीलावतारों में पुराणों में 
प्रचलित परग्परागत अवबतारों को ग्रहण किया गया है । 


मध्यकालीन सरप्रदायों में भागवत! में प्रचलित रूप विभिन्न प्रकार से 
ग्रृहीत हुए। किसी न किसी रूप में प्रायः सभी वेष्णव सम्परदायों में उच्च 
रूपों को अपनाया गया। इसका परिणाम यह हुआ कि भागवत” का 
अचतारवादी सिद्धान्त पक्ष गौण हो गया और उसके स्थान में उन रूपों का 
ही अधिकाधिक प्रचार हुआ | इस युग रमें प्रचलित अन्य पुराणों में भो 
अवबतारी उपास्यों का ध्यापक प्रभाव छक्षित होता है। पुराणों में अब उनकी 
मूर्ति, मन्त्र, मन्दिर, मुद्रा, तीर्थ, बत और स्योहारों का भी विधान किया 
गया, जिनका प्रचार तस्कालीन जनससाज में बढ़ता गया । हथधर साम्प्रदायिक 
अन्थों में भवतारों के वर्गीकरण के विविध प्रयास हुये। थों तो अवतारों का 
चर्गकरत रूप “सागवत' में ही लक्षित होने ऊगता है, किन्तु मध्यकालीन 
वेष्णव सम्प्रदायों में उसका और अधिक प्रसार हुआ । 


बेष्णब सम्प्रदायों में अवतारों के जो वर्गीकृत रूप दृष्टिगत होते हैं, 
“नागवत” के उपादानों के अनुसार उन्हें मुख्य रूप से स्थानगत, काऊूूगत और 
कार्थगत तीन भागों में विभाजित किया जा सकता है। इनका क्रम निम्न रूप 
में देखा जा सकता है--- 





१, भा०, रै, ३, ३-५, भा० २, ४, ९ और भा० २, ६, ३१७। 
२, भा० १, २, २३ | ३, भा० २, ६, ४५) भा० २, ९, २६-२७ । 
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आगवत 
्प््प््््््णि7 
| ॥ | 
जाल कालगत कार्यगत 


देक्क यमजा, मभौ ब् के ., 
छोकजा क्रमालुसार । 
बी 6 का बह 


काछावलार कछपावतार सनन्‍्वन्तरावतार युगावतार 


ााओ 
पूर्ण अंश कला विभूति पुरुषावतार गुणावतार 
इनमें पूर्ण, अंश, कछा और विभूति का विवेचन 'अबतारबाद के रूप! 
शीषक अध्याय में किया गया है। कार्यगत रूपों में आवेशावतार को सी 
छिया जा सकता है किन्तु 'भागवत” में उसका स्थान गौण है । 


स्थानगत रुप 


स्थानगत या स्थानानुरूप घथर्गीकरण का मुख्य कारण पुराणों में पृथ्वी 
का कतिपय द्वीपों और वर्षों में विभाजन रहा है। पृथ्वी का भारत, केतुमाल 
आदि वर्षों में विभाजन करने के बाद मुख्यतः दुशावतारों में से भ्रत्येक को 
विभिन्न द्वीपों के पृज्य अर्चा विप्रह रूपों से सुसज्ित करने की प्रवृत्ति चित 
होती है। अत्तः अवतारों के स्थाननत वर्गीकरण का सुरुय आधार अर्खा- 
रूपों को माना जा सकता है। मध्यकाल में यह प्रश्ूत्ति श्रीकृष्ण के उपास्य 
अर्चा-रूपों के साथ दीख पढ़ती है, जब श्रीकृष्ण की स्थानीय विशेषताओं 
को लेकर गोलोक, गोकुल, बज, मथुरा, द्वारका, जगश्ताथ पुरी आादि विभिन्न 
स्थानों में विशिष्ट अर्चा विग्रह-रूपों की स्थापना की गई । इन सभी स्थानों 
में श्रीकृष्ण के व्यक्तिगत वेशिष्ट्यों को सुरक्षित रखने की चेश की गई है। 
भालोच्य स्थानगत अवतारों में भी ये विशेषताएँ रब्ित होती हैं । 

पुराणों में धथ्वी को द्वीपों और प्रत्येक द्वीप को पुनः वर्षों में विभक्त 
किया गया है।* इनमें से क्रमशः जन्य द्वीपों के मध्य में कम की कर्णिका 
के सहश जरबू ड्रीप की स्थिति कही गयी है पुनः जम्बू द्वीप को इछाबत, 

१. बि० पु० २, २, ५-६ में जम्बू , प्लक्ष, शाल्मल, कुश, ऋच, शाक और पुणर 

ये सात श्ोप बताए गए हैं। 
२. वि० पु० २, २, ७ और भा० ५, १६, ५ । 
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अवाश्, हरिवर्ष, केसुमाछ, रस्थक, हिरण्यमथ, कुर, किस्पुरुष और भारतवर्ष 
इस नौ वर्षों में विमक्त किया गया है।! “भागवत! के अनुसार इन नो वर्षों 
में परम पुरुष भगवान्‌ नारायण वहाँ के भक्तों पर अशुअ्ह करने के लिए 
इसे समय भी अपनी विभिन्न सूर्शियों में विराजमान रहते हैं। वे क्मशः 
इस्छाबूस से चांकर और धासुदेव व्यूह, भद्गाश्व में हयग्रीय, हरिष में नूलिंह, 
केतुमारू में रचमी, कामदेव आदि, रम्यक में मत्स्य, हिरण्यमय में कूरम, 
कुरुषषं में वराह, किंपुरुष में श्रीराम तथा भारतवर्ष में नर-नारायण रूप में 
निवास करते हैं।' इसके पूर्व ही 'विष्णुपुराण' में इससे किंचित्‌ मिश्र 
परम्परा मिलती है। वहाँ केवछ भवाश्र में हयग्रीय, केतुमाल में वराह, 
भारतवर्ष में कू्म और कुरुवर्ष में मत्स्य का शल्लेख हुआ है।* उक्त रूपों के 
अध्ययन से स्पष्ट है कि इन पौराणिक वर्षो में अर्खा सूर्सियों का निवास है, 
तथा उन प्रदेशों में उनकी पूजा-अर्चना हुआ करती है। इससे यह भी प्रतीत 
होता है कि काछान्‍्सर में ज्यों-ज्यों विष्णु-भक्ति का प्रचार होता गया उसी 
अनुपात में उनकी अवतार मूत्तियों का भी पर्याप्त प्रचार हुआ । उपयुक्त 
सूची में उनकी जिस स्थानीय प्रधानता की चर्चा हुई है वह ऐतिहासिक 
की णपेक्षा पोराणिक अधिक है, क्योंकि ऐतिहासिक दृष्टि से. यह कहना 
कठिन है कि कुह और भारतवर्ष के अतिरिक्त अन्य प्रदेश कौन थे, तथा 
किस थुग में वेष्णव अवबतारों की थे सूर्चियाँ वहाँ प्रचक्तित थीं। अतः इस 
विवेचन से इतना ही सिद्ध होता है कि पुराणों में अबतारों को स्थान के 
अनुरूप विभाजित करने के प्रयल्ष हुए। मध्यकाछीन साहित्य में इनका 
उसी रूपमें प्रचार हुआ। नाभादास जी ने “भक्तमाक' के एक छुप्पय में 
जम्बूद्वीप नव खंड में उपस्थित हन अवतार मूत्तियों के साथ इनके अर्क्ो 
का मास भी दिया है। इलाछुत, रम्यक, हिरण्यमय, कुरुषषं, दरिव्, 
फिंपुरुष, भारतवर्ष, भद्राश्व और केतुमाल खंढ के क्रमहाः सदाशिव, मनु, 
अर्थमा, भूदेवी, प्रह्यद, हलुमान, नारद, भद्अवा और छत्तमी औी ये नौ भक्त 
भी हैं जो उनकी सेवा में सदा उपस्थित रहते हैं ।* इनके मतानुसार मध्य 
ड्वीप नौ खंड के जितने भगवद्धरू हैं, वे सब राजा हैं और ये उनका सुयश 
कहने वाछे यंदी हैं ।/ इस भकार अवतारों के उपयुक्त रूप की चर्चा में 
भागवत का ही अनुसरण किया गया है। 


१. भा० ५, १७-१८ । २, भा० ५, १७ से ५, २८ और ५, १९ । 
३. बि० पु० २, २, ५०-५१ । ४, भक्तमारू छष्पय २५। 
५. भक्तमाऊू छप्पय २५। “मध्यदीप नौ खंड में, मक्त जिते मम भूप!। 


३३१० . मष्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मध्यकाकीन आजायों में शी कस्‍कभाचा्ं ने भागवत १०, रे, ४० में 
बर्णित दुझावतार सूर्सियों का वर्गीकरण स्थामीय विशेषताओं के आधार पर 
किया है । उसके सताशुसार दुशायतारों में नो अवतारों की स्थिति जकू, वन 
और रोक तीम स्थानों में है। अतएव मत्त्म, कूम जौर हथआय जकजा; 
नुरसिंद, वराइ और दंस वनजा; तथा वामत, परशुराम और राम छोकजा 
माने गये हैं।' गोस्वामी तुकूलीदास ने मी दुश्ावतारों का स्थितिगत और 
श्थानगस वर्गीकरण करते हुए कहा है कि इनमें दो धनचर, दो वारिचर, 
चार विप्र और दो राउ हैं ।१ 

इससे विदिस होता है कि अवतारों के स्थानगत भेद से भी वर्गीकरण 
के प्रयास हुए थे; जिनमें पौराणिक प्रणाको में नौ खण्डों का आधार प्रहण किया 
गाया । बाद में नाभादास ने उन्हीं को अपनाया है। इसके अतिरिक्त स्थानगत 
वर्शीकरण के अन्य प्रयास व्कसाचाय और गोस्वामी तुरूसीदास में दिखाई 
पढ़से हैं। इसकी प्रणाली पौशाणिक न होकर स्वतम्त्र प्रतीत होती है। 
दूसरी बात जो यहाँ उक्ेखनीय हे, वह यद्द कि यहाँ जवतारों का वस्तुतः 
जबतार रूप में वर्गीकरण नहीं हुआ है, अपितु उनके सत्काछीन उपास्य या 
खर्चा विप्रद-रूपों को श्थान था स्थितिमेद से जभिव्यक्त किया गया है। 
भोस्वासी शुछसीदास भी उनका यश गाकर भव से तरना चाहते हैं। 


फालागत रुप 

पैष्णव पुराणों में स्थानामुरूप कर्शीकरण के अमन्सतर कारुगत भेद भी 
किए गये । इन सेदी में स्वयं काछ को तो किसी भेद में नहीं किया 
गया, फिर भी काझ के अवतारवादी रूप का व्यापक परिक्षय पुराणों में 
मिकता दै । 
कालाबतार 

विशेषकर 'विष्णुपुराण” में काक का व्यापक रूप प्रश्तुत कर उसके 
जयतरित रूप का भी उछ्लेस्स किया गया है। “विष्णुपुराण” के असुलार 
परमहा--ध्यक्त, अव्यक्त, पुरुष और काऊ रूप से स्थित है । उस परनझ 
का प्रथम रूप पुरुष है तथा अध्यक्त ( प्रकृति ) और स्यक्त ( महत्तत्व ) जाति 





१, छुबोभिनी टीका एृ० १२८ आ० १०, २, ४० की व्याख्या । 
२. भक्तमाझ पएू० ४८ । दुइ वनचर, दुश वारिचर, चार विप्र दो राठ । 


शुरूसी दश यश गाइके, भवसागर तरि जाउ ॥ 
2. बि० पु० १, २, १४। 


पांचरशत, साथवत पर वेष्णब सम्मयाय झे११ 


उसके अम्य रूप हैं। इनमें खबका ओरक होने के कारण काक उसका शरम 
रूप है।' “भागवत? में भी कपिल-देवहूति के वार्ताकाप में कहा गया है कि 
वररजदा के अद्भुत प्रभाव-युक्त जागतिक पवार्थों के वेचिश्य का कारण 
काऊ है। प्रकृति और पुरुष हसी के रूप हैं तथा यह इनसे भी प्रथक 
है। 'विष्णुपुराण” में उत्पक्ति, पाकन और संहार के मिमिश विष्णु के ्रधान, 
पुरुष आदि ध्यक्त रूपों के साथ पक काछ रूप भी माना गया है ।* काछ का 
रूप और अधिक स्पष्ट करते हुप्‌ कहा गाया है कि आरम्भ में विष्णु से प्रधान 
और पुरुष दो रूप हुए । इनका संयोगात्मक और वियोगात्मक रूपान्सर या 
सक्रियता ही कार का स्वरूप है।” “सागवत' में तो कुछ और आगे बढ़ कर 
बताया गया है कि काल दी विष्णु दै।” इस प्रकार “भागवत! द्वारा श्रति- 
पादित सांख्यवादी अवतार-सृष्टि के विकास में काछ सक्रिय सस्‍््य विदित 
होता है। क्योंकि महदादि २३ तस्‍्वों को सक्रिय करने के किये भगवान 
कारू-रूप में प्रवेश कर उन्हें छुब्ध करते हैं ।* 


“विष्णुपुराण” में विष्णु को कालस्वरूप कटा गया है और उनके 
अवतार॒त्थ की चर्चा करते हुये कद्दा गया दे कि “विष्णु का परतसत््व तो कोई 
नहीं जानता, अतः उसके जो रूप अववारों में अभिष्यक्त होते हैं, देवतायण उसी 
की पूजा करते हैं !* “विष्णुपुराण” में घृष्टि, स्थिति और संहार के किप्‌ प्रत्येक 
में चार आबिर्भाव भाने गये हैं, जिनमें से प्रत्येक में सीसरा आविर्भाव काल का 
है ।“ इसके पश्चात्‌ काछ, सृष्टि, पाछण ओर संहार के मिम्रिस्त अभिवाय बताया 
गया है ।' इससे प्रकट होता है कि “विष्णुपुराण”' और “सागवत”? तक काझ 
की सक्रियता अनिवार्य मानी राई तथा तोनों स्थितियों में काकायतार 
आवश्यक माना गया। किन्तु आगे चअकछ कर काल का एक मात्र अवतार 
संहारक राप्र-रूप में प्रकाशित हुआ | मअध्यकालीन कवियों में काक के 
संहारक अबतार का ही प्रचार रहा अन्य रूप गौण हो गपए्‌। 'विष्णुपुराण' 
के पाच्ये अंश में कृष्ण को साक्षात्‌ कालस्वरूप कहा गया है ।"' यहाँ कार- 
कृष्ण का अवतार-प्रयोजन भाराक्रान्त पृथ्वी पर दुष्ट राजाओं का दमन और 
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२१, वि० पु० ३५, श८, ५८ । 


इ्१५ अध्यकासखीन साहित्य में अधतारबाद 


संहार साभा गया है।* इसकी पुनः अर्ा “भागवत” में भी हुई है और काऊ 
रूप में कृष्णावतार का प्रयोजन संहार करभा है । 


मध्यक्रालीन आाचायों ने ईश्वर के काल रूप को प्रकृति और पुरुष के 
'साथ छीला का उपकरण मात्र माना है।* क्योंकि इस कार तक यह घारणा 
अधिक ब्याप्त हो शई थी कि ईश्वर में जो भी क्रियात्मक भाष हैं ये सब 
लीछा मात्र हैं ।* निम्बा्क के “द्ाछोकी' में अचेतन के अप्राकृत, प्राकृत और 
काऊ तीन रूप बताएं गए हैं ।" पुरुषो्तमाचार्य ने 'कालस्वरूप” की ब्याख्या 
करते हुए उसे नित्य और विभु कहा है ।* वेष्णव शाख्रों के अनुसार कार 
और अनन्त दो रूप हैं। इनका सम्बन्ध बेष्णव सम्प्रदायों में लीछा विभूति 
से है। क्योंकि लीछा विभूति में परमेश्वर कार के अधीन होने का अनुकरण 
झात्र करता है ।* इससे प्रकट होता है कि आछोष्यकाल में अवतारी उपास्यों 
की लीछा का जब अधिक प्राधान्य हुआ तो कार उपास्यों की लीला का एक 
साधन माश्र रह गया | परन्तु वल्कभाचायय ने 'भागवत' के कथनों की पृष्टि 
करते हुए काछ को “पर” भगवान स्वीकार किया है ।” वक्लभ ने हसी परम्परा 
में कराछ की सक्रियता को भी माना है। उनके मतानुसार काछावसार में क्रिया 
शक्ति की प्रधानता होती है, तथा सृष्टि और सृष्टि के विविध रूपों में कार 
स्वयं आविर्भूत होता है।” इस भ्रकार पुनः वह्चभ ने “विष्णुपुराण' की 
परर्परा में काछ के ध्यापक आविभूत रूप को गरहण किया है ।* संत साहित्य 
में धरमदास ने केघल काऊछावतार का समर्थन किया है । 
उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि वेष्णव पुराणों में काल का व्यापक रूप 
माना जाता रहा है। विष्णु और कृष्ण भी स्वयं कालस्वरूप समझे गये । 
अतणव विष्णु और कृष्ण से स्वरूपित द्ोने के कारण काल की अवतार परिधि 
स्वतः अधिक व्यापक हो जाती है। फिर भी मुख्य रूप से काल के सृष्टिगत 
और व्यक्तिगत दो अवतार कहे जा सकते हैं। सृष्टि के आदि तत्तों में 
स्वयं प्रवेश कर काल उन्हें सक्रिय बनाता है, तथा श्रीकृष्ण जादि जअवतारों के 
रूप में क्र राजाओं का संहार कर प्रथ्वी का उद्धार करता है। मध्यकालीन 
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पांचराञ, भारवत एवं बैष्णब सम्भदाय श्श्३ 

सम्पदायों में रामाशुल और निम्थार्क ने काल को छीछा का केवल उपकरण 
आर साना, किन्तु बत्छम ने उसके ब्यापक अवतार स्वरूप की पुष्टि की है । 
कस्पायतार | 

पुराणों में काछ को कक्प, मम्वस्तर और युग भादि के रूप में जब से 
वर्गीकरण करने की रीति का विकास हुआ तब से विष्णु के अवतारों को भी 
कएपायुवद्ध करने की भ्रधृत्ति उत्पन्न हुई। 'विष्णुपुराण” में जहा और 
रुद् ढ्वारा सहि और संहार का उल्लेख करते हुए कहा गया है कि कहप के 
अन्त तक सत्वगुण-विधिष्ट बिष्णु युग-युग में पाकन करते हैं ।! इस प्रकार 
इस घुराण के अनुसार प्रत्येक कछहप के आरग्म में ब्रह्मा सष्टि करते हैं, विष्णु 
पालन करते हैं और रुद्र संहार किया करते हैं। गीता में भी कृष्ण का 
कथन है कि कल्प के अन्त में सारे भूत भेरी प्रकृति को प्राप्त होते हैं और 
कहप के आदि में पुनः उनको उत्पन्न करता हूँ ।* 

उपयुक्त कथनों के अनुसार कश्पावतार का धनिष्ठ सम्बन्ध गुणावतार 
या सृष्टि, पान और संहार से विदित होता है। किन्तु मध्यकालीन 
सम्प्रदायों में कश्पावतार की विचित्र रूपरेखा मिलती है। चैतन्य सम्प्रदाय 
के रूप गोस्वामी ने 'रघु भागवतारूत' में चौबीस और एक पत्यीस पौराणिक 
अबतारों का अवतार प्रस्थेक कएप में बताया है।? पुनः कटष्दा गया है कि 
प्रायः भ्रत्येक कप में मनु गर्णों की स्वायस्भू अन्दत्ि नाम से मलुओों की 
उत्पत्ति होती है कौर यज्ञादि नाम से मन्वन्तरावतारों की -अभिव्लक्ति होती 
है।* इसके अतिरिक्त इन्होंने युगावतार और मन्वन्तरावतार को अभिन्न 
माना है ।* 

इस प्रकार कल्पावतार में किसी मवीन अवतार की कलरूपना नर्टी की 
गई है, अपितु गरणावतार, २५ खीलावतार, मन्वन्तरावतार, और युगावतार 
इन सभी को कशपावसार में ही समाविष्ट किया गया है । 


मन्वन्तरावतार 


युग, कर्पादि के सदश कुछ विशेष भन्वन्तरावतारों का उल्लेख भी पुराणों 
में हुआ है। युग और कएप के गबतारों तथा मन्वम्तरावतारों में एक वेषस्थ 
यह है कि जहाँ 'विष्णुपुराण' या क्षम्य पुराणों में युग और कशपावतार के 
रूप में प्रखिद्ध चौबीस जबतार ही शूद्वीत हुए हैं, वहाँ सन्वम्तराजतारों में 
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३१७ म्यकालीन साहित्य में अवतारदाद 


अधिकांश गए अचतार समावि हुये हैं। “विष्णुपुराण” में सात पूर्व सन्य- 
स्तरों का उक्केख करते हुए उनमें आविर्भूस सात अबतारों का वर्णन हुआ 
है। स्वायस्भुव, स्वारोचिष, उत्तम, तामस, रेवत, 'चादुष, और वैबस्व॒त 
मम्वम्तरों के ऋमशः यश, अजित, सल्य, हरि, मानस, वेकुष्ठ और बामन 
सात जबतार वर्णित हैं ।' यों इस पुराण के पुनः दूसरे अध्याय में शेष सात 
मजु, देवता, ऋषि जौर इन्द्र का उस्केख हुआ है ।* किन्तु शेष सात अवतारों 
की कोई चर्चा नहीं है। इससे यह अलुमान किया जा सकता है कि मन्व- 
न्तरायतारों की कक्पना में क्रमिक विकास हुआ है। उसी क्रमिक अवस्था 
का पूर्यवर्सी रूप “विष्णुपुराण” के आछोध्य अध्यायों में आया है। साथ ही 
जिन शेष सात अबतारों का भागवत में वर्णन हुआ है वे इसी क्रमिक 
विकास के परिणाम तथा परवर्ती रूप हैं । 

परवर्ती पुराणों में प्राथः १४ मन्वस्तरों की संरुया रूढ़ होने के कारण 
शेष सात अवतार भी अस्तित्व में आा गए। “ागवतपुराण! में १७ 
मम्वस्तरों के साथ १४ अथतारों का उल्लेख हुआ है । इस पुराण के अनुसार 
स्वायस्भुब, स्वारोणिष, उत्तम, तामस, रैवत, चाहुष, वेबस्वत, सर्वाणि, दक 
सर्वाणि, अहा सर्वाणि, धर्म सर्वांणि, रुठ् सर्वाणि, देव स्वाणि और इस 
सर्वाणि ह््म चौदह अश्वस्तरों के क्रमशः यञ्ञ, विभु, सत्यसे न, हरि, बैकुंठ, 
अजित, थामन, सर्वभौस, शृषभ, विष्वकसेन, भर्मसेतु, स्वधामा, योगेश्वर 
और शृहज्याथु थे १२ मम्वम्तराबतार कहे गए हैं ।? 

'विष्णुपुराण”' और “भारावतपुराण' के उपयुक्त क्रम में कुछ परिवर्तन 
दीख पढ़ता है। स्वारोचिष मम्वस्तर में अजित के स्थान में भागवतकार ने 
विभु का नाम दिया दे । इसी अ्रकार चाकष॒ष में वेकुंठ के स्थान में अजित और 
रैबत म० में मानस के स्थान में वेकुंठ ग्रहीत हुए हैं। इसके अतिरिक्त उक्त 
मम्वन्तरावतारों में से यज्ष, हरि, वामन, और ऋषम चौबीस पौराणिक 
लीछावतारों में भी विख्यात हैं। 

फिर भी सध्यकालीन सम्प्रदायों में इनके रूप ग्रथावत्‌ शृद्दीत हुये। 
विशेषकर “रूघु भागवतारूत” में रूप गोस्वामी ने उपयुक्त क्र को अपनाया 
है।” और अस्त में हनके अवतार प्रयोजत की चर्चा करते हुए कहा गया 
है कि देवताओं के मध्य में इन्हे की सहायता के निमित्त जो मुकुम्द के 
आविर्भाव हैं--वे सन्‍्वस्तराबतार कदे जाते हैं ।* 

१, बि० पु० १, १। २, वि० पु० ३, २। 

है, भा० ८, १, ५-३०, सा० <, ५, ४-९ और मा० ८, ११ १७-१५ | 
४. रुंघु० सा» ६० ७२-७८ । ५, रूघु० मा० पृ० ७२। 


पांचराज, भागवत य्य से्णण सम्प्रदाय श्श्ष 


ऐसा अतीत होता है कि “विष्णुपुराण” में वर्णित सात मस्वस्धर और 
उनके अवतार प्रारम्भ में निर्मित दुए। सविध्य में होने बाके मग्बन्तरों में 
बार-बार 'सर्वाणिः भाम के प्रयोग से श्पष्ट है कि संख्या पूर्ति का निर्वाह 
इस मासों में किया गया और अवतारों की संक्या धटने पर कुछ अवतार 
फौयीस अवतारों में से ही अपना लिए गए । भध्यकालीन सउप्रदाय एवं 
साहित्य दोनों में पौराणिक रूपों का ही प्रचार हुआ । 


युगायतार 


संत साहित्य के अध्ययन क्रम में एक युगास्वद्ध चतुयुंगी अवतार-परंपरा 
पर विचार किया जा सुका है। पुराणों से सीधे गृहीत वही परंपरा सगुण 
साहित्य और सम्प्रदाय में भी व्याप्त रही है । पौराणिक युगावतार का मूक 
आधार “गीता! ४, ८ में प्रयुक्त 'सम्भवामि युगे युगे! की भावना जान पढ़ती 
है। 'विष्णुपुराण” में युगावबतार का विस्तृत विवरण मिरूता है। इस पुराण 
के अमुसार भगवान युगनयुग में आविमूत होकर वेदिक घर्म की सन्तत्ति 
की रक्षा करते हैं। थे तपस्या साव, वर्णाअरम आदि की मर्यादा विविध 
झासों के प्रणयन द्वारा पुनः-पुनः स्थापित करते हैं ।* युगावतार की परंपरा 
का आगमन यहाँ पुनं॑जस्म की प्रदूृत्ति से प्रेरित है। क्योंकि इस पुराण के 
अनुसार पूर्यवर्ती घ॒र्म ग्रवतंक ही अपनी परवर्ती सम्तान के थर उत्पन्न दोते 
हैं, और फिर उत्तरकाछ्लीम धर्म प्रव्तंक अपने द्वी घर में सन्‍्ताम-रूप से 
उत्पन्न हुप्‌ पिठ्गणों के कुछों में जन्म छेते हैं ।' इस पुनरावतंन का कारण 
बताते हुए कहा गया दे कि प्रत्येक अतुयुंग के अंत में वेदों का कोप हो 
जाता है। उस समय सप्तर्षिगण स्वर्ग से एश्वी में अबतीर्ण होकर वैदिक 
धर्म का पुनः प्रचार करते हैं । इस प्रकार प्रत्येक सत्यथुग के आदि में स्थृति 
के रचयिता मु का परादुर्भाव होता है और देवता यज्ञ फट गक्‍्रहण करते 
हैं। इसी अध्याय में चारों युगों में अवतरित दोने याले कविछ, अक्रवर्ती 
भूपाछ, व्यास और कविक का उल्लेख किया गया है। युगावसार में विष्णु 
समस्त प्राणियों के कक्याण के किए सत्ययुग में कपिक आदि रूप धारण कर 
परम ज्ञान का उपदेश करते हैं । श्रेता युग में ये चक्रवर्ती भूपाछ होकर दुष्ों 
का दमन करके जगत की रक्षा करते हैं। द्वापर युग में थे वेद्‌ ध्यास का 
रूप घर कर पक वेदु के चार विभाग करते हैं और पुनः सेकबों शाखाओं में 
विसरू कर उसका बहुत विस्तार कर देते हैं। इस भकार ह्वापर में वेदों 


१. बि० पु० २, ८, २९। २. बि० पु० २, ८, ९० । 


३१६ मध्यकालीम साइ्वित्य में मवतारयाव्‌ 


का विस्तार करने के उपरा्त कलियुग के जंत में वे कशिक रूप धारण कर 
दुराचारो छोगों को सम्मार्ग में प्रशृत्त करते हैं ।* 

सभ्य युग में ये अवतार तो चौबीस छीलावतारों में गरृहीत हुए परस्तु 
युगाबतार की प्रदृत्ति पुनः दूसरे रूप में सम्मदायों में प्रचकित हुई। विशेष- 
कर संत साहित्य में इस परंपरा का विशेष प्रचार हुआ । किन्तु गौढ़ोध 
वेष्णव सत सें युगावतार के रूप में भा० ११, ५, २०-४२ में चार्रों यरुगों 
की आर नूर्सियों को और मन्वन्तरायतारों को ही अपनाया गया है।' इस 
भकार रू० भा० में युगावतार की विचित्र रूपरेखा लक्षित होती है। क्योंकि 
एक ओर तो संतों में यह अवतार-परंपरा के रूप में प्रचलित हुई पर 
चैष्णव सम्प्रदार्ों में अवतरित परंपरा के स्थान में चारों युग में श्रधछित कही 
जाने वाली अबतार सूत्तियाँ ही अधिक लोकप्रिय हुईं । 


कार्यगत 
भागवत! में प्रचछित अवतारों के स्थानगत और कालगत विशेषता के 


अनन्तर अवतार-कार्य की दृष्टि से विभिन्न रूपों का उल्लेख किया जा चुका 
है। उनमें से केवछ पुरुषावतार और गुणावतार यहाँ विचारणीय हैं । 


पुरुषायतार 

भागवत” के अध्ययन से यह विदित होता है कि तत्कालीन युग में 
अन्य भ्रशृत्तियों के साथ कतिपय वैदिक विचारधाराओं को आत्मसात्‌ करने 
के प्रयज्ञ होने छगे ये । उनमें देव रूपों का जवतारीकरण अधिक उल्लेखनीय 
है। भागवत काछ में अवतारवाद के सिद्धान्त को भी अधिक व्यापक 
वैज्ञानिक और शास्त्रीय बनाने की प्रश्गत्ति लक्षित होती है। इस दृष्टि से 
शुरुष सूक्त” के पुरुष को आद्याचतार और अपतारों का जनक कह कर पुरुष 
और अवतारवाद में अभूतपूर्व सम्बन्ध स्थापित किया गया है । 

क्योंकि गीता', महाभारत! कौर 'विष्णुपुराण' तथा अम्य प्राचीनतर 
पुराणों में पुरुष का अस्तित्व तो मिलता है किन्तु अवतारवाद से उसका स्पष्टतर 
सम्बन्ध नहीं प्रतीत होता । इस दृष्टि से भागवत” के पुरुष पर विचार के 
पूर्थ उसकी पूर्व परष्ठभटूसि का अवलोकन भी अपेक्षित जान पड़ता है । 


पुरुष का क्रमिक विकास 
वेदिक साहित्य में प्राकृतिक बाक्तियों का केवल दैवीकरण होकर सीमित 


१. बि० ६० ३, २, ५४-७८ । २. छ० स[० पृ० ७८ इलोंक १६ । 
३. भा० २, ६, ४१, भौर १, ३, ५। 








पांचरातज, भागवत एवं वैष्णव सम्बदाय ३१७ 


नहीं रहा अपितु उसमें मानवीकरण की अकृक्ति का भी उत्तरोत्त विकास 
दोता जा रहा था। उसी मामवीकरण के विकास-क्रम में पूर्ण पुरुष की 
कएपना की गई जिसके इारीर में अखिल सृष्टि को समाहित किया गया। 
इस प्रकार देव जरात में पक पेसे विराट पुरुष ( ऐम्शोपोर्सेम्ट्रिक मेज ) की 
सर्जना की गई जो काकास्तर में ईश्वर की सथूछ अभिव्यक्ति का प्रतीक माना 
गया । वैदिक सादिस्य में यह ककपना मारायण ऋषि द्वारा 'पुरुष सूक्तः में 
प्रारम्भ में अभिव्यक्त हुईं। “पुरुष सूक्त' की यह ककपना केवरकू आक संहिता” 
में ही नहीं अपितु अन्य तीनों संहिताओं में सी अभिम्याप्त है।* विचिन्रता 
सो यह है कि सर्वत्र इसका सम्बन्ध नारायण ऋषि से ही रहा है। इससे 
पुरुष-कक्पना की छोकप्रियता का भान होता है । 


यह सहस्नों सिर, चचछु और चरणों से युक्त पुरुष अखिर सृष्टि को चारों 
ओर से आज्वत कर उससे वृद्दा अंगुल ऊँचा है।' यहीं उसके स्वब्यापी, 
कारण-कार्य रूप, जगत ख्रष्टा, नियंता आदि पुराणों में प्रचलित रूपों का 
आभास मिलने खरूगता है, तथा सृष्टि और जीव के आविर्भाव का उससे 
सम्बद्ध होना सी स्पष्ट प्रतीत होता दे ।३ 'यजुवेद” में पुनः पृरुष-रूप का 
अपेक्षाकृत विस्तृत परिचय मिलता है। वहाँ उसके 'अजायमान” होने पर 
भी 'जायमान'” होने की चर्चा की गई दे | इसके पूल ही “ऋग्वेदिक संहिला! 
में पुरुष के मन से चन्द्रमा, नेत्र से सूथ, सुख से इन्द्र और अभि तथा 
प्राण से वायु आदि पंच देवों की उत्पत्ति का उल्लेख हुआ है।” सम्भवतः 
भागवत! ८, ७ में उसी का विस्तार पूर्वक वर्णन किया गया है । इस प्रकार 
पुरुष से सृष्टि के विकास तथा सृष्टि के नाना जीव ओर देवताओं की उत्पत्ति 
का अनुमान किया जा सकता है। संहिताओं के पश्चात्‌ पुरुष-रूप का 
उत्तरोत्त विकास होता ग्रया। '्राक्षणों' में 'पुरुष मेथ' के रूप में उसका 
विस्तार हुआ है ।* वहाँ उसे षोडश कलाओं से युक्त कहा गया है तथा 
“पुरुषों दि नारायणोडकामयत” के रूप में नारायण से सम्बन्ध स्थापित 
कर उसकी कामना का उक्लेख किया गया है ।* “बुद्ददारण्यक” में कहा 
गया है कि इस पृथ्वी में जो यह तेजोमय अम्टतमय पुरुष है, यही वह दे 
जो कि आत्मा है, यह अम्त है, यह अछ्या है, यह सर्व है।* पुनः पुरुष 


१. ऋ० १०, ९०, यजु० ३१,१-२२, अथवे० १०, २, साम० पू्ब॑० ४ सू० ३-७। 
रे. ऋ० १०, ९०, १। ३. ऋ० १०, ९०, ५ । ४. यजु० ३१, १९॥ 
५. ऋ० १० ९०, २। ६. श० जा० ११३, १, १। 

७. श० ब्रा० ११, १, ७, ३२६, भौर १३, १६, १, १। ८. बृं० उड० २, ५ १ । 


१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारकाद 


द्वारा व्यवहत आदित्य, चन्द्रमा, अपस्‍्ि, बाक और आत्मस्योतियों का क्रमशः 
उस्कर्ष दिखाते हुए कहा राया है कि आत्मा ही उसकी ज्योति है। 
आत्मज्योति के द्वारा बेठता, हधर-उधर जाता, कर्म करता और फिर छौड 
जाता है।* उपयुक्त कथनों में पुरुष शक के कार्यावस्थ रूप की अभिव्यक्ति 
होती है। 'द्वान्दोग्यो' में आदित्य और -नेश्र दोनों में स्थित पुरुष को एक 
ही साभा गया है ।' पक दूसरे मंत्र में नेन्न स्थित पुरुष को आत्मा कहा गया 
है तबा “कठोपनिषद्‌” में यही पुरुष सभी की अवधि और परम गति है।रे 
इन सथ्यों से स्पष्ट है कि काछास्तर में पुरुष के साथ सृष्टि और माणव भाध्मा 
के क्रिया ब्यापारों को सम्बद्ध करने के प्रयक्ष होते गए । उपनिषदों में उसका 
आत्म रूप प्रस्तुत करते हुए कद्दा गया कि वह आत्मा गुप्त रूप से स्थित है 
और सूत्तम है। इस प्रकार ऋ० १०, ९०, $ का पुरुष ही उपनिषदों में 
अंगुष्ठ मात्र” का पुरुष बन कर आया।” थही घूमरहित आस्तरात्मा के रूप 
में सभी के हृदय में स्थित है ।? 


्रश्नोपनिषद्‌” में उसी पुरुष आत्मा को सोलह कलार्ों से थुक्त प्‌व॑ 
करीरस्थ बतलाया गया है। परन्तु पुरुष सूक्त का पूर्ण विकसित रूप 
'मुंडकोपनिषद्‌” में मिलता है। वहाँ दिव्य सूर्ति पुरुष वाह्य और क्षाभ्यन्तर में 
व्याप्त अज, अप्राण, अमना, शुक्र, अक्षर, 'परतः परः” कहा गया है। यह 
पुरुष का तटस्थ ब्रह्म के सह्श निष्किय रूप जान पढ़ता है। परन्तु दूसरे 
संत्र में इसके सक्रिय या कार्य रूप का वर्णन करते हुए बताया गया है कि 
इससे प्राण, मन, समस्त इन्द्रियाँ, आकाश, थधायु, ज्योति, जऊ और विश्व 
धारिणी प्रृ्वी आदि तत्व उत्पन्न होते हैं । छगले मन्त्र में उसका परम्परागत 
विराट रूप प्रस्तुत करने के उपरान्त कहा गया है कि इसी से देवता एवं 
नाना प्रकार की प्रजाओं की उत्पत्ति होती है।” इस प्रकार उपनिषदों में 
पुरुष का रूप उत्तरोत्ततर विकसित होकर विस्तार पाता गया। उसके इन 
रूपों में कायं और कारण दोनों का समान रूप से समावेश हुआ है । बह 
परब्रह्म तथा सृष्टि और व्यष्टि आत्मा के रूप में भी उपनिषदों में व्यवह्वत हुआ। 

परम्तु 'भागवत” की परम्परा को पुष्ट करने वाला सबसे अधिक महत्व 
का उपादान है, उसका सर्वप्रथम जन्म छेना और उसके विराट रूप में अखिल 
सृष्टि का विकसित होना । सम्भवतः इसी आधार पर भागवत ३, ६, < में 





१, बूं० उ० ४, ३, २-६ । २. छा० १, ७, ५ | 
३. छा० ४, १५, ९१ और कठो० १, ३, १११। ४. कठो ० १, १, १२ । 
५. कंठो ० २, १, १२ । &. कठ्ो ० २, १, १३, २, १, १७१ 


७. प्रश्न ० ६, २। ४, मुँ २, १, २-५ । 


पांचराज, भागवत पय॑ वैष्णव सम्प्रदाय इ१७, 


विराट पुरुष को प्रथम छंश था प्रथम लीच और आशद्यायतारं माना गया है । 
सामान्य पुरुष के सहक्ष सृष्टि के विकास का कारण स्वयं उस प्रथम पुरुष 
की कामना है, जिसने उपनिषदों सें इच्छा का रूप धारण फर छिया है। 
इस हु्छा के जस्तित्व से अवतारबाद के विकास में यथेष्ट सहायता मिछी है । 
क्थोंकि पुरुष आश्यावतार के रूप में केवकछ सृष्टि की ही इच्छा नहीं करता 
अपितु व्यक्तिगत रूप से विशेष प्रयोजनवश् ( रक्षा, संहार इत्मादि ) या 
स्वेष्छा से छीछा या रसानन्‍्द के छिए स्वयं आविभूत होता है। इस इच्छा 
ने सृष्टि भवतार के जतिरिक्त ब्यक्तितत अवतार की भी आधार भूमि भस्तुत 
की । मिसके फलश्वरूप सामान्य विष्णु के अवतारों के साथ-साथ उपास्यवादी 
अवतारवाद का भी विकास हुआ | जो महा युग-युग में जनहित के छिय 
क्षवतरिव होता था वह भरू की भावुक प्रा्नावश अर्चाविग्रह-रूप में भी 
अवतरित द्वोने के लिए लाछायित रदने छगा । 

इस प्रकार इच्छा तर्व ने अथतार चेत्र को अधिक सहज एवं भ्यापक 
बताया । छास्रों के आप्त वाक्य-रूप में प्रधलित होने के कारण इच्छा या 
फासमा से अवतारवाद के सेद्धान्तिक रूपों को और अधिक परिपृष्ट किया 
किया गया। 


“गसहालभारत! में ध्यक्ताष्यक्त सनातन और अक्षर श्रह्म को आद्य पुरुष तो 
कहा गया किन्तु आशद्यावतार नहीं। उसके विराट रूप की चर्चा करते हुए 
बताया गया कि उस अग्रमेयात्मा पुरुष से विश्वदेव, भादित्य, बसु, अश्विनी- 
कुमार आदि देवता उपयुक्त कथित अंड से प्रजापति और ऋषियों के साथ 
उत्पन्न हुये ।* “गीता! दसवें अध्याय में विराट रूप धारण फरने के उपरान्त 
आदि देव पुरातन पुरुष कहा गया है। 

उपयुक्त उद्धरणों में जिन पुरुष रूपों का उक्लेख हुआ है उनमें विश्वातीत 
और विश्वान्तर्गत ( विश्वाधीन ) दो रूप रछ्चित होते हैं। जिनमें प्रथम रूप 
तो परश्नरद्म या पाँचराशन्नों का 'पर रूप? है, जो नित्य रूप में सदेव एक सा 
स्थित रहता है। यह प्राच्चीन अच्यक्त पुरुष विश्वातीत होने के कारण अज, 
अविनाशी आदि परत्रह्म की उपाधियों से संयुक्त होकर उपनिषद्‌ ब्रह्म से 
स्वरूपित हुआ। विद्वान्‌ हस पररूप में जिस इच्छा या कामना भाव को 
मानते हैं उसी के कारण वह ख्रष्टा, भोक्ता और संहर्ता आदि ब्रह्म के सगुणा- 
स्मक भार्वो से युक्त होकर सयुण साकार भी वन ब्रेठा । 





१, एत० 3० १, १, १०३ । २. महा० है, १, २०-१४ | 
३. गी० १०, १२ और ११, १८ । 


३२० मध्यकालीन साइ्डित्य में अवतारबाद 


काराम्तर में सांस्यवादियों ने सृष्टि के उद्धव और विकास में भकृति के 
साथ पुरुष का योग स्वीकार किया । वह चेतन पुरुष के रूप में सर्वप्रथम 
अन्सर्थांमी होकर त्रह्माण्ड में प्रवेश करता है ।* 


वैष्णब पुराणों मे पुरुष का सांख्यवादी रूप विविध रूपों में प्रचलित 
हुआ । “विष्णुपुराण” के अनुसार विष्णु के परम स्वरूप से प्रधान और 
पुरुष ये दो रूप हुए। इन्होंने संयोगात्मक और वियोगास्मक रूपों में रूपा- 
स्तरित होकर काऊ की संज्ञा धारण की ।* पुरुष भौर प्रकृति ही सम्मवतः 
पुराणों में पुरुष और प्रधान कहे गये हैं। “विष्णुपुराण” में अजम्मा परत्रह्म 
के पुरुष, प्रधान, व्यक्त और कार आर सेद्‌ माने गए हैं। इन चारों का 
सम्बन्ध कारण, सृष्टि, पाछन और संदधार से स्थापित किया गया है। फिर 
सी परज्रह्ा का प्रथम रूप पुरुष है।? अतः पुराणों में अह्य के विविध रूपों 
की चर्चा करते हुये भी प्रथम रूप को पुरुष कहा गया। इस युग तक 
सम्भवतः पाश्वरात्रों के प्रभाव-स्थरूप पुराणों में भी विविध उपास्यों का 
सर्वोपरि रूप जेसा कि 'विष्णुपुराण” के परम रूप विष्णु से स्पष्ट है, यहाँ 
पुरुष, विष्णु का एक रूप विशेष मात्र है। इस वर्गीकरण में उपास्य रूप का 
प्राधान्य विदित होता है । 

पाखरास्र 'परमसंदिता' में अह्मा, शिव और विष्णु को प्रथम पुरुषों में 
अहण किया गया है, जिनमें विष्णु के उश्बतम होने के तीन कारण बताएु 
गए हैं। उनके सर्वश्रेष्ठ होने का प्रथम कारण है, सर्व-प्रधान होना | द्वितीय 
कारण के भजुसार वे विश्व के रक्षक हैं और तृतीय यह कि वे अपयर्ग या 
अनुअह की शाक्ति रखते हैं ।” “भागवत पुराण” में भी यह प्रवृत्ति लद्दित 
होती है । 'सायवत! १, २, २३-२६ में एक बहा के उक्त तीन रूपों में 
सरवप्रधान विष्णु को श्रेष्ठ माना गया है। पर यहाँ उनके अनुअह भाव की 
चर्चा करने की अपेक्षा उनके अंश, कला आदि विविध रूर्पो की उपासना की 
भर हंगित किया गया है ।” 'परमसंहिता” में श्रक्म में पंच शक्तियों का 
समावेश माना गया है। परमेष्ठि, पुमान ( पुरुष ), विश्व, विवृत्ति और सर्च 
ये परमद्य की थे दाक्तियाँहँ जिनके माध्यम से वह शब्द रूप में आकाश 
और अ्रवण में, स्पश होकर प्रृथ्वी और स्वचा में, दृष्टि होकर तेज और नेजन्न 
में, स्वाद होकर जऊूू और ज़िड्डा में और गंध होकर वायु और प्राण में 


१. भारतीय दशेन ५० १२९ । २. बि० पु० १, १, २४ । 
३, वि० पु० १, २, १४, १५ । 

४. परम संदिता | गायकवाड़ सीरीज ए० १८ । २, ९४-९५ । 

५. भा० १, २, २६ । 


पाचरात्र भागवत पं वैष्णब सम्प्रदाय रह 


समास रूप से ध्यात्त रहता है ।* इससे जान पढ़ता है कि पाग्वराम््न संहिताशों 
में पुरुष का अभिष्यक्तिजनित सांख्याबादी, विकास हुआ । इस पुशुष को 
व्यक्त होने के पूर्ण पाँच शक्तियों से समाविष्ट किया गया। पर 'जयाख्य 
संहिता' में परजहा के किंचित भिन्न रूपों का उक्लेख हुआ है। इस संदिता 
के लजनुसार परमक्ष के बासुदेघ, अच्युत, सत्य और पुरुष चार रूप हैं । 
यहाँ पुरुष को श्योथा स्थान मिला है पर “भागवत' के सहश वह छचलारों का 
उत्पादक है.।* 

उपयुक्त लथ्य से यह प्रमाणित है कि पॉचरात्र संद्िताओं में उपास्य 'पर 
रूप की प्रधानता होते हुए भी उसके विविध रूप हो गए थे। उन रूपों 
के द्वारा बह स््टा, संहारक, पालक तथा कर्ता, तटस्थ और भ्रोक्ता माना 
जाता था। उक्त सभी रूपों में केवक पुरुष रूप की, सृष्टि और जीबात्माओं 
के रूप में अभिव्यक्ति हुई। सृष्टि उत्पन्न होने के पूर्व वह स्वयं सर्च प्रथम 
उत्पन्न हुआ तथा अब भी वही नाना प्रकार के अवतारों का मूछ कारण है । 

सम्भवतः भागवतकार ने पुरुष के उपयुक्त परम्पराओं को अहण करते 
हुए पुरुष का अवतारीकृत रूप स्वीकार किया है। क्योंकि ऋग्वेद! में पुरुष 
की सर्वप्रथम कल्पना, “यजुर्वेद! के अनुसार उसका जन्म, ब्राह्मणों के अनुसार 
नारायण और षोडश कला से सम्बन्ध, उपनिषदों में सृष्टि जौर आत्मा के 
रूप में उसका विस्तार, “महाभारत” में आधद्य पुरुष की संज्ञा, पुराणों सें 
प्रकृति के साथ पुरुष तथा उपास्य परब्रह्म का एक रूप विशेष, पाश्चरात्रों में 
परवह्म के विविध रूपों में से एक, आादि जबवतार और जवतारों का जनक 
प्रभुति जितने रूप वेष्णव साहित्य में प्रचलित थे, एक प्रकार से “भागवत” में 
उन सभी का आकरमन कर दिया गया है । 


अतणएव 'भागवत' के अनुसार सृष्टि के आदि में भगवान्‌ ने ( भगवान्‌ 
से उनका पर उपास्य रूप स्पष्ट है ) छोकों के निर्माण की इच्छा की। इच्छा 
होते ही उसने महत्तत्त आदि से निष्पनश्न पुरुष रूप ग्रहण किया। उस समय 
ये पोडश कलाओं से युक्त थे।? यहीं उसके कारण अर्थात्‌ जलशायी रूप, 
सहसख्रांगमय विराट्‌ रूप और उस पुरुष नारायण रूप का परिचय दिया गया 
है, जो जनेक प्रकार के अवतारों का क्षय कोश तथा लघुत्तम से महानतम 
प्राणियों तक की योनि है।” यही पुरुष नारायण अन्य स्थलों पर “जाद्यावतार' 
बताया गया है ।" 

१, परम संहिता २, ३१-१३ । २. जयाख्य संदिता, शुद्ध सगे ४, ६-७ । 
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३२२५ अध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


नारायणाक्तार पर विचार करते समय नारायण और पुरुष का सुझसला- 
स्मक क्र्यम्रन प्रस्तुत किया गया है। और यह प्रमाणित किया गया दै कि 
घुरुष से ब्राह्मण कार में ही नारायण को सम्बद किया गया था। अतः पुरुष 
का नारायण से सम्बन्ध प्रचलिस होने के कारण 'सागवत' में ऐोषशायी 
नारायण और पुरुष नारायण दोनों का प्रयोग हुआ है। उपयुक्त उपादानों का 
विछ्तेषण करने पर आलोस्थ पुरुष को सीन रूपों में विभक्त किया जा सकता 
है। उसमें प्रथम है विश्वातीत, काछातीत पर या परम रूप जिसे उपनिषद्दों 
में परपुरुष या परम्द्ष कहा गया है। दूसरा है उसका विश्वमय, बिराट्‌, 
विश्वास्मा, सर्वान्तर्यामी या समष्टि-जात्मा रूप जो अखिल धृष्टि में व्याप्त है। 
और तीसरा है, भ्रस्थेक प्राणियों का आध्मा था अन्तर्यामी रूप । आदि अजघतार 
एवं अवतारों के अक्षय कोष पुरुष का मुख्यतः इन तीन रूपों से ही सम्बन्ध 
रहा है; विविध मर्तों एवं सम्प्रदायों में इन्हीं रूपों को भिन्न प्रकार से ग्रहण करने 
की चेष्टा की गई है । 


पुरुषावतार पर विचार करने वाले मध्यकालीन आचारयों ने सुख्य रूप से 
उक्त तीन रूपों को ही अहण किया है। वल्लभाचाय॑ ने तत्त्व दीप नियन्ध सर्वे 
निर्णय प्रकरण? में कहा है कि यद्यपि पुरुषावतार तीन प्रकार के होते हैं तथापि 
देहामिमानी होने पर जीव सेदु के रूप में भी वे ही गृहीत होते हैं। अतः 
अन्तर्यामी, अक्षर भौर कृष्ण सेद से ब्रह्म तीन प्रकार का होता है। हन तीनों 
के अवतीर्ण होने पर पुनः जीव भेद से व्यष्टि, समष्टि और पुरुष इनके तीन 
सेद होते हैं ।* हस प्रकार वज्चभाचाय ने अह्य के तीन रूपों को ही आविभूंत 
होने पर पुरुषावतार माना है। निम्वार्क मतानुयायी पुरुषोत्तमाचार्य के अनुसार 
भी पुरुषावतार तीन प्रकार के हैं । प्रथम पुरुष कारणाणवशायी ( कारणाण्णंव में 
झशयन करने वाले ) प्रकृति को नियन्त्रित करनेवाले जिनसे महत्‌ की उस्पत्ति 
हुई, द्वितीय पुरुष गर्भोदशायी ( बिश्वात्मा था सर्वाव्मन्तर्यामी ), तृतीय 
सुरुष हैं क्षीरोदशायी ( अन्तर्यामी था व्यष्टयार्मा ) ।* 

उपयुक्त तीनों पुरुषाकार रूपों में निर्मिति का स्थुछ पक्ष न होकर आत्म- 
तरव की माज्ना अधिक लक्षित होती है । अतएव इन तीनों पुरुषों को परमात्मा, 
विश्वात्मा और भन्तरास्मा कहा जा सकता है | चैतन्यमतानुयायी रूप गोस्वामी 
ने ल्घुभागवतामसत” में सात्वततन्त्रः के आधार पर गहीत विष्णु के ही 
सीन रूपों को पुरुष रूप माना है। उनमें प्रथम रूप है मद्दत्‌ सष्टि-प्रकृति 
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शम्तर्यासी संकर्षम रूप, द्वितीय है चतुर्मुख अम्तर्यामी-प्रधसम्न रूप, तृतीय है 
सर्व जीवाम्तर्यामी अभिरुद्ध रूप।' हस ग्रकार रूप गोस्वामी ने अतुध्यूंद के सीम 
रूपों से ही सीन पुरुषायतारों को अभिद्ित किया है। इस स्थक पर पादरात्रों में 
प्रचछित प्रथम वासुदेव रूप के नहीं रखने में उनका प्रयोजन खसम्भवतः उसको 
नित्य था तटस्थ रूप में प्रस्तुत करना है। क्योंकि पुराण और पांचराञ्न दोनों 
में एक सटस्थ पर उपास्य विग्नह रूप माना गाया है। और तीजतों पुरुषावतार 
उसके जाविभूंत था व्यक्त रूप हैं। ढिन्‍्तु प्रश्न यह उठता है कि बासुदेव को 
वसैसिरीय आरण्यक? सें पुरुष नारायण से अभिद्दित किया जा घुका है, अब वह 
उनसे परे केसे होगया 

इससे ऐसा छगता दै कि मध्यकालीन युग में उपास्यवाद की प्रधानता हो 
जाने पर विष्णु, नारायण, बासुदेव, कृष्ण, राम आदि परवदा हो गए और 
इनकी अपेक्षा पुरुष का स्थान किंचित गौण हो गया। अवतारबाद के व्यापक 
रूप में प्रचलित होने पर पुरुष के परसास्मा, विश्वास्सा और जीवास्मा तीन रूप 
पुरुषावतार के रूप में मान्य हुए। उपास्यों के छीछा, अंश, विभूति, कछा, 
आवेश इत्यादि अबतादों से उक्त तीर्नों अवतार कुछ विशिष्ट प्रतीत होते हैं । 
लीऊा आदि प्रयोजन वाले जवतार व्यक्तिगत हैं, उनका सीधे पर रूप से 
सम्बन्ध है, किन्तु आछोच्य तीनों पुरुषावतार क्रशः एक दूसरे से आविभूत 
अवतार हैं और हनका मुणय प्रयोजन सृष्टि विस्तार जान पड़ता है । 


गणावतार 

पबेष्णुपुराण' और 'भागवतपुराण” दोनों में अवतारवाद अब केवल विष्णु 
के ध्यक्तिगत अवतारों तक ही सीमित नहीं था, अपितु इस कार तक उस 
पर उपास्यवाद का पूर्ण प्रभाव पद चुका था। परब्द्म के निस्य छोकी रूप को 
अब अज्ञेय तथा समष्टि, व्यष्टि और जाविभूंत रूपों को ही ज्ञेयं समझा जाने 
छगा था।* इस कार तक अवतारबादी धारणाओं पर पढ़दुशनों का प्रभाव 
पढने छगा था, जिसके फलस्वरूप अखिल अभिव्यक्ति को ही अवतारवाद की 
सीसा सें आश्ृत किया गया। ब्रह्म, सृष्टि और जीव जो अभी तंक दाशनिक 
जिज्ञासा के ही विषय रहे थे, इनके अवतारवादी विकास की भी चर्चा पुराणों में 
अर पद्ी थी। फलतः झनेक रूपों में इनकी अवतार प्रणालियों का प्रपार 
होता जा रहा था । इनमें से पुरुषावतार, गुणावतार और लीछावतार तीन 
प्रमुख भेद मध्यकालीन वेष्णब सम्प्रदायों में रजित होते हैं । इनमें लीलाव- 
तारों का सम्बन्ध तो उपास्य विप्णु के व्यक्तितत अचतारों के रूप में माना 
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श्रछ मच्यकालीन साहिस्य में वतारयाद 


गया परन्तु पुरुषवायतार और गुणावतार बाद की अवतारवादी कछपनाएँ हैं । 
इन दोनों का सुरुय सम्बन्ध सृष्टिजनित क्षभिव्यक्ति से रहा दे ।' 


साँख्य दर्घान में जिस सृष्टि-विकास-क्रम का परिचय दिया गया है उसमें 
एक श्रिगुणाए्मक अवस्था भी मानी जाती है जिसमें रज, सत्व और तम इन 
सीन गुणों का अस्तित्व रहता है । सांख्यवादियाँ द्वारा प्रतिपादित सृथ्टियाद का 
प्रचार जब पुराणों में हुआ तो रज, सत्व और तम इन तीनों गुर्णो से क्रमशः 
शह्मा, विष्णु और रुत् इन तीनों प्रमुख पौराणिक ब्रिदेवों का सम्बन्ध स्थापित 
किया गया। यद्यपि प्राचीन साहित्य में तीनों गुणों और ब्रिदेवों का कोई 
सम्बन्ध छक्तित नहीं द्ोता । प्रायः इन सभी का पृथक-पए्थक विकास स्वतन्त्र 
रूप से होता रहा है। फिर भी इनका अपूर्व अवतारवादी समनन्‍्वथ पुराणों में 
मिलने रूगता है ।" इस समन्वय का क्मिक विकास विचारणीय है। 


विकास की दृष्टि से तीनों गुणों का अस्तित्व भी प्राचीन साहित्य में 
पृथक-पथक्‌ मिलता है। यों इन तीनों गुर्णों का प्राचीन रूप विद्वानों ने 
“छान्दोग्योपनिषद्‌' के एक मन्त्र में निहित माना है। उस सन्त्र में कहा 
गया है कि अभि का रूप छाल है, जल का शुक्ल और पृथ्वी का कृष्ण ।* 
यहाँ रज, सत्व और तम इन तीनों गुणों का कोई उल्लेख नहीं है, परन्तु 
'छानन्‍्दोग्योपनिषद्‌” के जगले मम्न्न में उक्त तीनों रंगों का सम्बन्ध आदिस्य, 
चन्द्रमा और विद्युत इन तीन देवताओं से स्थापित किया गया है । इसके 
पूर्व ही तीन देवताओं के आविर्भाव का उल्लेख छान्‍्दोग्यों के ही एक 
मन्त्र से मिलता है। उस मन्त्र के अनुसार सत्‌ देवता ने तीन रूर्पों में 
अभिव्यक्त करने के लिए तीन देवताओं में अनुप्रवेश कर नाम-रूप का 
व्याकरण किया।” अतः डान्दोग्यो? में तीन उन आविभूत देवताओं के 
उल्लेख तथा रक्त, शुक्छठ और कृष्ण रंगों से उनके सम्बन्ध की पुष्टि की जा 
सकती है। इन रंगों में तीन गुर्णो का स्वभावज्नित किंचित सम्बन्ध अवश्य 
दिखाई पड़ता है । अतः बहुत सम्भव है कि बाद में चर कर उक्त उपादानों 
को अपनी आधार भूमि बनाई गई हो । इसके अतिरिक्त 'श्वेताश्ववर' उपनिषद्‌ 
५, ३ में सम्भवतः सांख्ववेत्ता कपिछ का ही उल्लेख हुआ है जिनका अर्थगस 
सम्बन्ध अब्या के प्राचीन पर्याय 'दिरण्यगर्भ! से स्थापित किया गया है । परन्तु 
केवक इस सस्वन्ध मात्र से त्रिगुण और ब्रिदेव के सम्बन्ध का स्पष्टीकरण 
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जहीं होता । इसमें सम्देह नहीं कि सरवगुण, श्ञोगुण और तमोंगुण के प्राचीन 
छउस्केख कपिर के सांग्वसूत्र में मिलते हैं ।* 

सांस्यसूत' के अमुसार तीनों गुणों की साम्यावस्था को प्रकृति बतलाया 
गया है । अखिलसृष्टि श्रेएण्यसम्पन्न मानी जाती है, और उसमें चैतन्य भाव 
चुरुष का अंश कहा जाता है। इसी श्रिगुणास्मक प्रकृति-पुरुष को वेष्णज 
मुराणों में प्रहण किया गया है । 'विष्णुपुराण” के अनुसार सर्ग काल में चेत्रज 
से मह्तत्व उत्पन्न हुआ जो सत्य, रण और सम सेद से तीन प्रकाश का है।'े 
अन्य वेष्णव पुराणों में भी जहाँ सष्टि उह्तव और विकास का वर्णन किया गया 
है वहाँ किसी न किसी क्रम में सांख्यवादी गुण गृहीत हुए हैं । 


किस्तु सांख्य दशन में रज, सत्व और तम का अह्या, विष्णु और रुद से 
कोई सम्बन्ध नहीं बसाया गया है। बिक हन ब्रिदेवों का विकास भी प्राचीन 
याजाय में स्वतन्त्र रूप से हुआ है। वेदिक बहुदेवतावाद के मध्य में तीन 
मुख्य देवताओं का उस्लेग् निरुक्त में हुआ है। यास्‍्क ने अप्ि, वायु ( इन्द्र ) 
और सूर्य को क्रमशः पृथ्वी-स्थानीय, अन्‍्तरिक्ष-स्थानीय और श्ुस्थानीय तीन 
अमुख देवों में माना है।? भद्टाचाय ने बेदिक एवं पौराणिक देवताओं के 
अध्ययन-क्रम में अस्‍ि, वायु और सूर्य को क्रमहाः शक्ना, शिव और विष्णु से 
समन्वित किया है ।* पुराणों में हनके रूपों और कार्यों को अह्या, शिव जोर 
विष्णु पर आरोपित किया जाने रूगा था । साथ ही बह्मा, विष्णु और रुद देवों 
के विशिष्ट व्यक्तित्व का भी पर्याप्त निर्माण हो चुका था। वे अपने नाम और 
सम्प्रदाय से सम्बन्धित पुराणों में श्रेष्टम घोषित किये गये थे । इस क्रम में 
जिन पुराणों में किणु की प्रधानता थी वहाँ ये एक ही विष्णु के तीनों रूप माने 
गए । “किष्णु पुराण” के अनुसार तीनों पौराणिक देव सृष्टि के आरम्भ में रज, 
सत्ब और तम इन तीनों गुर्णों से सम्बद्ध किए गये तथा सृष्ठि, पालन और संहार 
का उत्तरदायित्व हन पर दिया गया ! तलब से प्रायः ब्रिदेवों का त्रिगुणात्मक 
सम्बन्ध उत्तरोश्तर पुराणों एवं मध्यकालीन सम्प्रदायों में व्याप्र होता गया। 
अज्रियु्णों के अतिरिक्त कम, ज्ञान और भक्ति का विकास होने पर ब्रह्मा को 
कर्म ( कर्मकाण्ड ) या सृष्टि कम का सथा शिव के निर्गुण होने के कारण 
ज्ञान का विष्णु के रमणक्लीरू पाऊक होने के कारण भक्ति का चझोतक समझा 
गया । यद्यपि साम्प्रदायिक प्रचार की प्रतिहन्द्विता में ब्रह्मा, विष्णु और शिव 
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श्र अध्यकाशीन साहित्य में मचतारवाद 


की अपेक्षा पीछे पद गए। परिणासतः भयंकर रह भी भर्ति से समाहित 
होकर सम्पदायों में शिव उपास्य हुए तथा विष्णु और हनके अवतारों की 
छोकप्रियता उत्तरोत्तर बढ़ती ही गई । किन्तु विचित्रता तो यह दे कि शिव 
और (विष्णु तथ्‌ सम्पदार्यों में परमकशिव और महाविष्णु उपास्य-रूप में 
प्रचक्ित हुए फिर भी हनका गुणात्मक रूप पूर्वदत्‌ प्रचकछित रहा। मसध्यकाछीन 
सम्प्रदायों और कवियों ने त्रिविध गुणाव्मक रूपों का प्रायः उछकेख किया 
डै। इनके गुणास्मक रूपों क्री परभ्परा का सी सुनियोजन ग्रह्म के साथ हो 
शया था। इसी परे उपास्थचादी थुग में भी इनका श्रिगुण ब्रिदेव रूप 
सुरक्षित रहा । 

(वेष्णुपुराण” ने अन्य शक्तियों और विभूतियों के सहश श्रह्मा, विष्णु 
और शिव को भी ब्रह्म की तीन शक्तियों में माना।" चूँकि “विष्णुपुराण' में 
किःणु बह्य के मूत्ते स्वरूप माने जा शुके थे, इसलिए विप्णु ही श्रत्येक कश्प 
में रजोगुणी त्रह्मा-रूप में सृष्टि करते हैं, सत्वोगुणी विष्णु-रूप में पाछकन और 
तसोशुणी रुद्द-रूप में संहार किया करते हैं |! वेष्णव पाश्वरात्र संहिताओं से 
भी बद्या और क्षिव की अपेक्षा विष्णु को श्रेष्ठ बताया गया है। “परम संहिता? 
के अनुसार बह्मा और शिव के मध्य में विष्णु प्रधान एवं प्रथम पुरुष माने 
गए हैं। सत्वगुण, रक्षा काय और अनुग्रहद का भाव ये तीन वेशिष्ट्य इनकी 
प्रधानता के कारण बताये गये हैं ।" “भागवत पुराण' और पाँचरात्न दोनों 
परम्पराओं को समाहित करते हुए किष्णु या हरि को सर्वश्रेष्ठ माना गया 
है। किपु की श्रेष्ठता में सत्वगुण के भी सहायक होने का अनुमान किया 
ज्ञा सकता है; क्योंकि गीता १४, १४ और २८ में अन्य गुर्णो की तुलना में 
सत्व गुण की श्रेष्ठता प्रतित्रिम्बित होती है। परन्तु श्रेष्ठ या उपास्य होने 
पर भी बिष्णु को गुणावतारों की परिधि से श्थक्‌ नहीं किया गया । 


जहाँ तक गुणावतार का सम्बन्ध है इस वर्ग में तीनों रूपों को भागवतकार 
ने अहण किया है। भागवत की यही परम्परा मध्यकालीन साहित्य में 
पल्चवित हुई हे । सात्वत सन्त्र में रजांश, तमरांश और सस्वांश से क्रमश 
श्रद्मा, शिव और विष्णु जादि ग्रुणावतारों को विष्णु का गुणावतार बताया गया 
है।+ यहाँ बह्या से मरीचि जादि प्रजापति, रुव से स्रगण और किष्णु से 
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. भ्र्म यक्षादि ( मसु आदि ) का विस्सार भी एक प्रकार से भुणाव्सक विदित 
होता है ।* मिम्बमाकानुयायी पुरुषोसमाचायं ने गुणावतार का कम बसकछाते 
हुये कहा है कि 'शुण. के वियंत्रित करने वाके उनके अभिमानी काछ पूय॑ 
सृष्टि कर्ता जादि गुणावतार हैं। श्रह्म, रजोगुणी अद्षा, काक और दत्त भादि 
भ्रजापतियों ह्वारा सृष्टि करता है, विष्णु, मनु और कार आदि द्वारा पान 
करता है. तथा रुत, कारू आदि द्वारा सृष्टि का संहार करता है ।" इस प्रकार 
पुरुषोक्तमाचार्य ने गुणावतार की दृष्टि से “'विष्णुयुराण” का अनुसरण किया 
है। 'विष्णुपुराण” में बह्मा, विष्छु और सिव के रृष्टि, पारकम और संहार 
सम्बन्धी कार्यों को चार-चार पा५दों में विभक्त किया गया है।) यक्‍्छभाचाय 
ने सगुण न मानते हुए भी गुणासिमान से खसष्टि का कर्ता, पाछक इत्यावि 
ब्रह्म को माना है।” गशुणावतार का सर्वाधिक सम्बन्ध सृष्टि काय से दे। 
किन्सु वबहलभाचार्य सृष्टि काय की दृष्टि से शत्रिगुणात्मक उस्पत्ति, स्थिति और 
संहार की भपेक्षा 'विष्णुपुराण' में प्रतिपादित आविर्भाव और तिरोभाव के 
पिशेष पक्तपाती हैं।” इन्होंने गुणावतार को केवछ निवास या छोक भेव से 
विभिन्न माना है! ये स्वयं कहते हैं कि गुणायतार तो उन लोगों के लिये 
भिन्न कहा गया जिन्होंने कमलोदूभव, कैछासवासी, चैकुण्ठवासी के स्थान 
मेद से ब्रिगुणास्मक रूपों को ग्रहण किया है ।* चेतन्य सम्प्रदायाजुयायी रूप 
गोस्वामी ने 'लघुभागवतास्त' में गुणावतारों की चर्चा की है जिसकी 
टीकाकारों ने और विस्तृत व्याख्या की है। इनके मतानुसार द्वितीय पुरुष 
गर्भोदशायी से विश्व की सृष्टि, पान और संहार के निमित्त आविभृंत मह्मा, 
बिष्णु और शिक्ष की उत्पत्ति बतायी गयी है।* इसी प्रसंग में रूप गोस्वामी 
ने ब्रह्मा के हिरण्यगर्भ और बेराज दो भेद किये हैं। हिरण्यगर्म ब्रह्मोक में 
निवास करते हैं और वेराज सृष्टि कार्य करते हैं ।* इसी प्रकार रुद्व को एकादुह् 
भार्गों या सम्भवतः एकादुश रुद्रों में विभक किया गया है।* गशुणात्मक 
रूपों में विष्णु के गर्भोदशायी अर्थात्‌ विश्वात्मक सथा क्षीराब्धिशायी विकास 
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3२८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाव 


रूप ही नारायण तथा विराटान्तर्यामी के मास से म्रचक्तित रूड़ितत रूप . 
सृहीत हुए हैं।' 

इस अकार उपर्युक्त तथ्यों के विवेचन से स्पष्ट दे कि पुराणों के जिगुणास्मक 
सृष्टि से सम्बद्ध गल्या, विष्णु और शिव बेष्णवपुराण एवं मध्यकाछीन बष्णव 
परम्परा में गुणावतार के रूप में ग्रहीत हुए। आरम्भिक रूप में तो श्रिदेवों 
का अस्तित्व समान फोटि में स्वीकृत हुआ । किन्तु सम्प्रदायों में उपास्य रूपों 
का जघिक प्रचार पाने के कारण शिव और विष्णु तत्‌ सम्मदायों में उपास्य 
भ्रह्म के रूप में मान्य हुए। इनके उपास्य रूप में ग्रह्टीत होने पर भी त्रिदेवों 
का गुणास्मक अवतार मध्यकालीन साहित्य में पृषंचत्‌ अचल्ित रहा । केवल 
'विष्णुपुराण' सथा पाणरात्न संहिताओं में त्रिदेयों के प्रसंगों में भी सतोगुणी 
विष्णु को इनमें श्रेष्ठ अताया गया । किन्तु मध्यक्ाल में गरुणावसार के देवता 
समान रूप से मान्य हुए। इन सम्प्रदार्थों में केवल आविर्भाव और तिरोभाव 
सृष्टि का दो ही कार्य मानने के कारण वल्लभाचाय ने गुणावतारों के गुणात्मक 
रूप को तो नहीं माना किन्तु कमलोज़ब, केलासवासी और वेकुण्ठवासी की 
स्थिति को ही श्रिगुणास्सक बताया । परन्तु आलछोष्यकालू में इनके उक्त मत का 
विशेष प्रचार नहीं हुआ । हे 

वेष्णव सम्प्रदायों में पांचरान्न और “श्रीमद्भागवत' में प्रचलित अवतारों के 
जिन रूपों और भेदों को क्षपनाया गया है उनमें परस्पर न्यूनाधिक अन्तर 
छीख पढ़ता है। श्री, ब्रह्म, सनकादि, रुद्न और गौड़ीय सम्प्रदाय के णाचार्यों 
में श्री, अद्य और रुद्र सरमदायों के आचार्यों ने पात्चरात्र अवतार रूपों को तथा 
सनकादि और गौड़ीय वेष्णव सम्प्रदाय के आचार्यों ने 'भागवत' के रूपों को 
अधिक प्रमुखता दी है । 


श्री सम्प्रदायः 


इस सम्प्रदाय में लोकाचाय ( १२६० वि० ) ने पांचरात्र रूपों का विशेष 
रूप से भ्रतिपादन किया है। इनके मतानुसार ईश्वर के पर, व्यूड, विभव, 
अन्तर्यामी और अर्चा पाँच स्वरूप होते हैं ।? जिनमें पर रूप काछातीत पूर्ण 
निश्य उपास्य रूप है, छोर व्यूह रूप सृष्टि, पान और संद्वार से सम्बद्ध है । 
पर वासुदेव, संकर्षण, प्रथज्न और जनिरुद्ध जादि रूपों में सृष्टि का कल्याण कर्ता 
और भर्कतों का रक्षक है। इसके अतिरिक्त गौण, मुख्य सेद से विभव दो 
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पाँचराज सायवत पय॑ वैष्णव सम्प्रदाय इ२९ 
अकार के माने सये हैं। सौण जावेशायतार कहे जाते हैं। तथा' सुझ्य साक्षात्‌ 
अवतार के रूप में अलिद हैं । क्ावेशाकतार, स्वरूपावेश और सहावेश दो 
अकार के दोते हैं । स्थरूपायेदा में ईश्वर का केवक खहावेश होता है । जैते 
परशुराम भादि के द्वारीर में समय पर सहावेश हुआ था। शक्त्याबेश में 
कार्यकाल में केवछ शाक्तिसात्र का स्फुरण होता है।* अम्तर्यामी-रूप से ईश्वर 
जीवों की सभी अवश्थाओं में स्वर्य, नरक, यहाँ तक कि गर्सावस्‍्था में भी 
उनमें स्थित होकर उनकी रक्षा और सद्दायला करता है ।' अर्जा-रूप में वह 
विभिन्न दब्दों में देश, काल भौर अधिकारी के सेद से रहित होकर भक्तों की 
उपासना के किये स्थित रहता है।) उनका क्रम इस प्रकार रखा जा 
खकता है :-- 


पर ऐ 


| हा 3 ३ 
च्यूह्‌ विभव अन्तयामी अर्चा 
कही । 2 लिन | नज्त 
संकर्षण. प्रधुज्न अनिरुद्ध. मुख्य. गौण 


साक्षात अवतार आवेशाबतार 





| | 
स्वरूपायेश, सहावेश परशुराम आदि । शक्त्याधेश श्रह्मा शिव आदि । 


अह्म सम्प्रदाय:--- 

इसमें धवतारी विष्णु असंस्य नामों और रूपों में अभिव्यक्त और आविभत 
द्वोता है। विष्णु के मत्स्यादि भनेक रूप तथा नारायणादि सहसत्रों रूप बतछाये 
गये हैं। वे सभी रूप अमित और अनन्त रूप हैं । विष्णु परमात्मा का मूल 
रूप तो पूर्ण है ही म्रस्यादि अवसार-रूप भी पूर्ण हैं। जिस प्रकार मूल रूप 
आनन्वात्मक और कल्याणकारी गुणों से युक्त और दोषरहित है, उसी प्रकार 
उनके अवतार रूप भी हैं।* इन्होंने भगवान्‌ विष्णु के परम, प्रतिबिग्ब और 








१, तश्यन्नय पृण १०८१ २. लक््चश्रय ए० ११६-१५१७॥ 
2. तस्वश्रय १० ११७! ४. ओमध्यसिद्धान्त सार सम्रह पृ० ३६ । 


शहर अध्यकालीन साहिरय में अयतारयाद 


जारोपित तीन रूप बतलछाये हैं । इसमें नारायण, वराह भादि विष्णु के श्रेष् 
एवं परम रूप, जीव आदि गप्रतिबिस्बरूप' और जड़ आदि आरोपित रूप 
हैं।* पौराणिक एवं पाआराज़ अवतारों को इन्होंने पूर्ण तथा “दीपादुस्पश्नदीपवत! 
माना है। थे भी जवसारी विष्णु के समान सच्चिदानन्दात्मक तथा जन्म भादि से 
रहित प्रादुर्माव हैं ।* पूर्णावतारों के अतिरिक्त अड्, रुठ, शेष, शुक्र, नारद, 
सनकादि, प्रधक्न, अनिरुद, विभायक, सुदर्शन भादि आयुध, प्थ्वी, चक्रवर्ती 
अन्ठति अचतारी विष्णु से भिन्न आविष्ट रूप कहे गये हैं।? महाभारत तात्पयं 
निर्णय! में पुनः इनकी विस्तृत चर्चा करते हुए इन आवेश रूपों के विशेष 
और किद्चित्‌ दो सेद्‌ बतलाए गये हैं ; जिनमें ब्रह्मा, रुद, जादि विशेषायेश 
और बालि और साम्व किब्नित्‌ आवेशाचतार हैं ।' उक्त रूपों को इस क्रम में 
देखा जा सकता है । 





विष्णु 
| | ह हज] 
30 कक प्रतिविम्ध जीव आरोपित जड़ 
पाक का बज पा 
पूर्णावतार, वराह कूर्मादि छीलावतार जावेशावतार 
| 2 
विशेष-बद्ा, रद, शक्त, शेष, प्रभ्टति अंश, किंचितू, यालि और साम्य 


विभूति और कछाचतार 


रुद्र या बसलम सम्प्रदाय 


वज्लभाचाय ने अवतारबादी रूपों की पुष्टि में पाश्चराज्न एवं भागवत दोनों 
का समाविष्ट रूप ग्रहण किया है। उन्होंने 'तत््वतदीप निबन्ध' और भागवत 
की सुत्रोधिनी टीका में ब्रह्म एवं अन्य पौराणिक अबतारों तथा क्ृष्ण भादि 
उपास्यथों के अवतारवादी रूपों पर विचार किया है। इस मत में उपास्ये 


१. नारायणवराह्ाया: परमंरूप सौशितुः। जवबंतु प्रतिविम्बास्थ जड़मारोंपिंतं हरे: । 
सागवत तात्पय निर्णय । सर्व॑मूलम्‌ | पृ० ५ स्क० १, ३, ६ । 
२. ओरोमन्मध्वसिद्धान्त सार संग्रद पृ० ३७-३७ सर्वाण्यापि रूपाणि पूर्णालि । 
गीता तात्वय निणय पृ० १० अ० २। 
४. महाभारत तात्यये निर्णय ए० ७ अ्र०२ छो० ३० १२ पृ०८ अ० २ । को ० १३-३४ । 


पांचसब सरागवत एज बेष्पव सम्प्रदाय 6 


झरीकृष्ण ही. कारण अद्द या उपनिषद्‌ श्रह्म माना गया है । ज्रीयक्लम का यह॑ 
अह्य अजबतारी शरह्म है।. क्‍योंकि इनके कथनामुसार इरि के. जितने अवतार 
हैं, उनमें अडाः स्वयं जाता है।* इन्होंने संभवतः अजाथमानों बहुधा 
विजायते! जीर “तत्पर सदेवा सु प्रविशतः जावि श्रुति-वाक्यों के जाधार 
पर श्रह्म-प्राकव्य के अन्म और प्रवेश दो मेद माने हैं।' जिसमें उत्पक्ति, 
अनित्य, जनन, नित्य, अपरिछिल् और समागस पाँच प्रकार की सानी 
गई है। थहाँ लित्य और अपरिस्छिस प्राकृत्य स्वयं भगवान के सत्वमय 
आधिमृत रूप हैं ।१ भ्रकाशकारों ने जावेश और अवतार नाम से इनके दो 
सेद किये हैं ।” इन्होंने पुनः एथक स्थरों पर आवेश और अवतार रूर्पों पर 
विचार किया है। यह जान छेना आवश्यक है कि पाप्चवराज्रों में आवेशावतार 
का सम्बन्ध जाविभांवों था आविभभत विभवों से है। जमी पीछे विभवों के 
वर्गीकरण के क्रम में जावेश उनका एक विशिष्ट रूप बतलछाया जा चुका है । 
अतः वज्ञसमाचार्य ने 'तरबदीप निबन्ध भागवत प्रकरण” या 'सुबोधिनी! 
भा० २, ७ में गृहीत लीऊावतारों पर विचार करते समय कहा है कि 
आविर्भाव और अबतार तुस्य सात्विक शरीर में होते हैं। शुद्ध और अशुद्ध 
के भेद से अजन्मा एवं निगुण भगवान कृष्ण ही ज्ञान और क्रिया शारि से 
अवतार लेते हैं। वे वराह आदि अबतारों के रूप में बह कार्य करते हैं, 
जिनमें क्रिया की अधिक प्रधानता होती है। और थे ही ज्यास आदि के रूप 
में ज्ञान कार्य करते हैं, जिनमें ज्ञानशक्ति का प्राधान्य होता है ।” “'सुबोधिनी' 


१, “अवतारी हरेयांवान्‌ तत्र, अझा स्वयं मजैद ।? 
त० दी० नि० भा० प्र० पृ० १४४, इलोक १७४ । 
२. तत्त्तदीप निबन्ध भागवत प्रकरण ४० ७१ छोक ३५ । 
जन्मादय: प्रवेश्व प्रकार द्वय मेव च | यज्भु ० ३१, १९, सै० 3० २, ६। 
३. भनित्ये जननं नित्येष्परिच्छिन्नेसमागम: । 
लित्यापरिछिछलनेतनी प्राक्ट्यं सत्वतः स्वतः । 
त० दो० नि० पृ० ७१ द्वितौय स्कंध को ० २५ । 
- प्रकाश-नित्यापरिज्छिक्ष तनावपि द्वंपा प्राक्य्यम्‌ । आवेशित्वेनावतारत्वेन न च | 
त० दी० नि० भा० पृ० ७१ द्वितीय रकंध इलो० २९५ । 
» आविर्माबोइबतारश्व तुल्य सत्वशरीरगः । अशुद्ध शुद्ध भेदेन निशुंगः कृष्ण एच दि । 
शान शक्त्या क्रिया शक्‍त्वाचावतारः करौत्यजः । 
वरदादि स्वरूपेण बलकार्ये जन|दन:ः । 
दत्त न्यासादि रूपेण ज्ञान काये तथा बिमुः । 
तत्वदीप नि० भा० प्र० ए० २६ तथा सुबोधिनी भा० १, ३, ६ को व्याख्या । 


लू 


जा 


है मध्यकाखीन साहित्य में सवतारवाद 


में उन्होंने अवसरित रूपों की तुक्यता के विरूपज में विशेष रूप से आवेशा- 
घतार को वैष्णव तंत्रों के आधार पर अद्ण किया है। जो इनके उल्लेखों से 
स्पष्ट है।' इस दृष्टि से ये मध्याचार्थ के पूर्णतः अनुगामी हैं। क्‍योंकि 
जआवेशापतारों की जो सूची मध्य ह्वारा महाभारत तात्पर्य निर्णय! में प्रस्तुत 
की गई है, चढछस ने भी “तस्वदीपनियन्ध! एवं 'सुबोधिनी' में उसी का 
अनुसरण किया है। इस सूची में “भागवत? के छीछा या अन्य अवतारों के 
साथ पाश्वरान्न विभवों को भी समाविष्ट किया गया है।' पश्चभाचार्य ने कार्य 
की दृष्टि से भागवत के लछीलावतारों का विभाजन करते समय, सम्भवतः 
आवेश दारियों के ही आधार पर अवतारों को क्रियायुक्त, ज्ञानयुक्त जीर 
क्रियाशान उभययुक्त सीस वर्गों में विभक्त किया है।? ऊपर क्रिया प्रधान वराह 
तथा ज्ञान प्रधान दत्त, व्यासादि रूपों का उफलेख किया जा चुका है। इनके 
अतिरिक्त क्रिया एवं ज्ञान दोनों प्रकार के कार्यों का कर्ता होने के कारण 
चल्नम ने कृष्ण को क्रियाज्ञान उस्ययुक्त अबतार माना है। '“सुबोधिनी! 
भआा० १०, २, ४० में जाये हुए दशाधतार-क्रम के नौ अबतारों को इन्होंने 
स्थल भेद से जलजा, बनजा और कोकज़ा बतलाया है। जिनमें मत्स्य, 
हयगअरीय और कूर्म जरूज़ा, नुसिंह, वराह और हंस वनजा तथा राम, परशुराम 
और वामन छोकजा माने गये हैं। पुनः भा० ३१, ४ में आये हुये अबतारों 
का भी वक्लभ ने सुबोधिनी में सहजरूप, समागत और शुद्ध सरव द्वारीरा- 
विभूत इन तीन रूपों में विभक्त किया है। इस विभाजन में अवतारों में 
विद्यमान देहाभिमान को मुख्य आधार माना गया है। इसप्रकार वश्नभ ने 
पा»ग्वराज् पं भागवत दोनों का विभिन्न दृष्टिकोणों से विचार करने का प्रयास 
किया है। उक्त रूप क्रमशः निन्न प्रकार से विदित होते हैं । 





१. 'अवतरण रूपस्य तुल्यत्वेन आवेशाबतारयो रविशेषेण । 
निरूपणम्‌ तथा तत्न निर्णयों वैष्णाव तंत्रेनिरूपितः । 
छुबोषिनी भा० १, है; ६ का व्याख्या ! 
२. श्नके नाम भावेशावतार शीष॑क में द्रष्टव्य । 
३. स्वरूपे तु त्रयों भेद्ा: किया शान विभेदतः । 
विशिष्टेन स्वरूपेण क्रिया क्ानबतों हरे: । 
त० दी० नि० सब निर्णय प्रदरण ० २८६-२८७ इछो ० <९ । 
४. ज्ञान क्रियोभययुतः कृष्णास्तु भगवान स्वयस्‌ । 
स. दी. नि. भा. प्र. ए. २७, ६५ 


पांखशञ्र भागवत पर्व वैष्णव सम्प्रदाथ इ३३ 





अहम 
न 
| 
उत्पत्ति प्रवेश 
| | पा 
अभिरय जनम नित्य अपरिशिछुस समागम 
आलम 
| 





| | ।] 
क्रियावेश बाराह भादि ज्ञानावेश ब्यास आदि कियाज्ञानोभया 
वेश कृष्ण 





का 3 बा 
स्थान भेद से देहामिमान की दृष्टि से 
| 


हे कक की का 


|| 
जलजा बनजा कोकजा सहजरूपा समागता शुद्धसस्व शारीराविभूता 





निम्बाक सम्प्रदाय 


इस सम्प्रदाय में अवतारथाद की जिस रूपरेखा का विवेचन हुआ है वह 
निम्बाक द्वारा रचित 'दशश्छोकी” के चौथे छोक में प्रयुक्त 'व्यूहाड्लिन' पर 
आधारित है। “दृशश्लोकी? के भाष्यकारों ने प्रायः इसी पद्‌ के आधार पर 
श्रीकृष्ण के अवतारी एवं उनके सम्बद्ध पौराणिक अचतारों पर विचार किया है । 
“दशश्छोकी! के एक अमुख भाष्यकार श्री हरिब्यास देव ने “अमरकोश' के 
आधार पर ब्यूह का अर्थ समूह! किया है। साथ ही ब्यूह और अबतारों को 
अंग-स्वरूप माना है।* इस मत में श्रीकृष्ण ब्रह्म भंशी और जीव अंध है । 
इनकी शक्ति समस्त सृष्टि में अंश तथा व्यक्त और छ्यक्त रूप में व्याप्त है। 
अवतारी श्रीकृष्ण ही अवतार रूप में सत्‌ चित्‌ पुत्र आानन्दात्मक स्वरूप से 
प्रकट होते हैं ।' अखित्य और अनन्त शक्तियों का आश्षय होने के कारण 


१. ब्यूह: समूह: समूह निवह व्यूद श्त्याधमरकोश्ाात्‌ । 
दशइलोकी सिद्धान्त कुसुमाअलीभाष्य पृ० २१ । 
२. अर्थ पश्चक निर्णय प्‌ृ० ५१ | 


३७ भध्यकालीन साहित्य में जवतारवातद 


श्रीहरि, प्रभु जादि अनेक नाम इनके ही स्वरूप के परिचायक हैं ।* 'शीकृष्ण- 
स्‍्तव राज' के १०वें श्लोक में श्रीकृष्ण के जन्म, कम, गुण, रूप, यौवन प्रदति 
को दिव्य कह कर सम्भवतः गीता के “जन्म कर्म व में दिव्य” का ही अनुमोदन 
किया गया है।* इस प्रकार अन्य सम्प्रदायों के सदहश इस सम्प्रदाय में भी 
श्रीकृष्ण अपने उपास्य रूप में पर रूप से लेकर ध्यूह, अस्तर्यामी, विभव, अर्चा 
आदि सभी विग्रह रूपों में मान्य हैं। थे पर रूप में नित्यघास एवं नित्य 
विभूति में स्थित हैं। और वे ही लीछा विभूति में स्वेच्छा से भवतीर्ण होते 
हैं। ये अपने नित्यधाम बज में तो द्विभ्ुज रूप हैं और द्वारावती में चतुभुंज 
हैं। इनका शरीर इस प्रकार नित्य और अनित्य दो प्रकार का है; जिसमें 
समस्त मंरर्लों के निधि उपास्य के ध्यान करने वार्कों को, समस्त पुरुषार्थ 
प्रदान करने वाके रमाकान्त श्रीकृष्ण एवं उनके सहचर निस्‍्य हैं। उसके 
अतिरिक्त उनका अनित्य शरीर कर्मज और अकर्मज भेद से दो प्रकार का है । 
पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण का बिराट्‌ शरीर तथा उनकी इच्छा से नित्य मुक्त जीवों 
के साथ धर्म संरक्षाथ भूतऊ पर परिग्ृहीत शरोर अकर्मज धारीर है। कमंज 
शरीर स्थावर, जंगम, आदि प्राणियों के रूप में उत्पन्न चौरासी छक्ष प्रकार का 
माना गया है।? अतः श्रीकृष्ण का पर विभूति जनित रूप भक्ति मंडल से 
भिन्न देशीय भगवद्धाम में स्थिर आचरणशून्य, प्रकाशइमान और माया से 
परे है, किन्तु लीछा विभूति-रूप जगत्‌ में क्रीडा के निमित्त अवतरित द्वारका, 
मथुरा, अयोध्या आदि में इष्टिगत होता है। वह परिषिष्ुक्ष के समान दीखने 
पर भी अपरिस्छिक्न, स्वयं प्रकाशसान एवं माया से रहित है ।* इन्होंने “विष्णु 
पुराण” के युगछ रूप का अनुसरण करते हुए 'दुशश्छोकी” के पाँचवें छोक की 
श्याख्या में कहा है कि जब आप देव-विग्नद धारण करते हैं तब लक्षमी देवी 
स्वरूपा होती है। और जब मनुष्य विग्नह धारण करते हैं तब छच्मी भी 
मानुषी रूप धारण करती हैं। इस प्रकार राधा-माधव और माधव-राधा- 
स्वरूप में विराजमान एवं क्रीडार्थ भवतरित युगल अवतार की चर्चा की है ४ 


'दुशश्लोकी? के भाष्यकारों में श्रीपुरुषोत्तमाचार्य” पू्व॑ उनके अनुगासी 





१. बेदान्त तत्त्वसुधा पृ० हे इलोक । २, वेदान्त तत्त्व श्रुधा पृ० १२। 

2, अर्थ पन्नचक निर्णय प० १६ । ४, अर्थ पश्चक निर्णय पृ० ४२ । 

५. अर्थ पश्चक निर्णय पृ० ७९-८० । 

६. वेदान्त पारिजात कौस्तुभ आफ निम्बाक एण्ड बेदान्त कौस्तुम भ्राफ भीनिवास 
की लेखिका सुश्री रोमा बोस ने ( जी० ३ पृ० ६५ में ) क्रमशः निम्वाक, औनिवास 
एवं विश्वाचार्य के पश्चात्‌ पुरुषोत्तमाचार्य का स्थान माना है! 


पांचराज सागवत एवं वैष्णव सम्प्रदाय इ३८६ 


ओऔहरिहर अपन ने “व्यूहक्विन! की व्याख्या करते हुए अधतारवाद के पांथराश्र 
शुर्ध भारवत दोलों का समाविष्ट रूप अद्दण किया है। इनके सत्राभुसार एक 
ही ब्रह्म श्रीकृष्ण अपनी “अधघर-घटनापटीयली दाक्ति' से विभिश्न नाम-रूप 
चारण करते हैं, और स्थित रहते हैं ।* थे अवतारावस्था में भी जजहद गुण 
बक्ति तथा अतिशय साम्य से सम्पन्न एवं परिषूर्ण हैं ।* वे सृष्टि कार्य एवं 
उपासना के निमित्त ब्यूड रूप में स्थित होते हैं। उस व्यूह में बासुदेव 
संकर्षण, प्रयज्ष और अनिरुद्ध चार रूप सान्‍्य हैं। पुनः इन्हीं से विकसित 
द्ादश ब्यूह मूर्तियाँ भी प्रचलित हैं।? श्री पुरुषोत्तमायाय ने अवतारों के 
प्रयोजन के निमित्त गौता और पांचरान्र का समाम्वित रूप प्रस्तुत किया है। 
इनके मतानुसार परअद्मा श्रीकृष्ण, अपनी इच्छा से धर्मस्थापना, अधर्मशमन 
और अपने भक्तों की अभिरछाषा पूर्ण करने के निमिस्त विविध विग्नह रूपों और 
आविर्भावों में रक्षित होते हैं । 


इसके अतिरिक्त इन्होंने भागवत परम्परा में भी प्रचलित विविध 
अवतारवादी रूपों का उल्लेख किया है। इस परम्परा में गुण, पुरुष 
और लछीछा भेद से तीन शअ्रकार के जबतार माने गये हैं। गुणाचतारों में 
रजोगुण, सरवगुण और तमोगुण से सम्बद्ध ब्रह्मा, विष्णु और रुब् क्रमशः 
स्ष्टा, पाठक और संहारक हैं । पुरुषावतार के कारणार्णवशायी, गर्भोदशायी 
और क्षीरोदशायी तीन भेद बताये गये हैं। ये क्रमशः प्रकृति एवं उसके 
तरवों के नियंता, समष्टि अन्तर्यामी और व्यष्टि अन्तर्यामी हैं। ये तीनों रूप 
पुरुष, समष्टि एवं व्यष्टि अन्तर्यामी या आत्मा तथा संभवतः ईश्वर, जगत 
और जीच के पर्याय या परिवर्तित रूप विदित होते हैं ।" तीसरा भेद छीला- 
वतारों का है। आवेश और स्परूप भेद से लीछावतार दो प्रकार के होते 
हैं। इनमें आवेश के स्वांशावेश और शक्त्यांशावेश दो भेद कहे गये हैं। किसी 
जीव के ब्यवधान के बिना अपने अंश से प्राकृत विग्रह-रूप में आविर्भत 
होने को स्वांशावेशावतार कहते हैं । जेसे, नर-नारायण आदि रूप। किसी 
जीव विशेष में अपनी शक्ति के कुछ अंश को प्रकट कर किसी जीभमष्ट काय 





१, दशहोको लघुमशुषा भाष्य प० १५ । २. बेदान्त रत मझषा पू० ४७। 

३, श्रेडर ५० ४१ में द्वादश नाम तथा गोपालोत्तर तापनीयोपनिषद्‌ ३०-३८ में 
द्वादश व्यूह मूत्तियों का उल्लेख हुआ दै। श्रेडर के अनुसार वाझदैव से केशव, 
नारायण, माषव, संकर्षण से गोविंद और मधुसुदन, प्रथुम्न, से त्रिविकम, वामन 
और श्रीषर और अभनिरुद्ध से हृपोकेश, प्चननाभ और दामोदर ये द्वादश रूप 
उत्पन्न हुए हैं । 

४. बे० २० म० पू० ४८ । ५, बे० र० म० पृ० ४८। 


हेड अभ्यकालीन सादित्य में अवकराद 


के सिद्धकर्ता अवतार को शबत्यांझावतार कहा गया है। जैसे कपिल, ऋषभ, 
चतुः सनकादि, नारद, व्यास प्रभ्ति ।!* विभिन्न मर्तों के प्रवर्तक, दाफ्तिक 
तथा चिंतक जो स्वा० ११, 9 में कलावतार माने गये हैं; संभवतः उन्हीं को 
ग्रहाँ दाव्त्यांझावतार बतलाया गया है। इसझे अतिरिक्त शक्ति के तारचम्य 
या अन्तर से दशक्त्यांशाचतार के प्रभव और विभव दो भेद होते हैं । इनमें 
घन्वन्तरि और परशुराम जादि प्रभव और कपिर, ऋषभ भग्वति बिभव- 
संक्षक हैं । 


इन्होंने तीसरा अवतार सेद स्वरूपावतार माना है। सत-चित्त और 
आनन्दात्मक स्वरूप से प्रकट होने वाले रूप को स्वरूपावतार कहा गाया है । 
दीप से प्रज्वलित दीप के समान श्रीकृष्ण से प्रकट होने वाले स्वरूपावतार 
भी स्वरूप गुण और शाक्ति में समान हैं। फिर भी इसके पूर्ण और अंश भेद 
बतलाये गए हैं; क्योंकि, संभववः कार्य पूव॑ प्रभाव के अनुरूप स्वरूपावतार 
पूर्ण होने पर भी अल्प गुण, शक्ति आदि श्रकट करने के कारण अंशावतार 
कहा जाता है। इन्होंने मसस्य, कूर्म, वराह, वामन, हाम्रीव, दंस, प्रभ्सि 
अबतारों को अंशावतार और नृसिंह, दाशरथी रास और श्रीकृष्ण को पूर्णावतारों 
में माना है ।* 


अंश और पूर्ण प्रगति भेदों को देखते हुये इनके पौराणिक परम्परा से 
शहीत होने का भान होता है, क्‍योंकि “विष्णुपुराण” में अंश था पूर्ण के 
उल्लेग्व या संकेत मिलते हैं। परन्तु इन रूपों में तत्कालीन युग के पूर्व से ही 
प्रचक्तित पाग्चरात्र विभवों का भी समावेश किया गया है; क्योंकि सामान्यतः 
जहाँ अबतारों का विग्नह रूप प्रचक्तित दीखता है, वहाँ उनमें पौराणिक 
कथाओं का उल्लेख नहीं. मिलता । इसके अतिरिक्त सम्प्रदायों के प्रचलित 
उपास्य अवतार अंशावतार की अपेक्षा पूर्ण रूप में भधिक प्रचलित होते 
हैं। दाक्षिणात्य साहित्य में यह प्रद्गत्ति पूर्व मध्यकाल में ही छक्तित होती 
है ।) क्षतः इस जाधार पर राम, कृष्ण और नृसिंह दक्षिण में प्रचलित 
सम्प्रदायों के उपास्य होने के कारण भी पूर्णावतार कहे गये हैं ।* 





२, बे० र० म० पृ० ४८ । 

२. वे० र० मृ० पू० ४८-४९ । 

३. डिमाइन विज्डम जाफ द्रविड़ सेंट्स १० १८ में राम पूर्ण और अन्य अवतार गौण 
, कढ्ढे गए हैं । 

४, फर्कुहर प० १८८ में इनसे सम्बद्ध सम्प्रदायों का अनुमान किया गया है | 


चांच्रताज, भहतात्रत ब्य कैेजय सम्दाप बेड 


मिश्याक खरप्रदाय के जवतास्वादों धु्वं उपार्य रूपों को इस अकार भी 
प्रस्तुत किया जा सकता है । । 


नित्यशरीर अनित्यश्रीर . 
. | कक, कि अर है 
ह है नि ल्‍ के रा है जड़ 
नित्य विमृति छीछा विभूति कर्ज अकसंज ( अवतार ) 





गज जा कक ग 
' गुणावतार पुरुषावतार लीछाचतार . 
। हु 5 


जल पा मे 2०204 अली की कह ३३:%क ॥ 





| | है 
रज (जहा) सर्व (किणु) तम (रू) 
सृष्टि, दश पाछन, मनु, कार: संहार, र्रगण, 


प्रजापति, कारू ह '... काछ 
| 
2] ] | 
कारणाणवशायी गंभोंदुशायी क्षीरोदशायी 
आवेशाबसार स्वरूपावतार 


मा क अर लबिस री 3 
(नारायण) (राम, कृष्ण, नूसिंह) (मत्स्य, वराह आदि) 


| | 
प्रभव (घन्वन्तरि, परशुराम आदि) विभव ( कपिल, नारद आदि » 


चैतन्य सम्प्रदाय 

'ओ्रोमद्भागवत के अलुयायी सम्प्रदायों में गौढ़ीय वेष्णव सम्प्रदाय का 
प्रमुख स्थान है । इस सम्प्रदाय में असिद्ध गोस्वासियों ने श्रीकृष्ण के विविध 
रूपों के साथ पाश्चराश्न पूर्व भाशभवत दोनों अवतारी पद्धतियों का विस्तार 
पूर्वक विवेचन किया है। फिर भी इनमें रूप गोस्वामी उल्लेखनीय हैं। 
इन्होंने 'छघुमायवताम्त” में श्रीकृष्ण के विविध रूपों तथा उक्त अवतार- 
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परर्क्स का विस्तृत कर्णण कियों दे। श्रीकृष्ण इंस मत के भी उद्ास्थ माने 
गये हैं । 'छघु भागवतार्त' के अनुसार स्वयंरूफ, तदेकात्म रूप और आवधेक्ष 
रूप उनके ये सीन मुख्य रूप हैं।* इनमें स्वयं रूप अनन्यापेक्षी या स्वतः 
सिद्ध रूप है । दूसरा तदेकारमक रूप दाक्ति सामथ्य आदि में समान होने 
यर भी आकृति से सिन्न प्रसीत होता दै। इसके विलास और स्वांदा दो 
भेद हैं। विकास रूप लीछा के मिमित्त परिवर्तित रूप है। छाक्ति पर्व सामथ्ये 
को इष्टि से यह स्वयं रूप की समकचता में है। नारायण और वासुदेव को 
रूप गोस्वासी ने श्रीकृष्ण का विकास रूप बतछाया है ।' स्वांस रूप विछास 
रूप की जपेज्ञा श्ररप पाक्ति से युक्त होता है। इसके अतिरिक्त आवेश का 
लक्षण बतलाते हुए कहा गया है कि जिन महान्‌ जीवों में ईश्वर अपनी 
ज्ञानादि शक्तियों के हारा आविष्ट हुआ करते हैं, वे आवेज्ष रूप हैं ।* जेसे 
दोष झक्ति के, सनकादि ज्ञान के और नारद भक्ति के आवेश माने जाते हैं ।* 

श्रीकृष्ण के उक्त रूर्पो में रूप, मासिक था माया निर्मिस न द्ोकर सत्य 
और निश्य रूप है। अतः इनके श्वांश और अशशेश रूप दी आविभूंत होते हैं । 
स्वयं रूप केचल हवापर थुग में कृष्ण-रूप में अवतरित होता है ।” श्रीकृष्ण 
के इन रूपों के भतिरिक्त रासलछीछा पृ द्वारका में ग्रष्टीत एक सदृह् अनेक 
रूपों के आधार पर प्रकाश रूप माना गया है ।* सामान्यतः स्वयं रूप दी मुख्य 
अकाक्ष या प्राभव के रूप में वृन्दावन रासलीका और द्वारका के रनियास में 
अकट होता है।* तथा गौण अकाश देवकी पुत्र द्विभ्ुज कृष्ण एवं बलराम 
जादि रूपों में अक्सरित होता है। साथ ही कृष्ण के अवतारं-रूप का भी 
स्वयं रूप से सम्बन्ध बतलाय। गया है। इमके अवतारत्व की 'र्दा करते 
हुए रूप गोस्वामी ने कहा है कि उपयुक्त स्वयंरूपादि, विश्व-कार्थ के निमित्त 
अखूतपूर्वे ढ़ से अवतरित ड्वोते हैं ह्सलिये अवतार कहे जाते हैं ।: बरूदेव 
विद्याभूषण ने इसकी ज्याख्या में कतिपय प्रयोजनों की चर्चा की है। इनके 
कथनानुसार सृष्टि, उत्पत्ति एवं विस्तार, दुष्ट विमर्दन, देवताओं का सुखवर्द्धन, 
समुस्कठित साधकों को साक्षात्‌ दृर्शन, प्रेमानन्‍्दु का विस्तार और विशुद्ध 
भक्ति का प्रचार इनके मुख्य प्रयोजन हैं । 


रूप गोस्वामी ने भागवत की परम्परा में प्रचलित अवतारवाद के पुरुषावतार 
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पांस्यन,जामजत प्र्त नोण्नाकं आऋामाकाप श्हेक 


सुणांवशाश और कीकायतार परग्दलि स्ेदों को आइण किया है । इनके मतायुस्तार 
इन सीम कोटि के जबतारों में अश्रिकांश स्वांधा औौर आवेश हैं १ 

पुरुवावतार मैं प्रथम, द्वितीय और दृतीय पुरुष महत्त्‌ पुर्व खश्टा, हिरण्यगर्म 
और सर्वभताध्मा माने गये हैं । बलदेंव विज्ञाभूषण ने इन्हें क्रमशः संकर्षण 
परचम और अभिरुद्ध से मी अंभिद्देत किया है।' इन्होंने उसी परसुपरा में 
जद्या, रु और विष्णु को गुणावतार माता है। इन ज्रिदेवों का अवतार सृष्टि, 
पाझन और संहार के निमित्त ह्वितीय पुरुष से होता है ।* यहाँ महा, हिरण्यगर्भ 
सृच्रम और वैराज (स्थूष्ट ) सेद से दो प्रकार के हैं। हिरण्यगर्श जहा शोक 
के निवासी और जैराज सृष्टि कार्थ में रत हैं। ये वेराल ही सृष्टि काय॑ लौर 
वेद-मचार के लिए भायः अतुमुंझ, अछमेत्र और अष्टयाहु होकर अभिव्वक्त 
होते हैं। 'पदमपुराण” के आधार पर इंनका कथन है कि किसी-किसी 
महाकारप में जीव भी उपासना के प्रभाव खे अक्षा दोता है। तथा किसी 
कक्प में विष्णु ही श्रद्मा होते हैं। अतपव विष्णु जब सृष्टि काये करते हैं सब 
जीवाध्मक शह्य ( चेराज ), श््मकोक की सुख सम्पदा भोगते हैं। इस प्रकार 
काछ भेद से शर्मा कभी ईश्वर और कभी जीव भी होते हैं ।९ 


रूप शोस्वामी ने रत के एकादश रूपों की चर्चा करते हुए कहा दै किये 
नियुंण होकर भी तमोगरुण के योग से तमोगुण की सहायता करते हैं ।* करुप 
भेद से इनकी उत्पक्ति ज्ह्मा, विष्णु या संक्रषंण से मानी गई है * किन्तु 
घायुपुराणादि में बतकाए हुये शिव लछोक में स्थित सदाशिव की शिव मूर्ति 
को इन्होंने कृष्ण का विछास रूप माना है ।* यह रूप छदिव के अवतार रूप 
की अपेक्षा उपास्य रूप अधिक विदित होता है । 

इन्होंने गुणाबतार विष्णु के आविभ्स रूप को पदूम से उरपन्न बतलाया 
है। जिसमें जीच की समस्त भोग्य वस्तु निदित है, उस छोकापत्मक पदूम में 
गर्भदिज्लायी होकर विष्णु प्रवेश करते हैं । सुभिगण जिनको स्वयस्भु कहते हैं । 
यों तो विष्णु क्षीराब्धिशायी हैं, परन्तु मुनिरयों ने उन्हें गर्भादशायी का विलास 
रूप तथा नारायण और विराट रूप का अन्तर्यामी भी माना है ।* इस प्रकार 
किः्णु से ही विभिन्न रूपों का विकास होने के कारण तथा इसके साथ ही 
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इंड० अध्यकालीन साहित्य में सब्तारयाद 

सस्वतभु, निर्गुफ, नित्य आदि रूपों के कारण इनका शुणात्सक रूप अधिक 
स्पष्ट नहीं हो सका है।' यों पुराणों में सत्वगुण और पारम से सरबद होने 
के कारण विषय का गुणास्मक सम्बन्ध ज्ञात होता है। रूप गोस्वामी ने 
“भागवत” १, ४, २, ७ और ११, ४ के डी लोछावतारों में भाः २, ७ के २४ 
जवतारों को विशेष रूप से अहण किया है । उक्त सूची से केवल भा: २, ७, 
१५ के हरि और भाः २, ७, २० के समु को नहीं लिया गया है। दूसरी जोर 
मभाः 3 हे, ८ के नारद और भा 4, ३, १७ की मोहिनी को इन्होंने अपने 
पश्चीस अयतारों की सूची में ग्रहण किया है ।* इस युग के पू॑ ही पुराणों में 
वर्णित अवतारों को झुपर, अन्वन्सर, कहप प्रभ्युति कछानुरूप तथा द्वीप, य्ष 
भादि स्थानानुरूप जेदों के द्वारा भी भस्तुत करने का प्रयास हो चुका था। अतः 
रूप गोस्वामी ने प्रत्येक कक्प में अवतरित होने के कारण इन्हें कल्पवतार 
भी बतछाया है ।१ इस प्रकार भागवत आदि पुराणों में वर्णित १२ मन्वन्तरा- 
बतारों और चार युगावतारों को मिदाकर इन्होंने ७३ अवतारों का उल्लेख 
किया है (* पुनः इन्होंने छीलाबतारों की आवेश, प्राभव, वेभव और परावस्थ, 
इन चार रूपों में विसक्त किया है। इन्होंने पाछरात्ों की अपेक्षा 'पशपुराण! 
के आधार पर, ज्ञान, भक्ति एवं शक्ति आदि से युक्त चतुःकुमार, नारद, प्थु 
और परशुराम प्रद्धति को जावेशाचतार माना है। ये अवतार हरि कि विभिन्न 
कलात्मक शक्तियों से आाविष्ट कहे गये हैं ।” इन्हीं शक्तियों के अहप या अधिक 
सायाध्मक भेद के कारण प्राभव और बेभव नाम भी प्रचलित हुये हैं। इन 
शक्तियों के कालासम्क प्रभावस्वरूप प्राभव रूप भी अरुपकालीन और 
दीघंकालीन दो प्रकार के होते हैं। जैसे मोहिनी, हंस, प्रस्टति शक्ष्पषकालीन, 
तथा घन्वन्तरि, ऋषभ, व्यास, दस और कपिछ आदि दीर्घकालीन प्रासव के 
च्योतक हैं ।* कूसं, मरस्य, नर, नारायण, बराह, हयग्रीव प्ररिनगर्भ, बलदेव, 
यज्ञ और १४ मन्वन्तरावतार मिलाकर २१ अवतारों को बैसवस्थ माना है। 
'दीपादुत्पन्नदी पवत! समानरूप वाछे षड़गुणसस्पन्न राम-कृष्ण और नृर्सिद् हन 
तीन षूर्णावतारों को ही परावस्थ रूप कहा गया है । अतः परावस्थ सम्भवतः 
पूर्णावतार का ही पर्याय है ।” उपयुक्त प्रभाव कार्य एवं काछानुरूप विभाजनों 
के अतिरिक्त कुछ अवतारों के निवास लोकों के भी परिचय दिये गये हैं। 
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पांजराज, भागवत पर्व वैप्नय सम्प्रदाय ३ 


जैसे, रूमे>मदातछ में, मत्स्य“रखासलऊ में, नर-ब्रासायंण-वद्रिकाश्रश्म में 
सृघराह-महर्खोक में, पशु कराह-पाताकछ में, हयशीय॑-तलावलछ में, एरिनागर्ल- 
जहा के सक छोक के ऊपर, बलराभ-कृष्ण-मोकुछ में, संकषण-पासाल में, 
अैकुण्ठ-स्वर्भ में, जजित-प्रव कोक में, त्िबिकन-तपछोक में और बासन- 
आुर्वंलोक में, नुसिह-जन जोर विष्णुकोक, क्रीराम-कयोध्या और महाबेकुंड तथा 
श्रीकृष्ण घज, मधुपुर द्वारका और गोलोक में रहते हैं ।* 

अरीकृष्ण के उपयुक्त रूपों एवं अबतारों के क्रम एवं विभाजन-क्रम निम्न 
रूप में लक्षित होते हैं :--- 

श्रीकृष्ण ( कर श्रद्धा ) 


स्वयं रूप, प्रकाश रूप तदेकाश्मरूप सआवेशरूप 
' | 
विलास-नारायण, वासुदेव स्वांश-अवतार 

पुरुषावतार गुणावतार कालानुरूप 
महत समष्टि सर्वान्तर्याम्री विष्णु. बह्मा स्द्र 
संकषण, अन्तर्यामी धनिरुद्ध पटक) मर 
भ्रद्युग्न |, | 

हिरण्यगर्भ बैराज 


रीलावतार पश्चोस युगावतार चार मन्वन्तरावतार कल्पावतार पश्चोस 








कछपावतार यारह 
जआवेध-सनका दि, प्राभक्ष बेभव पराबस्थ-राम, कृष्ण 
चृथु, नारद, आदि | कूम, मसस्य, नर नारायण और नृसिंह 
अादि तथा १४ मन्वन्तरा- 
बतार 


हद थक ० 27२ 
अक्पकालीन मोहिनी, हंस आदि दीघंकाकीन धम्वम्तरि, ऋषभ आदि 





१, ० भा० ९० ८६ इलोक १० से ० १०४ इलोक २६ तक । 


इस अकार जाझोच्थकाक्त के प्रायः सभी बेज्णव सरप्रदायों में पाछरात्र पुव 
पौराणिक जपत्तारधाद्‌ के विंसिश रूपों का पर्यात विस्तार रचित होता है । 
फिर सी ऊपरे लिशे रूपों की अर्था हो शुकी है उसका मध्यकाकीस फवियों की 
रचेमाणों में ज्त्यन्त अभाव दीख पदता है। इस युग के भक्त कवियों ने 
... अपनी काष्य-रचनाओं में लवतारयाद के विविध सेदों की अपेश्ा सध्यकाकोम 
उपास्यों पं उनके चोबीस अजतारों की छीरकाओं का गान अधिक किया है। 
लव॒तारों के उस छीछा गाम॑ में 'भागवत' के चौबीस अवतार साम्प्रदायिक 
रूपों की भपेक्षा लीझात्मक कथा-तस्वों से संवलित होकर अधिक छोकप्रिय 
हुए हैं। कवियों में अंश, करा, विभूति, प्रवृति सैद्धास्तिक शब्दों का पुक ओोर 
तो केवल पारिभाषिक झाढदों के समान प्रयोग हुआ है, भर दूसरी ओर लीछा, 
युगछ एवं रस रूपों का अधिक विस्तृत वर्णन है। अगले अध्याय में इनके 
क्रमिक विकास पुर्व मध्यकालीन रूप पर विचार हुआ है । 


आठवाँ अध्याय 


अवतारबाद के विधिध रूप 

आऊछोंल्यकार में परम्परा से ही विकसित होते हुये जवतारवाद के विधिध 
रूपों के दृ्शन होते हैं । हनमें अंश, कछा, विभूति, आवेश, पूर्ण, ब्यूह, छीला 
युगल और रस रूप उच्देखनीय हैं। इस युग में सामान्यतः जिस अवतारयाद 
की अभिव्यक्ति हुई है वह प्राचीन एवं पूर्ववर्ती साहित्य का ही किझित 
परिवर्तित एवं तत्कालीन प्रभावों से संवस्ित रूप है। प्रायः अचसारधाद के 
जिन सिद्धास्तों और परम्परागत पारिमाषिक शब्दों का विवेचन सम्प्रदाथों में 
होता रहा है, उन्हीं के व्यावहारिक रूपों का प्रयोग तत्काछीन कवियों में 
इृष्टिगत द्ोता है। इस दृष्टि से विशेष ध्यान देमे की बात यह है कि जचतार- 
वाद से सरवद अंश, करा, विमूृति, और आवेश इन चार रूपों का जिम 
साम्प्रदायिक सिद्धान्तों में विचार किया गया है, उन्हीं सम्प्रदायों के 
मध्यकालीन कवियों में इनका प्रायः उल्लेख मात्र दीखता है। साथ ही 
लीला, युगल और रस रूपों का इनमें यथोचित बिस्तार हुआ है । इतना 
अवश्य है कि अंदय, कछा, विभूति आदि हाब्दों का हन कवियों द्वारा जहाँ 
प्रयोग हुआ है, वहाँ पारिभाषिक रूपों में प्रयुक्त होने के कारण वे अपने 
विकसित रूप तथा पूथ परर्परा का सरपूर्ण रहरथ अपने में ही अन्सहिर 
रखते हैं । अतः मध्यकाकीन कवियों में इनकी विशेष चर्चा न होते हुये भी 
इनके क्रमछझाः विकास जोर साम्प्रदाशिक रूपों का विदेशन आवश्यक प्रतीत 
होता है। क्योंकि परद्दों में हनका प्रयोग आयः अभिधात्मक न दोकर रूढ़ि के 
रूप में हुआ है। 

इस कालछ के कवियों ने विभिश्व प्रसंगों में हन पारिसाविक दाददों का 
उस्लेख किया है । नन्द॒दास ने श्रीकृष्णावतार की चर्चा करते हुये कहा दे कि 
यदुकुल में ईश्वर अनेक अं, कका और विभूति के साथ अवसरित हुये ।* 


१. तिदि कुर में बंदबर अब॒तरे, अंश कका विभूति करि भरे । 
न० ग्ं० भाषादसमस्कंष, पू० १९९ 


३४७ मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


पेष्णब धर्म-रक्षाकर! में 'बवशिष्ठ संहिता! के भाधार कहा गया है कि जिस राम 
( उपास्य ) के अलस्त जयतार हैं, उनमें कोई कछावतार हैं, कोई अंज्ावतार 
हैं, कोई विभूति अवतार हैं और कोई आवेश अवतार हैं ।* इसके अतिरिक्त 
रास-कुष्ण जादि मध्यकालीन उपास्यों के अधिक णूकोन्‍्मुख होने पर उनकी 
तुलमा में इन रूपों का गौणस्थ भी प्रदर्शित किथा गया है । प्रुवदास ने 
जून्दावन की महिमा का वर्णन करते हुये कहा है कि श्रीकृष्ण के अंधा, कला 
आदि जितने प्रकार के अवतार हैं सभी शरन्‍्दावम का सेवन करते हैं।' सक्त 
कवि ब्यास जी अपने उपास्य राधावज्ञम को भादि देव बतलाते हुये कहते हैं 
कि राधावद्यम मूल फऊ हैं और अन्य रूप फूछदूछ और डाल के सरह्ष हैं । 
इसी णादि देव से भंहा, कका आदि विभिन्न अधतार होते हैं ।? श्री करुणानिधि 
ने चिट्लनाथ के प्रति अपनी ऐकाम्सिक निष्ठा प्रकट करते हुये भ्रंश, कछा, 
आर, अकर आदि रूपों के भजने वार्लों की भरी चर्चा की है। युगरू-भावना 
की श्रेष्ठ।ता प्रमाणित करते हुये श्रीभयचत मुद्ित ने कहा है कि जो थुगरू 
भावना में नित्य निरन्तर रहते हैं उन्हें अंश, कछा जादि सभी चाहते हैं । 
समस्त विभूतियाँ उन्हीं को मानो गई हैं और इस भकार उन्हीं में निमन्न 
हृदय अन्य किसी को नहीं जानता ।* इससे अंश, कछा आदि रूपों का 
प्रयोग विशेष अर्थ में या पारिभाषिक प्रतीत होता है, जिनका प्रासंगिक प्रयोग 
उक्त कवियों ने अपने पूर्ण उपास्यों की तुलना में की है | इस दृष्टि से इन रूपों 
का प्रथक्‌ विवेचन किया जाता है । 


अंश 
अवतारवाद के यथोचित विकास के भ्रूछ में सर्वप्रथम जंशाबतार की 
अवृत्ति छक्षित होती है। दार्शनिक विधारकों की दृष्टि से परअह्म का असीम 


१. यस्यानन्तावतारश्ध करा अश विभूततय; । आवेश विष्णु ब्रह्मशः परज्रद्ास्वरूप भा।।। 
ब०ए घ० २० पृ० श्र । 





२. अंस करा अबतार जेते सेवत हैं ताहि। 

ऐसे कुंद्राविपिन को मन बचके अवगादि ॥ घु० ग्रं० बृंदबन शतक ४० ५। 
३. राधा वकभ सूल फल, और फूल दल डार । 

व्यास इनई ते दोत हैं, अंस कछा अवतार॥ भक्त कवि व्यास जो पूृ० ८१४। 
४. हमतो ओऔ विद्वुलनाथ द्वी जाने । 

कोऊ भजो अंस कला भवतारि कोऊ अक्षरक्षर थाने ॥ रा० कल्पदुम जी २। पृ ० १७९। 
५. जुयल भावना में नित रहैं, तिनके अंस कला सब चहें। 

तिनढी की विभूति सब माने, यौ विनरत उर और न जाने ॥ 

रसिक माह । ह० लि०, ना० प्र० स« ( प० ५१ ) 


' अवतारथाद के जिंविध कर्य - ३४५ 


रूप संसीस रूप में शहीत होने पर पूर्ण की अपेक्षा अंक विदित होता दे । 
क्योंकि ईश्वर व्यक्तिमाश्र के रूप में आसीस:हो सकता है असीम नहीं ।* 
संमषतः इसी से आचाय झक्ूर ने भी शीतासाण्य में श्रीकृष्ण को अंक्षायतार 
'ही स्वीकार किया है |" पूर्णाचतार के विपरीत आखोेचर्कों का समीचीम जारोप 
यह रहा है कि जवता२-रूप में निरपेक्ष श्रद्म भी सामान्यतः देवता, साथ, भक्त 
या अपने आराधर्कों का पक्ष छेने वारा होने के कारण एक पक्षीय या पुकांगी 
हो जाता है | फलत:ः वह निरपेक्ष अह्य की अपेक्षा भक्तों का भाजन उपास्य 
और उनका अभिमत दाता है। वेदिक साहित्य में अवतारवाद की भावना 
बदमूछ न दोने के कारण भनमुष्य-रूप में आविभूत होने की प्रद्धत्ति अवश्य ही 
इृष्टिगत नहीं होती, किन्तु फिर भी कतिफ्य मन्त्रों में एक ही ईश्वर के विभिश्ष 
देवताओं या दिव्य शक्तियों के अस्तित्व का पता अलता है । 'एक सत्‌ विश्रा 
अहुधा वद्स्ती' या 'एकोहं बहुस्यास प्रजायेय” सें जो एक से अनेक होने की 
भाषना विद्यमान है; इसकी परम्परा उत्तरोत्त उपनिषदों में भी विकसित 
होती हुई दिखाई पढ़ती है। 'कठोपनिषद्‌' के अशुसार एक ही परमधामबासी 
परमात्मा अंतरिक्ष में चसु, घरों में अतिथि, यज्ञ में अभि जौर होता मनुष्य 
तथा मनुष्य से श्रेष्ठतर प्राणियों में जाफाश, जल, पृथ्वी, ऋल और पर्वतों में 
प्रकट होने वाला बृददत ऋत है ।* अप्ि, चायु, सूर्य आदि के रूप में एक ही यह 
विविध रूपधारण करता है ।” भध्यकालीन कंबियों ने भी उपनिषद्‌ के उक्त 
रूपों से संत्रतित सगुण उपास्यों पर इन्हीं के समानान्तर विभिन्न अंशाप्मक रूपों 
के उत्पक्ष होने की कशपना को है। गोस्वामी तुरूसीदास के कभनानुसार 
उपास्य राम से शिव, अढ्गा, विष्णु आदि नामा प्रकार के अंश-रूप उत्पन्न होते 
हैं ।£ कशवदास उपास्य राम की स्तुति करते हुये कहते हैं कि तुम्दीं सष्टि- 
रहस्य के शाता जावि देव दो । तुस्हीं से ब्रह्मा, विष्णु, शिव, सूयय, चन्द्र, अप्नि 
आदि अंझाषतर प्रकठ हुये हैं ।* 





१. दौ क्रिटिकल एग्जामिनेशन आफ फिलौसौफ़ी आफ रेलिजन जी ० २५० ८९४-८९५। 
२. गी० श्ञां० भा० पएृ० १४ “अंशेन कृष्ण: किल सम्बभूब? 
8, बा० २० १, १५, २३ महा० २, १६, १३-१८, गीता ४, ८, भा: ११, ४, २० । 
४. कठों ० २, २, २ । 
७५. एकोबशी स्वेभूतान्तरात्माः एकरूप अदुभा यः करोति । को २, २, ९-१२ | 
६. संभू विरंचि विष्णु भगबाना, उपमहि आसु अंस ते नाना । 
रा० भां० ना» प्र० स० पृ० ७६ | 
७. कह कुशरू कहाँ तुम आदि देंब, सब जानत हो संसार भेव | 
विधि विष्णु शंमु रवि ससि उदार सब पाषकाहि संशावतार ॥ 
रामचन्द्रिका पूर्वाद ५० १७४ । 


ईश्वर के प्ृकदेशीय था अंह-स्वरूप: होमे की आबना 'पुरषमझुक्तः के 
'पाधोवस्पस विश्वशृतानि त्रिपादस्य झत दिदि! में सी. कक्षित होती है।* 
धान्दोस्णो में छुनः इसका विकास ऋमदाः वेश्वानर, तेजस, भ्राश और अद्वेत 
बाहों में माना सया है ।* “क्रिच्णुपुराण' में सृष्टि, पाछऊन और संहार से सस्यद्ध, 
बहस, सरीचि, कार और प्राणी, विप्णु, मज्जु, काछ, सर्बसुतार्मा, #य, भपि, 
कार, अखिरूभूत भादि फो 'ार-चार अंजशों में दिभक्त बतराया गया है।? 
इस प्रकार परमारमा के विषय में जो कुछ भी ज्ञात दे वह ज्लेय रूप इसका 
केवल अंध मात्र है। 'केनोपनिषद्‌” में अड्डा के इस जवपरूपात्मक ज्ञान का 
उक्केख हुआ है । इसके अतिरिक्त मनुष्य आदि सभी प्राणियों को जीवास्मा, 
परभआध्मा का अंश माना जाता रहा है। मध्यकाछीन साहित्य के निगुंण या 
खग़ुण सभी भावधाराओओं में यह प्रकृत्ति समान रूप से ग्रृहदीत हुई दे । निगुंण 
कार्य्यों में अंश रूपों का वेशेषीकरण निश्चय दी नहीं ऊक्षित होता किन्तु 
फिर भरी इस वर्ग के काब्यों के बिकास में अंश-रूपों का योग माना जा पधकता 
है; क्योंकि सम्तों में परमात्मा और आत्मा के कार्यत और भावशत विविध 
कूपों की अनेक ध्थकों पर भार्मिक अमिष्यक्ति हुई है । आरण्यकों पुवं उपनिषर्दों 
में विधात्मा और उ्यडिनन्‍्आत्मा के अभिव्यक्त रूपों का परित्रय मिलने छगता 
है? इस मकार उपयुक्त सथ्यों में अंशाविभांब या अंद्ाभिब्यक्ति के खूछ रूपों 
का आभास देखा जा सकता है । 


किस्तु अंशायतार की सर्वाधिक ब्याति बहुदेववादी अवसारवाद में मिलती 
है जहाँ परमात्मा के साथ देवता, पैल्य जादि सभी का सामूहिक अवतरण होता 
है। 'राभाषण! 'धारुमी कि! एवं महाभारत! दोमों प्राचीन महाकान्यों में सामूहिक 
अंज्ञावतरण की यह भाथभा विकिष्ट गुणों और रूपी से युक्त बेदिक देवों के 
ज्यक्तितत था अरिश्रंगत रूपों में प्रचलित होने के कारण विवित होती है। 
इन्द्र, अग्नि, वायु, सोम, वरुण, सूय आदि वेदिक देकताओं का संसवतः एक 
सानवीकृत रूप प्रस्तुत हो शुका था। राधाकृष्णन के मतानुसार बेदिक 
२. ऋ० १०, ९०, ३ । २, छा० २, ९२९, ६ । 
8. बि० पु० १, २२, २४-२९। 
४. यदि मन्यसे सुवेदेति दअमेबापि नूनख्‌ त्वं बेत्थ अक्षणो रूपस्‌ । 
यदस्य त्वं यदस्य देवेष्वथ नु मीमास्यमेब ते मनन्‍्ये विदितस्‌ ॥ . क्रेनो० २५ २) 
, ५. एप इ देवः प्रादिशोष्नु सर्वाः पूर्वोद्द जातः स उ गे अन्तः । 
स॒ एव जात॑; स जनिष्यमाणः, प्रत्वश्षनांस्तिकति सवतमुख॥ .. श्रेत २, १६ 
यही मन्त्र न्थूनाभिक परिक्तंन के साथ ते* आ० १०, १, मद्दा०» मा० २, १५ 
में मी मिख्ता है । 


खाहित्य में उपसयय कॉतियय सम्यों के आधार पर चेह भागा जाता है कि 
इन देवताओं के सशुष्य के सम्राव हांज-पैर हैं और मशुस्य का स्वकृप मिरने 
के फारण उसमें बासमा और कांभ की सोवणा पिच्वलान है। उनके छपरी 
शरीर पर स्वच्छ अल है । छर्वी कड़ी दे। वे मजुष्य के समाज युद्ध करते हैं 
और दूध-घी, पीते हैं जोर खाते हैं । थे सूश्य करते हैं और जआागनन्‍्द अनाते हैं । 
हम देवताओं के शंखाज सें अश्नि और इुृंहरपति यदि पुरोंद्ित भाते गये हैं 
सो मरुत और हत्ख योद्धा ।* हिन्दी टीकाकारों द्वारा किये गये अ्थों के अछुसार 
कतिपय ऋचाओं सें उनके आविर्भाव या अंशाविर्भाव का आभास मिलता है। 
अग्नि का भुछोक से भवतरण' और तेज बछ से जन्म ग्रहण; हन्त्र के बछबीय 
और तेज से जन्म लेने” तथा सूर्य और ख्रोम के जन्म जेने के उदाहरण मिलते 
हैं ।। इन्द्र प्रजापति के शरीर से विश्वमित्रादि सपऋषि, आठ वालखिशए्य और 
दस अंगिराओं की उत्पत्ति बतछाई गई है । साथ ही मानव दारीर में अग्नि, 
वायु और सूर्य के जंश कहे गये हैं ।” संभव है मद्दाकाष्थों में हन देवों के रूपों 
एवं सरवन्धों का विकास पौराणिक पद्धति ( मिथिक स्टाइल ) से महांकांध्यों 
में ग्रृहीत हुआ हो । 'महाभारत' आदि पर्चष के सतसठवें अध्याय में अंशायतार 
का ब्यापक रूप दृष्टियत हीता है। इसका विशद्‌ रूप देखते हुये उसके 
अकस्मात्‌ या अचानक संमावेश् का भान नहीं हीता | ममुध्य सथा विभिन्न 
योनि में अवतरित देवता, दामव, गन्धयं, नाग, राक्षस, सिंह, व्याप्त, हरिण, 
से, पक्षों आदि के जिन अशावतारों का विस्तृत वर्णण हुंजा है,” वह धाथीन 
पौराणिक प्रदृत्तियों के क्राक्षः विकास के फरूस्वरूप प्रतीत होता है। क्योंकि 
इलमें मुख्य मायकों के रूप में वेदिक देवताओं का अंशावतार होता है;" 
जिसमें नेदिक कार के मुख्य देवता नगर और हस्त के अंश से अर्जुन तथा 
सस्कालीस अपास्य भाशयण के अंश से कृष्ण का जंबतार होशा है। 
हक की यंही परर्व॒रा 'प्ृब्वीराजरासों' एवं 'परमाछरासो” में इश्टितत 
होती हैं । 


ववाज््मीकि रामायण! में भी बह्मा, इनद आदि देवता पुनः अपने अंचा से 


१. हिरदी भाफ इंडियन फिलोसोफी । राबाकहृष्णन्‌ । जी० १, पए० १०५-१०६ । 


२, छऋ० ६, १५, १ ! ३. ऋ० ८, ७, १६ । 

४. ऋ० १०; १७५३, २ । ५. ऋ० ९, ६८, ५ । 

६. ऋण १०, २७, ९१५ । ७. ऋ० १०, ५६. ३। 

<४« महा ० १, ६५ ! .,.. ६, अद्दा० है, ६७, ११०-१११३१ । 


१०. महा ० १, ६७, ११६ और महा १. ६७, १५१। 


३४८ मध्यकाक्ीन स्वादित्य में अचलारवाद 


आविभृत होसे हैं ।* विष्णु, राम आदि अप्रये भाइयों के रूप में चार कंशों में 
विशक्त होकर अवतीर्ण होते हैं।' जिसकी परम्परा “अध्यात्मरामायण?,* 
आनन्द्राभायण” और गोस्वामी सुरूखीदास के “रामश्वरितमानस* में 
म्यूनाधिक अंतर के साथ ग्रहीत हुई है। इसके अतिरिक्त एक तीसरी पररपरा 
“किष्णुपुराण” एवं 'सागवत' में मिलती है जिसमें विष्णु के साथ देताओं के 
अंक्षावतार होते हैं ।९ इस परम्परा को मंध्यकालीन कृष्ण-भक्ति शास्तरा के कवियों 
ने ग्रहण किया है । 


हस प्रकार महाकाब्य एवं पौराणिक अहुदेववादी अंशावता।र का परम्परा- 
गत समावेश मध्यकालीन कार्यों में रच्चित होता है। सामूहिक अबतार शीष॑क 
में जिस पर विचार किया गया है । 

अंशावतार की एक भिन्न प्रवृत्ति राजाओं के अंशावतार में भी लक्षित 
होती है। इनमें विविध देवताओं के अंश प्रथक-पए्थक्‌ आविभूत न होकर 
पक राजा में ही समन्वित कहे गये हैं । संभवतः देववाद की परम्परा में जो 
शासक देवता भाने गये हैं उन्हीं के अंशों से राजा की उत्पत्ति बतलाई गई 
है । मनुस्खति के भजुसार इन्द्र, वायु, यम, सूर्य, अभि, वरुण, चन्द्र और कुबेर 
इन आठ देवताओं के नित्य अंश से राजा का निर्माण ईश्वर ने किया है।* 
वाहमीकिरामायण! में भी कद्दा गया है कि राजा राम, जप्नि, इन्द्र, सोम, यम 
और वरुण इन पाँच देवताभ्ों के स्वरूप को धारण किये रहते हैं ।“ यह 
अंशावतार का बहुदेववादी रूप प्रतीत होता है। क्योंकि बाद में उपास्य भाव 
का प्राधान्य ड्ोने पर राजा को केवल विष्णु का दी अंश माना गया है।* 


अवसारबाद्‌ का सम्बन्ध ज्यो्ल्यों विष्णु या पुरुष के एकेश्वरवादी रूप 
से घनिष्ठतर होता गया स्थॉन्‍त्यों उनसे भाविभंत अखिल सष्टि भी पुराणों में 
उनके. अंशावतार के रूप में मान्य हुई। “विष्फुपुराण” में जखिक सृष्टि को 
परब्रह्मै का अयुतांश कह्दा गया है?” और “भागवत” में अबतारों के 'अज्ञयक्रोष 
पुरुष नारायण? के छघुत्तम. अंश से देवता, पक्षी और सनुष्य आदि को उत्पत्ति 
बतकाई गई है।** इस प्रकार अंशाचतार के बहुदेववादी एवं पकेश्वरवादी 





१. वा० रा० १, १७ और ६, १०, २०-११।.. २. वा० रा० १, १५, ३०-३११। 
३. अध्यात्म रामायण १, २, है१-३२। ४. आनन्द रामायण सार छांड, सर्ग० ४ । 
५. रा० मा०, ना« प्र>्स०पृ०९७। ६, वि० पु० ५, १, ६२ + - 

७. मनुस्तृत्ति ७, ४ । ८, बा० रा० ३, ४०, १२-१३ । 

९. चि० पु० १, २२, १६ और ४, २४, ११८। १०, वि८ पु० ६, ६, ५३। 
११, आा० ९, ३, ५। हु 


:  अववारयाव फे:फिवेष कप ३४% 


रूपों का विकास महाकाब्यों ख़ुर्द पुराणों में ग्रधे्ट साणा में रक्तित होता है; 
खाथ ही घुराणों में परमकतों, - जादि:देव छौर उपास्य के व्यक्त रूप से 
अखिल शहाण्ड या सरुपर्ण निर्मिसि को जंशावतार रूप में अम्त॑भुक्त करने का 
प्रयास किया गया 

निष्कर्षतः अंशायचतार या अंश-रूप की अहृति जवतारयादु की उन 
प्रारर्भिक खूछ सावगाओं. में से है जिसके जाथार फर वेदिक काऊ से ही किसी 
ने किसी रूप में अवतारबाद का क्रमशः विकास होता आया । 

प्राधीन एवं मध्यकालीन साहित्य में व्याप्त अवतारवाद के अन्य रूपों की 
कपेक्षा यह रूप सर्वाधिक वैज्ञानिक, युक्तिसंगत और बुद्धिप्राह्म रहा है; क्योंकि 
ईश्वर की पूर्ण सस्ता का सलुष्य या रूप विशेष में केन्द्रित होना तकशील या 
जुद्धिवादी विधारक के लिए उतना युक्तियुक्त नहीं प्रतीस होता भितेना कि 
असीम ईश्वर के अंश रूप को समभाष्य समझा जा सकता है । 

वैदिक, शराह्मण और उपनिषद्‌ साहित्य में जो मरह्म विविध. हारियों में 
प्थक-पथक्‌ स्थित दीख पढ़ता है, महाकाध्य का से लेकर मध्यकालीन का्ष्यों 
तक उसके ही विविध रूर्पों का विस्तार पुनः पौराणिक तश्वों ( मिथिक 
एूलिमेंट्स ) से समाविष्ठ होकर इस काल के साहित्य में अभिव्यक्त हुआ है। 
अंतर इतना ही है कि एक में अद्वज्ञानी की प्रबल जिज्ञासा और कुतूहरू की 
मान्ना विद्यमान है तथा दूसरे में एक भावुक भक्त की भपूर्व श्रद्धा, भक्ति और 
विश्वास । इसके अतिरिक्त कतिपय महाकाव्यों और स्थृतियों में उपलब्ध एक 
ही राजा में विभिन्न देवताओं के समावेश की कहपना भी उपयुक्त भावनाओं से 
पथक नहीं है; क्योंकि प्राचीन साहित्य में बहुदेववाद और पकेश्वरवाद दोनों 
प्रायः साथ-साथ व्यक्त होते रहे हैं । 

अतः अंशावतार पर निश्चय ही बहुदेबवाद और पएकेश्वरवाद दोनों का 
समान प्रभाव रदा है । 

इसके अतिरिक्त पुराणों में अंशावतार या अंश-रूपों के साथ कछा और 
विभूति का भी इस प्रकार समन्वय दीख पहता है कि अंश, कछा और विभूति 
का मौलिक नेषम्य समझना कठिन दो जाता है। फलतः अबतारवाद के 
वर्गीकरण में अंश, कला और विभूति का भेद अत्यन्त विरछ विदित 
होता है । 

कला 

भारतीय साहिष्य में यों तो 'कछा! दछाव्द्‌ का प्रयोग विभिन्न अर्थों में 

होता रहा है । किन्तु अवतारवादी साहित्य में यह झब्द ऊंश के ही विशिष्ट 


३७७ अध्यक्ताक्षीन साहिष्य में मवजारवाद 


माश्रात्मक कोश का सूचक रहा है । आग साहित्य में जध्यि की इस, छा की 
हादश भोर अग्दमा की होरूद कछाओं का प्रचार सो हुआ किन्तु इनका सम्बन्ध 
सीधा अवदारदाद से न होकर संसवत: . उद्ोलि, सकाता था अन्य भु्णों और 
रूपात्मक परिषर्तन से रहा है। पर कला के थे ही पर्याय आरम्म में अहम, 
पुरुष था ईश्वर के आंशिक रूपों की जभिष्यक्ति के किए भी युक्त होते रहे हैं । 
काकछान्तर में अवताश्यादी उपास्प पुरुष या अंबतारी विष्णु के विधिय अवतार- 
रूपों के लिये सी इनका प्रमोग किय। गये । 


भागवत! 3, ३ में विभिन्न अवतारों का वर्णन करने के उपराम्त 
ऋषि, मजु, देवता, प्रजापति, मनुपुञ्न आदि सभी मद्टान्‌ एवं धक्तिसान ब्यक्तियों 
को हरि की कक्ार्ये कहा गदा है।' पुनः अगछे छोक में कृष्ण के अतिरिक्त 
अन्य अबतारों को अंश या कक्कायतार माला गया है।' 'सागवल! के एकादश 
स्कम्ध में हंस, दृत्ताश्रेय, सनसकुमार, ऋषम आदि अंशावतार-रूप में प्रसिद्ध 
प्राचीन प्रवर्सकों को कला से सम्बद्ध करते हुये कद्दा गया है कि भगवान्‌ विष्णु ने 
अपने स्वरूप में एक रस स्थित रहते हुये भी, समस्त जगत्‌ के करुयाण के 
छिये बहुत से कलावतार ग्रहण किये हैं ।* इससे कछावतार की रूपरेखा 
चह्दुत कुछ स्पष्ट हो जाती है, किन्तु भागवत” १०, १, २४ में शोषनाग कौ 
कछावतार और ११, २, ८ में अंक्षावतार बतछाया गया है ।" इससे विशेषकर 
करावतार अंश का डी पक विशिष्ट रूप विदित होता है। क्योंकि 'विष्णु- 
पुराण! में प्रृध्‌ और कपिरु जो केवल अंश्ञावतार कहे गये हैं, थे ही 'भागवत' 
में विष्णु की विभिन्न कछाओं के अवतार माने गये हैं । 'भागवत' के जनुसार 
पृथु भुवन-पालनी कछा” और फपिल शानकछाववार हैं ।* इसके अतिरिक्त 
“भागवत” के विभिन्‍न स्थलों पर पौराणिक राजा गय, और नाभिपुत्र ऋषभ भी 
कछावतार ही माने गये हैं ।” इससे स्पष्ट है कि भागवतकार में अंज्ञावतारों 
के साथ कछा-रूपों या करा-शक्तियों का व्यवहार होने छगा था | 


यों वेंदिक साहित्य में स्फुट रूप से करा का प्रयोग मिलता है, जिसका अंश 
या अंशावतार से सम्बद्ध होने की अपेक्षा स्वतन्त्र विकास ही अधिक स्पष्ट है । 





१. भा० ३१, ३, २७ 'कलाः से दरेरेबः । २. 'एते चांशकला पुंसः? भा० १, ३, २८ । 
३. भा० ११, ४, २७। ४, पृथु, वि० पु० १, १३, ४५ कपिल, वि० पु० ४. ४. १२ । 
५. 'एव विष्णोंभेगवतः करा सुबन पालिनी? भाः ४, १५, है । 

६. 'शानकलावतीणंय?।| मा० ५, १४, १९। ७. भा० ५,१५०, ६ और भ[० ५, ३, १८१ 


:" अदशारदेद्‌ के विविध शत श्र 


वत्तपंथ माह्मणः में प्राय: कंछा और चोडश कछा का अथोग हुआ है।' सामान्यतः 
यहाँ अआपति और पुरुष को पोशक्षकछा से सम्ब्धत किया ग्रग्ना है, शिसकी 
परम्परा उपनिषदों में झच्षित होती है। 'इटदारण्यक' में चोहशकछा बाके 
प्रजापति और “डान्दीस्य' में चोडश कका बाके पुरुष का उत्सेख हुआ है ।?. 
अश्मोपनिषदः में कहा सभा है कि इस शरीर के सीसर ही वह पुरुष हे शिसओं 
पोशक्ष ककाएँ प्रकट होती हैं । " श्थ-श्क्त में निश्चित सोऊह जरों फ्री भाँति 
घुरुष में चोड़पा ककाओं का अस्तित्व माता गया हैं।” उपयुक्त उसकेखों में 
कछा या भोडशकला के श्रस्तित्व मसाज का ही नहीं अपितु पुरुष से उसके 
लजमसिम्भ सम्बन्ध का भी धता अकता दै। काकाम्शर में “सागबत' के युक् 
श्हीक में कहा शया है कि सृष्टि निर्माण की शण्छा होने धर भगवान्‌ ने पुरुष 
ऋूप ग्रहण किया; जिसमें महत्तरव जर्थाल्‌ दुस इम्हियाँ, पाँच मूल और रुक 
मन के रूप में सोलह करारय पिचमान्‌ थीं।* थही पुरुष अबतारों का 
अश्यकोष तब्स भादि अवतार के रूप में 'भागवत' में गृहील हुआ ।* चुशप से 
सम्बद्ध सोऊह कराओं से मण्यकालीम कवियों ने भी अपने कृष्ण, राम कआादि 
ठपास्थों को जसिद्टित किया है ।* अतधव आछोच्य काल में बेदिक पोहक- 
करा युक्त पुरुष 'सारवल' द्वारा अवतारबादी घुरुष के झूप में शहीसत होकर 
जिम पोदश कछाओं से सशम्रिदिष्ट कहा गया है, ये वही सांस्यवादी तत्त्व हैं 
जिनसे स्ृष्ठि-अआाविभ्भाव सथा कर्ता ईश्वर की कतृर्व दाक्ति का सम्बन्ध है। 
अध्यकाल्ीन सम्प्रदायों में पुरुष के इन पोदश तत्वों के स्थान में प्रोडश 
कशाश्मक शक्तियों का समावेश किया बया। छघुसागबतास्त' के अमुलार 





१, श० बा० १०, ४; १, ६ | शण भा० १०, ४) १५ १७ | शण० [० १०, ४, १, १८। 
शण० ग्रा० १२, ८, है, ऐ३ । 
२, श० आा० १४, ४, है, २२ | श० बभबा० ११, है, ७, ३६ | 
8, बू० उ० १, ५, ९४ | छा० उ० ६, ७, २ । 
४. प्रहन उ० ६, २। ७. प्रश्न 3० ६, ६ ! 
६. “जगृद्दे पौरुष रूपं भगवान्महदादिमिः सम्भू्त पोडशकरूमादों लोकसियक्षया? । 
भा० १, ३१, १। 
» 'एतन्नावताराणां निधानं बीजसव्ययम्‌!। भा० १, १, ५ और भा; २, ६, ४१ 
आईय्योवतारः पुरुष: प्रस्य” । 
- बीस कमल परमट देखियत है, राधानन्द किसोर । 
सोरद ऋछा संपूरन गोझौ, अज अरुनोदय भोर॥ बरसागर पृ० ६८५ पद । 
सोलद कला जुग चारी प्रयगो सात दीप नव खंड है । 
आदि अंत मध्य खोनी देखी श्री राम जी पूरन बश्ष हैं॥ 


रा० हि० २० परिशष्ट, रासाष्टक । 


[] 


श्र मष्यकाशीय स्ादित्य में व्स्वत्ारवाद 

ही, भू, कोर्ति, हका, खीका, काल्ति और विद्या ये सात भौर विमछा, 
उत्कर्षिणी, जाना, क्रिया, योगा, प्रद्वी, सत्या, ईशाना और असमुद्ह्य में नौ 
मिलकर सोछह दाक्तियाँ मानी राई हैं। थे झक्तियाँ उपनिषद्रों में उपसस्य 
-कलिपय सत्ताओं या पौराणिक शुर्भो के ही शक्तिकृत रूप विदित होती हैं ।* 
क्योंकि 'सास्वततन्त्' के अनुसार खसी. अवतारों के समान गुणों से युक्त रहने पर 
भी विशिष्ट काय में विशिष्ट गुण क्री भप्रधानता मामी गई है । ये गुण ईश्वरीय 
शक्ति-संबलित सशाओं के ही थोजक हैं। जैसे कुमार, नारद, ब्यास आदि 
झामांश प्रधान विष्णु के करावतार हैं और गय, प्ृथु, सरत आदि राजा 
झक्ति युक्त कछायसार माने गये हैं।' 'भाधवत' अहम स्कन्ध सें सा: १, के, २७ 
कौर १३, ४, १७ में ग्रषह्टीस कछावतारों के भ्रति कहा गया है कि मलु, भनुपुन्न, 
धघर्मा नुझ्ान, प्रजापाऊन और घमंपाकम करते हैं और भगवान्‌ युग-युग में 
सनकाएि सखिद्धों का रूप धारण कर क्लवान का, याज्ञवल्क्य जादि ऋषियों का 
रूप धारण कर कम का और वृत्ताश्नेश़ आदि रूप में योग का उपदेश देते हैं । 
बे सरीलि और अजापतियों के रूप में सष्टि-बिस्तार करते हैं, सम्राट-रूप से 
छुटेरों का वध और काल-रूप से संहार करते हैं । अतपएुव करावतार के 
विकास में तथा कलाशकियों के मिर्माण में बि० पु० ६, ५, ७४ के प्रेश्वर्य, 
धर्म, यश, श्री, ज्ञान, वेराग्य और वि० धु० ६, ५, ७९ के दाक्ति, बरू, 
चीये, तेज तथा भाः $, १०, २७ के ऐश्वय आादि के अतिरिक्त सस्य, 
अरूत, दया आदि के न्यूनाधिक योग का अनुमान किया जा सकता है ।ऐ 
क्योंकि कछावतारों के विज्विष्ट कार्यों में कछास्मऋ शक्तियों की अरवेज्षा उपयुक्त 
गुणों का अधिक समावेश हुआ है। “सात्वत तन्‍्त्र' के अनुसार इन अवतारों 
में कार्य की प्रधानता होने का कारण अगर भेद या पाद्गुण्य भेद बतकाया 
गया है । 





१. ऐ० उ० ६, २ में भो अझ्ष में निहित संज्ञान, अज्ञान, विज्ञान-प्रक्षान, मेषा, 
दृष्टि, घृति, मति, मनीषा, जूति, स्मृति, संकरप, क्रतु, अछु, काम, कासना 
अादि उसके नाम और मत्ता के रूूगभग सोलद लक्षणों की चर्चा हुई है 
तथा ते० ३, १० में झरीर के अन्तगंत्र विभिन्न ईश्वर प्रदत्त शाक्तियों से सम्बन्ध 
का भान कराने बारी १५ कलूाओं के रूय होने का उछ्ेख हुआ है । 

२. सात्वत तंत्र ० २०, हे, २-३३ । 

३. सुबोधिनी १० १५४ भा: १, १०, २४-२५ की व्याख्या में श्रीव्ठण ने विभिन्न 
कार्यों से इनका संबंध स्थापित किया है। 

४. एपासया ते कथिता सम्पूर्णीश कछामिदा । 
कार्यानुरूपा विप्रेन्द्र अपभेद प्रदर्शनात्‌ ॥ सात्वत तंत्र १० २०, ३, १४ । 


. ऑक्सोरेयाद के विंधिये पे श्णर 


हँस श्रेकोर स्व दे कि जेचतारबांदी इसाहित्व में ककाबतारें को उद्भव 
वैदिक दुशव के किए भर्ाकेत धोडंश रूप को लेकर हुंजों; क्दीकि सारयत 
युँगे तेक पिज्शु पुरुष के पर्वाय-कूप में प्रंचंकिंत हो शुंके थे; जिलके 
फेडस्वरेंप धोढेश केकॉयुर एुशय और विष्णु में कोई जंतर नहीं रहे गका च 
इसे युंग तंक हु? भंगों था हुँणी से संयुक्त विष्णु के ऐंसे अंबतारों की भी 
विकांले हुआ थी इन छुंः गुणों सें से केवल एक या दी दी रुलों से खँमायिश 
ये। शं्भ, कृष्ण आदि पूरवेकालीम अंशायतारों के अब पूर्णावताई रूप में 
प्रदंकित होंगे के कारण, इस काल में अनेक नये पौराणिक संजोजों और 
महाएंरँदी की अंशावतारे के रूप में ग्रहण किया गया, जिनकी संक्षयों परक्‍र्ती 
“सारपेंते! तथी 'पश्चपुराण' में उत्तरोत्तर बढ़ती ही गई । इन पुराणों में अनेक 
अंशायंतारों में से कंतिंष्य अवतारों को उनके विशिष्ट गुण, कार्थ और 
रूपादि के आचार पर अदा के ही एक विशेष पर्याय कछावसार के हूँष में 
प्रचलित किया गया । 


मध्यकालोम वेष्णव सम्प्रदायों में इन कला-रूपों की निरस्तर धृद्धि होती 
ही गई, जिसका संबंध विशेषकर चेतन्‍्य सम्प्रदाय में विभिन्न कलात्मक पाक्तियों 
से स्थापित हुआ । चेतस्थ सम्प्रदाय में इन कछात्मक शक्तियों के प्रसार का 
कारण स्पष्टतः बंगाल के अस्यन्त छोकप्रिय छाक्त-मत के प्रभाववजश्ञ भाना जा 
सकता है। इस प्रकार अबतारवादी कला-रूप का प्रारम्भ तो अंशावतार के 
पर्याय के रूप में हुआ किन्तु मध्यकालीन युग तक इसका रूप ही एथक्‌ नहीं 
हुआ, अपितु इस वर्ग में उन कछारमक शक्तियों का भी आविर्भाव हुआ, जिनके 
समावेश से करा-रूप का अपना पृथक महस्व हो गया। 


विभूति 

ईश्वर के लाकार रूप और जवतारवादी रूप में मदह्दान अन्तर सर्वाभिष्यक्ति 
और विशिष्टाभिष्यक्ति की दृष्टि से क्रिया जा सकता है। इसमें सन्देद्द नहीं कि 
सर्वेश्वरवादी मान्यताओं के अनुसार परमेश्वर सभी जड़-चेतन में समान रूप 
और सात्रा में विधमान है। किर भी ब्यक्त परमात्मा का विश्वाप्त रखने वाले 
भाजुक मलुष्य के छिए उसमें ऐसे विशिष्ट पदार्थ या आणी भी हैं जो उसके 
मर्म को विशेष रूप से प्रभावित करते रदे हैं। फलतः शान की दृष्टि से जो 
ईश्वर सर्वत्र व्याप्त है, भक्त के लिए वह उन पेश्वयंशालिनी सत्ताओं में विशेष 
रूप से विद्यमान है जो पदार्थ या प्राणी अपनी विशेष शक्ति या अपूर्य अमता 
का प्रभाव उसके मन पर रख छोगते हैं । अतः ईश्वर के विशिष्ट जस्तित्व के 
कोण ही कालाम्तर में विभूतियाद को अवतारवाद में समाहित किया गया ४ 

रे मू० अ० 


इ्ष्छ भध्यकाशीन सादित्य में मदतारवाद 


क्योंकि विभूत्तियाद में सट्टि के उन प्रतिनिधियों को अहुण किया गया जो 
अपनी जाति था पर्स के सर्वोत्तम या स्बंधेछ प्रतिनिश्चि थे । अबतसारबाब की 
संदेव ही मद स्ममास्य प्रश्गति रही है कि बह परमात्मा के आविर्भाव के निमित्त 
सर्फोत्तम सभा: जत्सधिक विश्यात- प्रतीकों को ही मदण-करता रहा है। अवतार वाद 
में सर्वोस्तम प्रतीकों के चुने जाने का मनोवेज्ञाविक- कारण यरद्द है कि वह 
ज्ञान, तक गा सूचम पद्धतियों का आश्रय न छेकर समाज से. ब्याप्त ध्यायहा रिक. 
और खासास्थ जन की श्रद्धा एवं भक्ति से संवक्तित. शोधगरय उपादानों का 
शआांश्रय केता है। विशेषकर वे -अतीक जो क्षपद्रे स्थूछतम रूप, युण, पेश्वय, 
हम, किया, ब्यवदार, चिन्तन, त्याग, तपस्या, साहस जौर जद्भुत कार्यों खे 
सलुष्येतर या दिव्य परसाथ्मा के ऐश्वय या. उसकी दिव्य हाक्तियों के उद्ोधक, 
क्ञापक था प्रकाशक रहे .दों। -इस भावना के अंतराक् में, अवश्य ही वह 
साहित्यिक मनीषी म्रतिबिम्बित हो रहा है, जिसमे प्रत्येक -सर्वोत्कृष्ट वस्तु में 
उसके परेश्वय को आँकने का प्रयास किया है । 


पुराणों में उक्त शक्तियों एवं गुणों का संबंध केवल कलाकारों से ही 
नहीं, अपितु कुछ ऐसे रूपों से भी है जो सामान्यतः विभूति के रूप में प्रचलित 
हैं मध्ययुत में अंश और करा के साथ विभूति को भी अबतारों का एक 
विशिष्ट भेद माना गया। यह संभवतः “गीता! के दसवें अध्याय के ही विभूतियाद 
का प्रचलित रूप था। “गीता! के अनुसार अनन्त विभूतियों में केवक शुभ 
पिभुतियों का हीं वर्णन है।* इांंकराचार्थ ने “गीता? १०, ७ में 'पुर्ता विभूति 
ओगं छा की व्याख्या करते हुये उसे योगेश्वर्थ-जनित सर्वशता आदि सामथ्य 
माना है।' रासानुज ने विभतिं को ऐश्वथ का पर्याय बतलाया है।* 
आनन्दगिरि ने विभूति योग को विधिध झूर्तो में आर्विभूत वेभव माना है । 
इस प्रकार विभूतियों के विकास में ऐश्वय आदि गुणों का सहयोग बविदित 
होता है । विभूतिवाद की यह प्रचृत्ति 'गीता? से प्राशीन नहीं मिलती यथपि 
“पुरुष सूक्त' के ग्यारहवें और बारहवें-तेरहवें सन्‍्ह्रों में कतिफ्य कार्यों के निमिस 
विभिन्न दाक्तियों से उत्पन्न चतुर्वर्ण, चन्द्र, सूर्य, वायु, अभि, जाकाश तथा 





१. गीता १०, १९। 
२: योगेश्रय॑सामर्थ्य स्वक्षत्व॑ जोगर्ज योग उच्यतै | गीता १०, ७. शञां० भा० । 
विभूतिः ऐश्वयंम्‌, एतां सबस्यमदायत्तोत्पस्तिप्रवृत्तिरपां विभूरतिं! मम देयप्रश्य- 
ः नीककस्य[णशुणरूपम्‌ ) गी० १०) ७, रा० मा०। 
*.. '४« पिविषभूतिरभावना वैभव सर्वात्मारत्वम्‌। 
मर गी० राधाकृष्णन ए० २५८ में उदघत 


इ- कूल ए. के 
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फ़्न 


अन्य छोकों से. विभुतित्ताद के बीज का अनुमान किया जा सकता है ।' क्योंकि 
आता! में मी सर्वात्सरूप में- कर्चा.की. स्थिति बअतराने के. बाद कि, 
सरीलि, चस्दमा, सामवेद, हरह, मनु, दांकर, कुबेश, पायक, सुसेरु, बुदस्पति 
स्कन्दू, सागर, सूग, एकाइर, जपयज्ष, हिमालय, पीपर, नारद, चित्रर॒थ 
कपिल, उच्चैःअंया, पे्‌रावत, राजा, बज, कामभेलु, कामदेव, कासुकी 
छतन्ततार, चशण, जर्येसा, यम, प्रहाद, काल, छयेस्डर, ग़रुद, पंवण, राम, 
मगर, गंगा, वासुदेव, अज्जुन, व्यास, उच्दनाकृतिं आदि अनेक चर्गों के प्रधानों 
को बिभूति-रूप सें समाविष्ट किया गया है । “विष्णुप॒राण' में इसका सेशान्विक 
इृष्टिफोण स्पष्ट करते हुये शासन पृ छोक पालम में प्रदत्त सभी भूताधिपतित्ों 
को विष्णु की विभूतिं माना गया है। इस पुराण के अनुसार देवता, देप्य, 
दानव, मांसभोजी, पश्च, पक्की, सलुष्य, सर्प, भांग, श्रुक्ष, पर्वत, भह अंदि 
विविध बर्ग के भूत, भविष्य एवं वत्तमानकांखीन जितने अधिपति एवं भूलेखर 
हैं, सभी विष्णु के अंश बतलाये गये हैं ।* 'सागवत' में ११, १६, ६ के अखुसार 
'गीता! की ही विभूतियों का पुनः विस्तार पूर्वक वर्णन किया गया है। यहाँ हंन 
विभूतियों के, अवतारों के सइश उपास्य रूप में पूजित होने का -भ्री पता 
चलता है। क्योंकि भा० ११, १६, ३ में उन्हीं रूपों और विभूतियों के 
विषय में उद्भव प्रश्न करते हैं जिनकी ऋषि-मद्दर्षि उपासना करके सिद्धि 
प्राप्त करते हैं ।) इसीसे गीतोक्त एवं अन्य अनेक विभूतियों के ' समाधिष्ट होने 
के साथ-साथ संभवतः तत्कालीन युग के अर्चा या विग्नह रूप में उपास्य भांव 
से प्रचलित पासुदेव, संकर्षण, प्रशुम्न, अनिरुद्ध, नारायण, हयग्रीव, वराह, 
नूसिंद आदि नौ क्र्चा सूत्तियों को भी विभूतियों में समाहित किया गया है ।* 
अवतारों के समान इन विभूतियों की भी गणना नहीं हो सकती ।* | 
विभूतिवाद के पौराणिक और मध्यकालीन रूप को देखते छुए ऐसा छूगंता 
है, मानो इसकी रूपरेखा वेष्णब साहिस्य में परवर्ती काल में निर्मित हुई दो । 
किन्तु प्राचीन साहित्य में उपलब्ध अनेक समीक्षीन सथ्यों को अपने दृष्टि-पथ 
में रखने पर विभूतिवाद की कढ्पना भी परम्परा-विज्छिनल्न नहीं जान पड़ती 
है। प्रारम्भ में स्पष्ट किया जा चुका है कि ईश्वर के सर्वाभिव्यक्त रूपों में 
कुछ विशेष विभूति सम्पन्न और शक्तिमान रूपों के विशेषीकरण के भाधार पर 
ही विशतिवाद की कछपना का विकास हुआ । इस धारणा के उद्धम के दयोतक 





१० ऋ० १०, ९० । वि० पु० १, २२, १६०२२ । 
३. येघु येषु चू भवेषु भकत्या त्वों प्रमर्षयः । - 
उप्रासीनाः प्रष्धन्ते संस्तिद्धि तदू बदस्कमे ...... भा० १ १६, है । 
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३५६ मध्यकॉलीन स्माहित्य में व्यवतारचाद 


सूल तरव 'पुरषंसृकत' के मन्त्रों में ही प्रतिभाखित होने रूगते हैं, जियका 
क्रमहाः विकसित और अविश्छिन्न रूप 'बृहद्वेवता', 'कृहदारण्यक', 'छास्दोग्य! 
सथा अन्‍य उपनिषदों में दृष्टिगत होता है । 


इस दृष्टि से विभूसियाद में बहुदेबतावाद, प्केश्वरवाद और सर्वेश्वरवाद 
का समाहित रूप सिरसा है। क्योंकि जिस प्रकार विभूत्रिवाद की नाना 
विभूतियों में एक ही ईश्वरीय परेश्वण की सत्ता प्रसिबिम्बित होती है उसका 
मूछ रूप बेदिक वदुवेबताबाद से अधिक भिक्ष नहीं है। यास्क ने 'निरुक्ता 
७।४।८, ९ में घेदिक साहित्य में अ्रतिवादित सभी देवताओं को प्‌ृक ही देवता 
की भिन्न-भिन्न क्क्तियों के रूप में माना है। जिसकी पुष्टि 'क्हदेवता! अ० १, 
कोी० ६१-६५ से भी होती है। “बृहद्देवता! और “निरुक्त! की ये मान्यतायें 
अवश्य ही ऋक था अन्य संहिताओं की उन ऋच्चाओं पर आधारित हैं. जिनमें 
( ऋ० १, १६७, ४६ साम पूर्व० ५, १ ) प्रायः सोम, वरुण, अभि, भादित्य, 
विष्णु, सूय, बहा, बृहस्पति प्रभ्तति देवताओं में उसी की नाना दिव्य शक्तियों 
को अभिव्यक्तित सानी गई है । 


कालान्तर में इन प्रव्ृत्तियों का विशेषीकरण विभिदश्न रूपों में परिलत्तित 
होता है । ऋग्वेदीय 'पुरुषसूक्त” के ३१वें, १२वें और १३वें मन्त्रों में उसकी 
अनेक प्रकार से अभिव्यक्त सामथ्यं की चर्चा करते हुए मन (मनन या ज्ञान ) 
से चन्द्रमा, चचु (तेज ) से सूर्य, श्रोत्र ( जवकाश ) से आकाश, प्राण से चायु 
भौर सुख से अप्नि इत्यादि की उत्पत्ति बलछाई गई है। आगे चलकर 
'छान्दोग्योपनिषद्‌”! ( ४।१३, १३ ) में प्रत्यक चार पदार्थों में से किसी एक 
वस्तु-विशेष में पुरुष को देखने की विशिष्ट प्रशृत्ति छक्तित होती है। यहाँ 
पृथ्वी, अप्ि, अज्न और भादित्य में से केवल आदित्य में, जल, दिशा, नक्षश्र 
कौर चन्द्रमा में से केवल चन्द्रमा में, प्राण, आकाश, चुलोक और विद्युत में से 
केवल विद्यत्त में पुरुष के विशेषीकरण की मनोदृत्ति स्पष्ट है। संभवतः 
इसी का व्यूहवद्ध, परिवद्धित और विस्तृत रूप वि० पु० २२।२३६-३३ में 
भी दृष्टिगत होता है 'विष्णुपुराण” के उस स्थरू पर उस व्यूहवद्ध रूप-विस्तार 
को विभूति-विस्तार की ही संज्ञा मदान की गई है। इससे विभूतिवाद के 
परम्परावद्ध विकास का अनुमान किया जा सकता है। 


इसके अतिरिक्त 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌! के गग-अजातझत्रु सम्बाद ( २, १, 
१-१३ ) में शर्ग क्रशः एक ही ब्रह्म की उपासना आदित्य, चन्त्॒मा, विध्त, 
आकाश, वायु, अग्नि, जल, छाब्द, दिज्ञाभयपुरुष, छायामवपुरुष और 


अवतारबवाद फे विविध रूप ३५७ 


आत्मपुरुष सें विहित मानते हैं। वे अपनी इस विशिक्षेपासना का कारण 
उपस्थित करते हुए प्रायः अपने ग्रतिपाथ देवों की श्रेष्ठ और मद्दानता का 
निरूपण करते हैं। उनके सतानुसार आदित्य सबका अतिक्रमण करके स्थित 
है, समस्त भू्तों का मस्तक और राजा दे, इसलिए उपास्य है। चन्वमा, 
अहान, शुकक्‍्क वस्नघारी सोम राजा होने के कारण उपास्य है। विद्युत तेज 
के कारण, आकाश पूर्ण और “अपवर्ति! होने के कारण, वायु, इन्द्र, बेकुण्ट 
और जपराजिता सेना के कारण, अग्नि “विषासहि' ( दूसरों को सहन करने 
वाला ) होने के कारण ब्रह्म रूप से उपास्य है। इसी प्रकार जल, शब्द, 
दिशा, छाया और आत्मा के चेशिष्टय का भी उल्लेख हुआ है। हन ठक्तियों 
में विभूतिवाद के परिचायक ग्रणों और चारित्रिक विशेषताओं का निदर्शन 
किया गया है; जिसके फलस्वरूप उक्त पदार्थ वर्गक्शिष में महान और श्रेष्ठ 
भ्रमाणित हुए हैं । यह श्रेष्ठता की मनोवृत्ति पुनः 'बहवदारण्यकोपनिषद्‌ः १, ४, 
११-१७ में और अधिक क्रमबद तथा स्पष्टरूप में इष्टिगत होती है । श्वू० उ० 
१, ७, ११ में कहा गया है कि जारस्स में यह ब्रह्म एक ही था। णकेले होने 
के कारण वद्द विभूतियुक्त कर्म करने में समर्थ नहीं हुआ । उसने कुछ श्रेय 
रूपों की रचना की जिन्हें सम्भवतः शासक भाव से युक्त होने के कारण 
आश्निय कहा गया । भर्थात्‌ देवताओं में जो इन्द्र, करण, सोम, रु, मेष, यम, 
सस्यु भौर ईशनादि क्षत्रिय देव हैं, उन्हें उत्पन्न किया। इसी से राजसूय 
यज्ञ में ब्राह्मण नीचे बेंठकर ज्शत्रिय की उपासना करता है । 

यहाँ विभूतिवाद॒ और अवतारवाद वी उन प्रारम्सिक भावनाओं का 
संकेत मिरूता है, जिनका सम्बल पाकर परवर्ती विभृूतियों और विशेषकर कुछ 
अऋशभ्रिय अचतारों का अत्यधिक भप्रस्तार हुआ । इस उद्देश्य से सीन तथ्य यहाँ 
विचारणीय प्रतीत दोते हैं। सर्वप्रथम विभूतियाद की दृष्टि ले यहाँ उन 
शच्रिय या शासक देवताओं का उक्लेख हुआ है जो भागे अछ कर अपने 
वर्गविशेष के प्रतिनिधि माश्न न ट्ोकर उनके सर्वोत्तम रूप में उपस्थित 
झोेते हैं । जाति या वर्म विशेष में आदृर्श या श्रेश्म रूप की क्षभिश्यक्ति ही 
तो विभूतियाद का सूल सत्य है, जिसको परिधि में उसका सप्मुश्चित विस्तार 
होता रहा । 

दुसरा यह कि इस मंत्र में दल्िय संज्ञा के प्रयोग ने परवर्ती काल 
में अवश्य ही पुक पेखी अाधार-नुसि का काथ क्रिया होथा, जिससे प्रेरित 
शोफर सम, कुष्छ प्रम्ुत्ति क्षत्रिय राजाओं को, ईश्वर की. विभुति ही. नहीं 
अधितु उन्हें, अवस्पढ़, के रूप में उद्धोषित क्रिया. यद्रा | इतना ही नहीं उक्त मंत्र 
में कक्रिस उपास्य है. कोर हशण उपससक.। ऐसा कबता है कि सम-कृष्ण. व्यदि: 


इणट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


हश्निय महापुरुषों को लेकर जिस अवतारबादी उपासना का विकास सहाकाबव्य 
युग से छेकर आाकोच्यकाल तक दृष्टिगत होता है; इस घारणा के उन्नयन 
मैं क्षत्रिय उपास्य-भाव' का मौकिक योग रद्दा होगा । अतः अवतारबाद की 
उपासना पद्धति के असार में विभूतिवाद की प्रारम्भिक विचारणाओं की 
अवहेलूना नहीं की ' जा सकती | निश्चय ही 'प्ररस्भिक क्थितियों में गरदीत 
राजाओं को ही अबतारंवादी और डपास्थवादी रूप प्रदान किया गया। 
.... इस मंत्र से ;विए्शु का, उस्लेख न होने के कारण यह भी सम्भव दै कि 
भ्रशू-स्वरूप. विष्णु को काछान्तर में त्ह्म से स्वरूपित कर श्रेष्ठटम उपास्य का 
कृप प्रदान किया गया हो और इस संगति-की योजना क्षत्रिय देवताओं और 
क्षप्रिय राजाओं के साथ की. गई हो । पर .स्पष्ट प्रमाणों का अभाव होने के 
कारण इसे निश्चयपरवंक नहीं कहा जा सकता। फिर भी ईंस धारणा में 
जिभूतियाद और अवतसारवाद के मूछ में निहित ज्षत्रिय-प्रभाव की उपैक्षां भी 
ज््यायसंगत नहीं; प्रतीत होती । अतः प्रारम्भिक संकेतों के रूप में इनका 
सूक्य सदेव सुरक्षित है । 
; यों तो “गीता, “विष्णुपुराण” और 'श्रीमद्भागवतपुराण! में विभूतिवाद का 
विस्तृत परिचय दिया गया है, किन्तु महाभारत अजुशासन पर्व! १७४३१७- 
३२४ तथा “भणुगीता! में भी विभूतिवाद की संक्षिप्त रूपरेखा मिरती है| पर 
उपयुक्त विभूतियों के कर्शत में 'अनुशासनपर्व” का विभूतिवाद अपना विशिष्ट 
मृद्ठत्व, रखता है । हूसकी विशेषता यह है कि हसका सम्बन्ध न तो विष्णु 
से है न श्रीकृष्ण से था अन्य किसी अवतार से; _ इसका सीधा सम्बन्ध शिव 
से स्थाप्रित किया ग्रया है । शिवही क्षाश्रमियों में ग्रहस्थ, ईश्वरों में महेश्वर, 
युक्ठों में कुबेर, ग्रजञों में विष्णु, पर्वतों में मेरू, नत्नत्रों में चन्द्रमा, ऋषियों में 
वल्लिष्ठ तथा हों में सूर्य कहलाते हैं। इस प्रकार गीता की अधिकांश, 
बविसूतियों का सम्बन्ध शिव से जोड़ा गया है । 

इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि विभिन्‍न उपास्यों को सर्वश्रेष्ठ सदर 
करने में सर्वोत्तषंवादी ( हीनोथिस्टिक ) प्रवृत्तियों के सहश विभूतिवाद का 
भी यथेष्ट प्रयोग होता रहा है। हल 

अतपुव 'उपयुक तथ्यों तथा वियेचनों के शाधार पर यह स्फ्ट्ू-विदित 
होता है कि भारतीय 'धर्म एवं अवतारबाद “में विभूतिवाद, अहुकेक्ताकाद, 
एकेश्वरवाद, सर्वेश्वरवाद कथा विश्वरूपवाद के सदरश एक पारिभाषिक महेर्व:- 
का सिद्धान्स है। विशेषकर यैष्णय जवतारबाद और भ्रध्चकालौन भवकरबादी 
उपास्थवाद के उद्धस और विकास में इसका भम्यतम योग प्राप्त होता स्हा ॥ कक 


अवतार धाद के विविध रूप ३४६९, 


अंश, कला और विभूति 
“सागवल? के इस विभूतिवांद का उपलंहार करते. हुए कहा गया है कि 
जिसमें तेज, श्री, कीर्ति, पेँश्वय, हू, त्याग, सौग्द॒य, सौभाम्य, पराक्रम, सितिज्ञा 
और विज्ञान जादि- श्रेष्ठ ग्रृण हों. वह मेरा ही -अंश है ।१ अतः शक्ति एवं 
गुंणों की दृष्टि से अं, कला पु विभति एक ही- सप्तानान्‍तर भूमि पर छक्ित 
होते हैं; क्योंकि विभूति की पूर्व॑र्परम्परा में मान्य 'गीसार में इन दिव्य विभतियों 
को अनन्त बंतंलातें हुए कहा गंया है'कि जोसजो विभतिमान, श्रीमान्‌ और 
ऊर्जित हैं वें ईश्वर के अदा से ही उतपन्त हुए हैं ।* भा० २; ६, ४१-४४ में 
वर्णित भंशावतार विराट पुरुष से आविभूंत ब्रह्मा, शिये, - विष्णु, चच जाति 
प्रजापति, सक्तगण;- स्वैगछोक के रक्षक, पक्षियों के राजा, गंन्धर्य: विधाधर, 
“कारणों के भधिभायक, यक्क, रास, सर्प, नागों के स्वामी, महर्षि, पिंतृपति, 
: ईल्येन्द्र, सिद्धेश्वर, दानवराज, प्रेत, पिशाच, भूत, कुष्माण्ड, जलू-जन्तु, झग 
“और पक्षियों के स्वामी, एवं संसार में जीर भी जितनी वस्तुएँ ऐश्वर्य,' तेज, 
इन्द्रिययछ, मनोबछ, दॉरीरबछ, उमा, सौन्दर्य, लज्णा, 'वेभव सथा विभूति 
'से युक्त हैं; रूपर्वानि या अरूपंवान हैं; ये सभी सरवत्स्वरूप हैं। उक्त 
तथ्यों से स्पष्ट है कि कछा प्‌वं विभूति सामान्यतः अंश के ही विदिष्ट रूप 
हैं। किन्तु दाद में अंछ, कछा; दुवं, विभूलि तीमों के रूप-अझुपक-टथक 
स्पष्ट करने के प्रयास हुये हैं। 'भागवस! के मत का अनुसरण करनेबाछे 
साध्वत तम्त्र! में विशिष्ट गुणों और अछप या अधिक मात्रा के आधार पर ,अंश; 
कला एवं विभृति का रूप पृथक्‌-पथक माना गया है ।? हस तन्त्र के अनुसार 
अंदर के चार, कछा के सोलह” तथा विभूति के सौ भाग अतलाये गये-हैं ।* 
इन भेदों का उस स्थल पर उल्लेख नहीं हुआ है. फिर भी विशिष्ट ,सेदों 
के साथ इनके बेप्णब साहित्य .में प्रचलित द्वोने की संभावना की जा 
सकती है, .,: हक कि 





१. लैजः री: कीतिरेश्वर्यः हस्त्यागः सौभ॒ग मनः । 


वीये तितिक्षा विज्ञान यत्रै यश्र स॒ मैंडशकः ॥ .. भा० ११, १६, ४० ) 
गोता १०, ४०, ४१ । 229 हर 

३. एनेषामपि गानामस्पाक्पदर्शनादइसौ । , + «_ * 
विसात्यंशः कला भेदों भगवान्भगम्रेदधंक ॥ 7: सात्वत पृ० १८; १, ८ । 


' ४. परम्परा में अश्नि की दत्त, सूर्य की वारह और चंद्रमा की सोछह कछायें प्रसिद्ध हैं। 
५. अंशस्तुरीयों भागः स्थाह्कछा तु षोडशो मता । 
हि शतभायोी जिभूतिद्य बण्यते कविमिः परेथध॥ . सात्वतै तंत्र पू० १८: ३, ५ । 


३६० मच्यकश्लीय साहित्य में अघलारवाद 


आवेश्न 


अक्तारवाद का छेश्र व्यापक होने के अनन्तर अंश, का, विश्ृति के 
अतिरिक्त अधतारों का वर्गीकरण आवेधावतार के रूप में छक्षित दोता है। 
अंश, कला आदि रूपों की तुलना में प्राररिभक वेष्णव पुराणों में भावेश रूप 
का अभाष दै | यों तो 'विष्णुपुराण! में अंशावतार, 'भागवतपुराण! में कछा- 
घतार और परवतों 'प्मपुराणः में जावेशावतार का भस्तित्व अधिक मिलता 
है। किन्तु सामान्यतः अन्य पुराणों में अंश प्‌वं कछा की पेक्षा आवेश का 
श्यापक रूप दृष्टिगत नहीं होता । इस आधार पर आवेश रूप के पुराणेतर 
खाहित्य से गृहीत होने का अचुमान किया जा सकता दै। 

उक्त पुराणों के समसामयिक मानी जाने बाली पांचराशओं की “जहिं श्ुध्ल्य 
संहिता! में अवेशावतार का विशेष रूप से प्रतिपादन हुआ है। साथ ही 
जिस “आवेश' या आविवेश' का आवेश रूप से सम्बन्ध है हनके आरस्भिक 
सरीज़ पांचराशओं की पूर्व परम्परा में मान्य 'मद्दानारायणोपनिषद्‌? में मिलते हैं । 
इसके अतिरिक्त पांचराओं की परवरत्ती परम्परा में प्रचलित लोका'्चार्य द्वारा 
रचित 'सस्वन्नय! में क्ंश या कछा-रूर्पो के विपरीत आवेश रूप द्वी गृहीत 
हुआ है । 


इससे स्पष्ट है कि मध्यकालीन सम्प्रदाय एवं साहित्य में पांचराज्न साहिस्य 
के उपास्य-रूपों के साथ-साथ आधेशाक्तार की प्रवृत्ति को भी ग्रहण किया 
गया । अवतारबाद का सम्बन्ध जहाँ सक उस्परि था प्राहुर्भाव से है, वहाँ 
आवेश का किसी ध्यक्ति या वस्तु बिशेष में प्रधेश करने या अपनी शक्ति या 
तेझ्म द्वारा आविष्ट करने से प्रतीत होता है। किन्तु 'विष्णुपुराण! में जिस 
पथ को अंशावतार और भागवत में कलाबतार कहा गया दहै' 'पह्मपुराण' से 
वे ही आवेशायततार बतलाए गये हैं । यहाँ आवेशावततार एशथु के लिये 'अजिवेश' 
का अ्योग किया गया है।* “महानारायणोपनिषद” १०, १ में ऋ० ७, ७८ 
३ तथा 'बाजसनेयी संहिता! १७, ९६ की पुक ऋचा उद्धुत की गई है, जिसमें 
“महादेवो मर्त्याँ जाविवेश! का श्रयोग हुआ है ।* दीपिका के अनुसार 'भाविवेश! 
का अर्थ 'प्रविशति', से किया गया है। क्षतः आवेश या भाविवेश का 


१. बि० पु० और भार । 
३२. छघुमागवतासृत पृ० ८२ में पह्मपुराण से उद्धृत 
आविभेश एथूं देवः शंसो चक्ती चसुभुंजः 
2, “त्रिया कड्धों हृषसों सोरबो(ति मद देवों मत्मों आवियेद? । महाक्रा+ 8७१०, १। 
४. 'महोदेवों महान्देवः स्वप्रकाश आत्मा मर्द मरणबर्माण देहसाविशेश् 
मदाभ१ 3० १०, ३ दीपिका प० १६१ “छिडयें सेट! | पा० ३, ४, ७५ प्रदिशति । 
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थविक्षति! था प्रवेश से संबंध पिवित होता है। अपदि कर्ता या ईशचर-प्रवेश 
के प्रथकू-एध्क्‌ उस्छेख भी ते० आ० में मिखसे हैं ।' इसके अतिरिक्त “गीता? 
डे प्रवेश के अर्थ में 'जाविश्य' का प्रयोग हुआ दे ।* अहासूत्र' ७, ७, ११५ के 
एक सूत्र में दीपक के समान सभी शरीरों में मसुक्तात्मा का आवेश या प्रवेश 
होना कहा गया है।* श्री वल्लसाचार्य ने तें० आ० ३, १४ का उद्धरण 
“एक्ो देवो बहुधा निवष्ट:” देते हुये 'प्रवेश' से द्वी उसका तात्पय लिया है ।* 
साथ ही इस सूत्र में प्रयुक्त अ्रदीपावेश” पद्‌ से पांचराशन्नों का विभवों से 
सम्बद्ध प्रसिद्ध सिद्धान्त 'दीपादुत्पन्चददीपचत” का भी आभास मिलता है । हससे 
स्पष्ट है कि आवेश रूप का प्रारम्भिक संबंध किसी-न-किसी प्रकार परमाध्मा 
या भास्मा के विभिन्न दारीरों में प्रवेश करने से रहा है। फिर भी उक्त तर्थ्यो 
से आविष्ट या प्रविष्ट रूपों का अवतारवादी संबंध नहीं लक्षित होता । 
इस दृष्टि से “अद्दिजुंध्न्यसंद्विता! में ईश्वर के अवतरित होने की चर्चा 
करते समय कहा गया है कि वे अपने माया-रूप से भूर्तों में प्रविष्ट होकर 
धर्मस्थापना करते हैं। इस धर्म स्थापना में शस्त्र एवं अख्रूपी ब्यूह और 
शासत्र-अधर्म और द्वंप के निराकरण के लिए प्रमुख अवतारवादी साधन माने 
गये हैं ।४ यहाँ पौराणिक अवतारबादी प्रयोजर्नों को श्रस्तुत करते हुये अचतार, 
आविर्भाव या प्रादुर्माव के स्थान में आवेश का प्रयोग हुआ है ।£ पांचराश्न 
साहिसय में भर्चा विग्रह या विभर्वों का महत्त्वपूर्ण स्थान है। इस साहिस्य में 
ईश्वर के अभिव्यक्त जिन पर! ज्यूह, विभज, अर्चा और अन्‍्तर्यासी रूपों का 
चर्गीकरण हुआ है, उनमें अवतारवादी भ्रयोजनों की अपेक्षा साम्प्रदायिक 
उपास्य सरव का अधिक प्राघान्य है। फलतः ये सभी रूप वेषम्य रखते हुये 
भी उपास्यः विग्रह रूप दी हैं। इस इष्टि से पौराणिक और पांचरान्न 
अवतारबाद में अ्रमुख भेद यद्ध रशित होता है कि पौराणिक अवतार रूपों 
में जहाँ कथात्सक तत्वों का आधिक्य है, वहाँ पांचरान्न रूपों में कथात्मक 
सस्‍्यों का अत्यन्त अभाव है। पुराणों में जद्ाँ अं, पूर्ण, कछा आदि 
कर्सीफरण के रूप अश्वक्तित हुये हैं, वहाँ पांचसम्र साडि|£्य में उपास्य का 
इश्टिकोण रखते हुये, मुख्य भर गौण, या ऋऋष्ात और जावेश स्वकप गृहीत 
१. 'तदेवानुपविशव? दै० आ० १, २३, ८। २. मौता १५ १३ और १५, २७। 
३. ब सू० ४, ४, १५ प्रदीपावेशस्तथा हि दक्षयति । 
४. म० सू० ४, ४, १५ अणुभाष्य । 
५, साधन च॒ द्विभा कार्य पस्रेद्े घिनिराइतों। | 
शखाख्व्यूहरूपेण शाख्ररूपेण हैष हि ४ अदि० सं० ११, १२, १६। 
द. आविदयाक्धिय भूतानि स्वेन रूपेण. माय्या 
तैस्ती॥ साथनसंभेदेनिरंस्यथ  सुकृतद्विषः ॥ अआहि० झं० ११, १। 


३६२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


हुये हैं। इसका सुझूय कारण दोनों में दष्टिकोण भेद्द विवित होता है; क्योंकि 
जहाँ पौराणिकों ने अवतारों के पर्गीकरण: में तस्कालीस खसाहिश्य के कथास्मक 
रूपों घोर समाज में व्यात उनके कार्यों. और प्रभावों का ध्यान रखा है, यहाँ 
पांचराज्रों में उनके हृष्टदेवात्सक रूथों और प्रभावों को ही विशेष रूप से .प्रहण 
किया गया है । 


यो बो पांचरात्न पद्धति में आविभोर्वों या विभरवों की उत्पस्ति 'दीपादु. 
स्यन्नदी प्रवत” होने के कारण प्रायः सभी अवतार पूर्णावतार माने जाते हैं 
फिर भी पांचरात्रानुमोदित क्री सम्प्रदाय में विभवों का वर्गकिरण मुख्य 
और गौण रूप में अधिक प्रचछित है।' मुख्य विभव श्रेष्ठ एवं साक्षात्‌ 
अवतार हैं, और गौण विभव आवेशावतार बतछाये गये हैं।' आवेश के 
स्वरूपावेश और शकक्‍्त्यावेश दो रूप हैं।* स्वरूपावेश में भगवान का केवर्ल 
सदावेश होता है। जेसे परशुराम जावि के शरीर में उपयुक्त समय पर 
ईश्वर का सहावेश हुआ था । 

छोकाचार्य ने इस वर्गीकरण का मुख्य आभाधार उपास्य-रूप को माना 
है। उनके कथनाजुसार जिनकी ,उपासना में मुक्ति का छक्षय ोता है उसे 
सुख्य विभव और जिनमें पऐेहिक सुख का छूदय होता है उन्हें गौण विभव 
कहा जाता है ।/ इससे स्प्रष्ट है कि आवधेश रूप की श्रयृत्ति पांचराश्रों में 
प्रचलित हुई और पौराणिक अचबतारों की अवेश्षा पांचरातन्न विभरवों का ही 
विभाजन आवेज्ञावतार के रूप में हुआ । 

आलोच्यकाल के चेष्णव सम्प्रदार्यों में पौराणिक एवं पंचरात्न दोनों रूपों 
का समावेश किया गया। मध्वाचाय ने आवेशावतार के विशेषावेश और 
किंचिदावेश दो प्रकार माने हैं । “मद्दाभारत तात्पये निर्णय” के अनुखार बह, 
रुद्र, शेष, हस्त, काम, कामपुत्र, अनिरुढ्ध, सूर्य, चन्द्र, वृद्धस्पति, धर्म और 
इनकी सभी स्ियाँ, दक्ष, प्रजापति, सभी मनु ऋषिगण, मनु-पुश्रादि, नारद, 
पंवेत ऋषि, कश्यप, सनकादि, अप्लि आदि देवता, भरत, कार्तवीय्य, एथु 
भादि- चक्रवर्ती राजा गण, गय, लक्षमण, आदि तीनों भाई, बलराम, प्रधन्न, 
अनिरुद्ध, नर, फाल्युन इत्यादि हरि के - विशेषाबेश अवतार बतलाए गये हैं । 


एज ४ च्यय 7 अपर दंत किपयणाज- 


१. विभवो5नन्तोपषि द्विविधो गौण मुख्य भेदेन मिन्नश्चष । .. , तुत़न्नय पृ० १०८। 
२. तत्त्तश्रय पृ० ८ । गौण अवेशावतार: मुख्यसाक्षाद्बतार । 
» £ है, भावेशश्र वखवचख्यात्ैश: शब्त्यावेश्न इति द्विविधः । तत्तत्रय पू० १०८ | 


४. तत्र स्वरूपावेशः स्वेन रूपेण ख़दावेश:। . , , .- . . तत्वत्रय १० १०८ । 
५. तत्थक्ष्य १०:१०९ । प ह 
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तेथा बालि और साम्ब को किंचित्‌ आवेशावतार कद्दा गया है ।* उक्त सूची 
में पूर्ण, अंश, कछा, विभूति आदि रूपों में विभक्त सभी पौराणिक अबतारों 
का विशेषावेश रूप में ही आकलन हुआ है। 

निम्बाक साहित्य में श्री पुरुषोत्तमाचाय ने 'वेदान्त रक्ष मंजूषा? में 
अवत!रवाद पर विचार करते हुये छीलावतारों का एक विशेष वर्ग आवेशावतार 
माना है। इस कावेशायतार के स्वांशावेैद्ध और शक्स्‍्यंक्षाषेश दो भेद हैं । 
स्वांशावतार भग्रवान का जीवन-व्यवधान अभाव-स्वरूप साक्षात्‌ धाकृता- 
विभ्रहदावेश है,. जेसे नर-नारायण आदि रूप । शक्त्यंशावेशावंतीरः ईश्वर 
की शक्ति के अंश हैं। हस अबतार में जीव पर ही सर्रबत्‌' शक्ति का भगवत्‌ 
कार्य के निमित्त आवेश होता है। अतः संगवत्‌ रूप से इसको स्थरूप भिन्ष 
होता है। स्वांशावेझावतार के अछएप या अधिक मात्रा की दृष्टि से भ्रभव 
और विभव दो भेद बतछाए गये हैं।' ऋषमस, कपिल, घथु, कुमार, नारद, 
ब्यास आदि विभव और धन्वन्तरि, परशुराम भादि प्रभव माने गये हैं।? 
इन्होंने भा० १, ३, २० और ११, ४, ३७ में गृद्दीत अंश और कछावतोरों 
को आवेशावतार की विभिन्न श्रेणियाँ में प्रस्तुत किया है । 


उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि मध्यकालीन साद्दिस्य में पौराणिक अवतारों 
की संख्या ओर कथाओं में पौराणिक काव्यास्मक उपादान की दृष्टि से कोई 
उल्लेखनीय वैषम्य न होते हुए भी उनके वर्गीकरण या कोटि-निर्धारण में 
ब्रिशेष परिवर्तन किये गये। इसके मूर में निमश्बय ही अवतारों या विभर्वों 
के तत्कालीन साम्प्रदायिक महर्व की भावना कार्य कर रही थी । जो अयतार 
इस युग तक जितना महत्त्व प्राप्त कर सका था, उसके लिए उसी के उपयुक्त 
स्थान का निश्चय किया गया था । इस परिवतित वर्गीकरण में पांचशा्नों के 
साथ पांचरात्र साहित्य प्ले अनुप्राणित 'पश्च', 'स्कन्द!ः आदि परवर्ती पुराणों का 
भी महत्वपूर्ण योग छक्षित होता है। क्योंकि पांचरात्न साहित्य और उक्त 
घुराणों में भवतारवाद के अंश, करा आदि रूपों के साथ भआधवेशावतार ऊे. 
विभिन्न भेदों और प्रभेदों का ब्यापक प्रसार हो चुका था। अतः मध्यकालीन 
वेष्णव सम्प्रदाय एक ओर तो घुराणों से अबतारों के कथास्मक उपाद्मन अहण 





१. महाभारत तात्पये निर्णय सर्वंमूलम्‌ में संगृहीत, ए्‌० ७ भ्ा० 2०इलोक० ३०-३२ | 
और प्‌ृ० ८ क्ष० २ इछोक०- १३ ३४ ३२ ० । 
*-. ३४. नरः-फांश्युने हत्याश्याविशेषानेशिनो इरेः। 
# - « बार्सांवाददुअब - किचित्यवेरिनी हरेः ॥ 
२, रोमाबोस जौ० १ प०७६-७७ और अंँदूसम्तरत्नमं जूझ पू० ४८.। 
३, बे० र० मंब्_ब दूत की ५5-25 ९.५ ४ 
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करते हैं, तो दूसरी ओर अर्चावतार की सूछ कृत्तियों से अभिम्यास्त आवेशावसार 
की कोटियों को सी अत्यधिक मात्रा में अपना छेते हैं । 

बह्न॒भाचार्य ने 'तत्वदीप निवन्ध' भागवत प्रकरण! और 'सुबोधिनी टीका! 
सें कतिपण स्थलों पर आवेशावतार पर विचार किया है। इन्होंने “छुबोधिनी! में 
भा० १, दे, ६ की श्याख्या करते हुये मध्वाचार्य की ही परम्परा में वेष्णब 
संत्रों के अवतारों का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है।'* इनके मतानुसार इन 
अवतारों में भ्रयोजनाचुसार या कार्यानुरूप क्रियाशक्ति या ज्षानशक्ति का 
विभिन्न अबतारों में आविभांव या आवेश हुआ करता है। उदाहरणस्व॒रूप 
चराह आदि रूपों में बछकार्य तथा दक्तव्यासादि रूपों में ज्ञान कार्य की 
अधानता विदित होती है ।* त० दी० नि० भा० प्र० में सभी मन्वन्तरों के 
देवता भी आवेश रूप में ग्रहीत हैं।? इन्होंने कृष्ण के विशिष्ट अवतारवादी 
एवं उपास्य रूप की चर्चा करते हुए आवेशप्रधान, खंडरूप, और प्रवेश- 
प्रधान, पूर्ण, दो रूप साना है ।” यहाँ आवेश और प्रवेश का विछक्षण संबंध 
खंड और पूर्ण रूप से विदित होता है। क्योंकि गांचरात्रों में सामान्यतः 
जवतार-विभव पूर्ण ही माने जाते हैं। संभवतः वल्नभाचार्य के द्वारा खंड एवं पूर्ण 
रूपों के माध्यम से अवतारवादी एवं अवतारी उपास्य के निराकरण का प्रयास 
हुआ है। निष्कर्षतः वल्चभाचार्थ ने विभिन्न अवत्तारों और कलात्मक शब्हियों का 
आवधेश रूपों से सांमअस्य स्थापित कर पौराणिक एवं पांचरात्र दोनों के समन्वय 
का प्रयत्ष किया है। फिर भी इनके साहित्य में आवेशरूर्पों का विस्तार 
शावेशावतार के उद्गम स्थऊ बैष्णव संत्रों के आधार पर हुआ है, जो 'तंत्र 
निर्णयो वेष्णद तंत्रे निरूपितः से स्पष्ट है ।* 

गौडीय चेष्णव मतालुयायी श्री रूप गोस्वामी ने 'छघुभागवतामसृत! में स्वयं 
और तदेकास्म रूपों के साथ आवेश रूप भी ग्रहण किया है । इनके मतानुसार 
किसी महत्तम जीव में भगवान ज्ञान या अन्य शक्तियों के द्वारा आविष्ट होसे 
हैं /£ इन्होंने विशेष विभाजन की चर्चा करते हुए अवतार को पुनः आावेजष, 
आभव, वैभव और परावस्थ कआादि चार भागों में विभक्त किया है।* और 





१. तत्तदीप निबन्धभागवत प्रकरण पृ० २६, २७ प्रथम स्कन्पार्थ इश्नो० ५४-६४ और 
सुबोधिनी भा० १, ३, ६ की व्याख्या । 

२. सुबोधिनी भा० १, ३, ६. की टीका । 

३. त० दो? नि० भ!० प्र० पृ० ४०२, ८ स्कन्प इल्पेक ७९ |. 

४. आधवेशार्य प्रवेशार्थ कृष्णात्सब मवेदिफि। एत्ाबता द्वितीयस्तु खण्डः पूर्णो निरूपितः । 
तु दो० सो० भू भ० पू० ५४१५ ११५ स्कं० ७५ । 

५. झुबोधिनी पृ० ३५-१६ भा० ९, ३, ९ दो- व्यक्त 

६. छ० भाए. १० १३६ । ४- ० आ» पू० ८१); 


अवतारधाद के लिंयिंय रूवे 5-3 


जांवेशावतार के डेंदाहरणस्वरूप 'पह्मथुराण' मैं भान्य पथ, चहुः समकांदि, नारद, 
परश्षराम, आदि आवेश रूपों को प्रस्तुत किया है। “पहांपुशण' के अनुसार 
हरि इनमें आविष्ट होते हैं।! साथ ही 'विच्णुयमॉसर पुराण! में कॉदेक सी 
जवेशाबतार रचित होते हैं ।* 

इससे विद्त होता है कि वैष्णव सम्पदायों और परवंती पुराणों में 
अधिशाकतार पर्व उसके अर्खाविजशिष्ट विभव, प्राभव आदि रूपी का यथेष्ट 
प्रचार हुआ । इसकी पुष्टि भागवत के विभिञ्ञ टीकाकारों से होती है; क्योंकि 
भागवत में केवछ अंश और कछा का उस्केख हुआ है। अब कि टीकाकारों मे 
अंद और कछा के साथ आवेश का भी समन्वय किया है। 

मागवत के ग्यारहवीं श्तरी के दीकाकार श्रीधर स्वामी ने भा० १, रे, २७ 
की व्याश्यां में उपयुक्त अवतारीं पर विचार करते हुए मंत्स्यादि अवतारों में 
ज्ञान, क्रिया शक्ति जनित जावेशों का यथा स्थान समावेश माना है। तथा 
अंश, कछा और आवेश का समन्वय कर कुमारादि को ज्ञानावेश और प्रथु 
आदि को शक्त्यावेश के रूप सें ग्रहण किया है। श्रीघर के अतिरिक्त अन्य 
टीकाकारों ने भी अंश, कछा के साथ आावेश का प्रयोग किया है।।ें 


अतः मध्यकालीन साहित्य में अन्य रूपों के साथ आवेश भी अवतारवाद 
का एक रूप विशेष मात्र होकर प्रचलित हुआ । इस युग में उपयुक्त चारों 
रूपों में केवछ शक्तिजनित मात्रात्मक भेद भाना गया । फिर भी तसकालछीन 
कवियों में अंश और पूर्ण की तुलना मे आवेश का बहुत कम प्रयोग हुआ है । 
केवल वार्साओं एवं भक्तमार में कुछ ऐसे प्रसंगों का उल्लेख हुआ है जिनमें 
उपास्य दृश्देवों का आवेश भक्त में होता है। किन्तु प्रयोजन की अपेक्षा 
इसमें भावाबेश का ही अधिक योग दीख पढ़ता है। दो सौ बावन वेष्णवों की 
चार्ता? में ठाकुर जी का धावेश पा कआाविर्भाव अपने भक्त में होता है। एक प्रसंग 
में हरिदास और मोहनदास में सत्संग वार्ता होते समय हरिदास मोहनदास 
से बेहद प्रभावित होते हैं। और उनमें साक्षात्‌ ठाकुर जी का भावेश मानते 
हैं ।* उस कार में वार्ताओं के आधार पर इस सामान्य धारणा का पता 
चलता है कि जो ठाकुर जी या भागवत की कथा कहता था, उसमें भक्त 
ठाकुर जी या भागवत का भावेश मानते थे । 'चौरासी वेष्णवन की वार्ता” के 
अनुसार दामोदर दास हरसानी नामक भक्त में उसके आचाय का ही आवेश 





१. रू० भा० ५० ८२ में उद्घूत । २. लू० भा० पृ० ८<२। 

2, भा० १, है, २७ जी० १ ५० ११३ वृन्दावन सं० । 

४. ( के ) सुबोधिनी भा० १, ३, २०५ (खत )क्रम सन्दभे १, १, २७। 
५, बें० मूबमेंट २४० । ६. दो ० वां० बे० बा० पृ० १८२। 
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आाठों पहर रहता है ।* इसी अकार छीछा में भी सखियों के आवेश रूप में 
स्थिर रहने के प्रसंग्र मिलते हैं । 'चौरासी वेष्णवम की कार्ता' में शी जमुना जी 
की सखी की. चर्चा करते हुये कहा गया है 'छीछा में इनको -नाम कृष्णवेसिलि 
है। सदा कृष्ण के स्वरूप को आवेश रहती सो द्वापर में बिदुर जी के र्त्री 
यह छोंढ़ी हती'।* 'भक्तमाछ? में भी छीलाओं के प्रभाव-स्वरूप भक्तों में भावेश 
की स्थिति बतलाई गई है । सीता दरण. की कथा श्रवण करते ही राम भक्त 
कुरुशेखर प्रेसायेश में रावण को मारने के लिये तेयार हो जाते हैं ।! एक भक्त 
से इसी प्रकार छीछावेश में नृर्सिह का अनुकरण करते हुये नृस्लिंहवेश में 
अभिनय कर्ता हिरण्यकछिपु को सार दिया तथा दशरथ का अभिनय करते 
समय रास के वियोग में स्वग्न दारीर भी छोड़ दिया ।* हस प्रकार इस युग में 
लीछावेश का अत्यधिक प्रभाव दीख पढ़ता है। चैतन्य सम्प्रदाय के प्रवतक 
श्रीकृष्ण चंतन्य के अवतारत्व का विकास भी लीछावेह् के फलस्वरूप विदित 


होता है ।* 


किस्तु इनका अवतारवाद के वर्गीकरण से सम्बद्ध आवेश रूप से कोई 
संबंध नहीं है; क्योंकि परवर्तों कवियों एबं वेष्णव संहिताओं में 'भागवत'* के 
ही अवतार के वर्गीकरण में आधेश आदि रूपों को समाविष्ट किया गया है । 
धार्गसंहिता! में अंश, संशांश, कला, आावेश, और पूर्ण अवतारों के ये पाँच रूप 
बतलाप्‌ गये हैं,” जिनमें उत्पत्ति, पाछम जौर संदहार के कार्याघिकारी ब्रह्मा, 
विष्णु और शिव अंशायतार हैं। इनसे उत्पन्न मरीच्यादि अंशांश, कपिर 
भादि कलावतार, कूर्मादि आवेशायतार और उजूस्सिंह, राम, श्वेत द्वीप के हरि 
वकुंठ, यज्ञ और नारायण ये पूर्णावतार हैं ।* उक्त रूपों को प्रथक-एथक स्पष्ट 
१. तथा दामोंदर दास की देह मात्र दीसत दे परन्तु श्री आवाय जी दो भावेस 
अष्प्रहर रहते हैं । चो० बे० वा० पृ० १५ । 
२. चौ० बे० वा० पृ० ५७।. ३. भक्तदास इक भूप अवन सीता हर कीनौ। 
सार मार करे खड़क वाजि सागर में दीनों ।। भक्तमाऊू पू० १०१ छ० ४९ । 
४० नरसिंह को अनुकरत होश दिरनाकुश मारयों | 
बह्दे भयों दशरथ, राम विद्धरत तन छारयो | भक्तमाल, पृ० ३९१ छ० ४९ । 
५, शेष लीऊा नाम एरें श्रीकृष्ण चेतन्य, 
ओऔकृषष्ण विदित कर विश्व कियो | चेतन्य चरितामृत ब्र० ध्वनि लौला पृ० १५। 
६. प्रकट आध सौ राम नाना विधि लौला करी | 
धरि चौबीस अवतार, कछा अंश आवेश युत ॥ अवधविलास, पमंदास, पृ० ३ | 
७. अंशशोशवत्यवेशः कला पूर्ण प्रकथ्यते । गम संहिता १, १, १६ । 
<. यहाँ एक छठा रूप भी माला गया है, जिसमें प्रिपृर्णतम रूप गोलोकवासी थरौकृष्ण 
कहे गये हैं। गर्गसंहिता १, १, १७-१८ | 
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करते हुए कहा गया है कि कार्याघिकार के कर्सा उसके अंश और उन कार्यों 
के प्रतिपादक अंशांश हैं ।+* जिसके अन्तर में म्रविष्ट डोकर विष्णु कार्य करते हैं, 
वे आवेशाबतार हैं ।* जो युग घर्म को जानकर और उन्हें प्रचर्तित कर पुनः 
तिरोभूत द्वो जाते हैं, वे कछावतार हैं ।? यहाँ अंश, आवेश और कछा का रूप 
अत्यधिक स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है। साथ ही इससे तश्काखीन युग 
में उनके रूपों के विशेष रूप से निर्घारित होने की सी संभावना हो जाती है । 


हस प्रकार अवतारवाद के विविध रूपी में विशेषकर आवेशावतार के 
अनुशीखलम से कतिपय नवीन प्रदुत्तियों का पता चलता है। सर्वप्रथम तो 
यह कि अवतारवाद के अंश, कछा, विभूति और पूर्ण रूपों के विस्तार-सूछ 
में जहाँ अंडा का प्राधान्य रहा है, वहाँ आवेशावसार अंश-रूप से बिऊकुछे 
प्रथक प्रतीत होता है। 

यदि इसकी आंतरिक परीक्षा की जाय .तो उससे स्पष्ट पता चरूता 
है कि “आवेश' का प्रवृत्तिगत सम्बन्ध समष्टिगत सामाजिक व्यवद्दार में प्रचलित 
नहीं हो सकता; .क्योंकि जावेद्या का प्रत्यक्ष सम्बन्ध ब्यक्ति से है। ईश्वर का 
आवेह व्यक्तिमान्न में विभिन्न असाधारण अवस्थाओं अथवा मानसिक दक्षाओं 
में सम्भव है। फलतः अवतारबाद की दृष्टि से हसमें हेतु या प्रयोजन की 
प्रमुखता न होकर केवछ मानसिक अवस्था या भनोवेगों का भावावेशपूर्ण 
आग्रह दीख पढ़ता है । 

दूसरी बात यह कि इस अणाली में ईश्वर की अवताराष्मक उत्पत्ति की 
भावना किंचित कमजोर पढ़ जाती है। वहाँ ईश्वर की स्वेच्छा का प्राधान्य 
न होकर आविष्ट ज्यक्ति का अनुरोध अधिक दृढ़ रहता दे । 

अतएव निश्चय ही “भावेश! का सम्बन्ध पर-बरह्य या सगुण बह्म के स्थान 
में केवक उपास्यवादी दृष्टदेव से रहा है; क्‍योंकि सामान्य रूप से हृष्टदेव का 
ही आवेश अपने भक्त में हुआ करता है । यही कारण है कि आवेशावतार की 
भावना का मूल स्रोत पुराणों में न द्वोकर पांचरात्न संदिताओं में मिलता है । 
पांचरात्नों का सम्बन्ध केवल पर, व्यूह, विभव, अर्चा और अन्तर्यामी भेदों में 
विभक्त उन विद्ह या उपास्य रूपों से रहा है, जिनको भरत अपनी अभिरुचि 
के भनुकूछ अपनाता रहा है । 

अतः भावेशावतार! अवतारवाद के विभिन्न रूपों में एकसान्र विश्नहवादी 
अवतारवाद का सिद्धान्त है, जिसका उद्म पांचराघ्न संद्दिताओं से हुआ; भौर 
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१, गे संद्विता १, १, २० । : २. गये संहिता १३, २१। 
३. गर्ग संहिता १, १, २२। 


३९८ मध्यकालोम सादित्य में अधतारवाद 


उसे मध्यकाछीन वैष्णव सम्प्रंदांगों में भागे चलकर पौराणिक अवतारबाद 
के साथ खमादहिते कर लिया शथा । 


पू्णोवतार 


परथ्तु मध्यकालीन कवियों में अबतारों के विभिन्न रूबों और यर्भों की 
अपेक्षा पूर्ण वितार राम और कृष्ण विशेष शाह हुए । इसके मुख्य कारण राम 
और कृष्ण के उपासक वेष्णव सम्प्रदाय थे । यों अवतारबाद के प्रारम्भ में 
पूर्णावतार की णपेक्षा जंशावतार अधिक प्रचलित दीख पढ़ता है। इनके 
प्रतिपादक शमायण कर मद्दाभारत में राम और कृष्ण अंद्ावतार हैं। अतः 
पूर्णावतार का क्रमिक विकास अंजावतार से ही हुआ दे । इस क्रमिक विकास 
के आधार-स्वरूप प्रमाणों या तथ्यों का कोई विशेष क्रम नहीं छल्ित होता, 
केवल कुछु प्राचीन समानान्तर प्रवृत्तियों के आधार पर इनके पूर्णत्व का 
अनुमान किया जा सकता है। इस दृष्टि से इनका विकास-क्रम उक्लेखनीय 
है । अन्य बेदिक देवताओं के सदश किच्णु सी प्रारम्भ में केवल देवता सात्र 
है। वैदिक साहित्य में ही वामन रूप में तीनों लोक मांपने के कारण ये 
देवताओं में श्रेष्ठ माने जाते हैं। कालान्‍्तर में पुरुष एवं पोद्शकला युक्त पुरुष 
से इन्हें स्वरूपित किया गया; जिसके फलस्वरूप ये महाकाव्यों में केवल 
श्रद्म ही नहीं अपितु निगुण-सगुण-विशिष्ट, विराट रूपधारी, सर्वात्मा और 
एक्रेश्वरवादी उपास्य-रूप में ग्ृहीत हुए। इसी प्रकार दोनों मह्दाकाश्यों के 
नायक राम और कृष्ण साम्प्रदायिक एवं वेष्णबीकृत महाकाव्यों में भी 
अंशावतार हैं किन्तु विष्णु या वासुदेव के स्थान में क्रष्णाबत और रामावत 
सम्प्रदायों में उपास्य रूप में प्रचलित होते ही ये पूर्णावतार माने गये | 


“भागवतपुराण! में विष्णु के विविध अवतारों का वर्णन करते समय कृष्ण 
को स्वयं भगवान कट्दा गया है।* इसी प्रकार 'आनन्दरामायण? में विभिन्न 
अवतारों का वर्णन करते समय कुछ न कुछ दोष या अभाव दिखलाते हुए 
रामावतार की श्रेष्ठता प्रतिपादित की गई है। ततपश्चास्‌ अंत में राम से 
कहवाया गया है कि सभी प्रकार के गृहस्थ-सुख प्राप्त होने के कारण इस 
अबतार में मैंने पूण रूप घारण किया था 


यों जिन सम्प्रदायों में कृष्ण, राम और नुसिह को पूर्णावतार माना गया 
था, उन पर दक्षिण में प्रचछित पांचराश्नों का यथेष्ट प्रभाव था। इन 





२, एले चाशकला: पुसः कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ | भा०, है, २८ | 
२. अत्वा$तज्तारो य॑ पूर्णभावोमया धूतः । 
आनन्द्रामायण राज्य उत्तरकांड सगे २०, ६७ तथा २०, ८२ 


. अधतारवाद के विविध रूप १4 


पाँचराओं में पूर्मावतार का एक व्यापक दृष्टिकोंग रचित होता है। विशेषकर 
विष्णु के विभिन्न अवतारों को जिन विभवों में ग्रहण किया गया है, उन्हें 
पाँचरात्रों में अंज्ञानतार के रूप में उत्पन्न न कद कर दीप से प्रज्बलित दीप 
के समान कहा गया दे ।* मध्यकालीन संप्रदाय-प्रवर्वकों में मध्वाचार्य ने विष्णु 
के जाविभूत अनन्त रूपों में संभवत; पांचरात्रों से प्रभावित होकर अंज्ञ या 
पूर्ण का भेद स्वीकार नहीं किया ।' उनके मतानुसार परमात्मा का मूछ रूप 
पूर्ण है और उसके अन्य सभी रूप भी पूर्ण हैं।? 'मभागवत-तास्पर्य निर्णय! 
में इन्होंने कहा है कि विष्णु पृ्व॑ विष्णु के अवतारों में कोई विशेष अन्तर 
नहीं है, क्योंकि देह और देही का मेद्‌ परतरव भगवान्र में नहीं है [* 
इनकी इस मान्यता का माध्व-संप्रदाय में प्रचार विदित होता है; क्‍योंकि 
भक्तमाल में नाभादास ने मध्वयमतानुयायी कमलछाकर भट्ट के प्रति कहा है 
कि वे हरि के सभी अवतारों को पूर्णावतार मानते थे ।४ 


इस युग तक विष्णु या उनके अवतार उपास्य-रूप में अत्यधिक प्रचलित 
हो चुके थे । नारायण, राम, कृष्ण और नूसिंह जादि रूप इस काल में अपने 
विशिष्ट सम्प्रदायों में अवतारी एवं परवहा के बोधक हो गये थे ९ निम्वाक 
सम्प्रदाय में इसी से पुनः हन्हें पूर्णावतार न कहकर 'स्वयंरूप” या स्वरूपावतार 
कहा गया। पुरुषोत्तमाचार्य के अनुसार सत्‌, चित्‌ और आनन्द स्वरूप से 
प्रकट होने वाले अवतार को स्वरूपावतार माना गया है ।” इन्होंने स्वरूपा- 
वतार में रूप, गुण और शक्ति का वेषम्य स्थापित कर केवल नृसिंह, राम, 
और क्रष्ण को पूर्णावतार माना हैं।* किन्तु यथाथतः नूलिंह की उपस्थिति 
से पूर्व मध्यकालीन युग में प्रचलित साम्प्रदायिक प्रभावों का भी भान होता 
है; क्योंकि काछान्तर में केवक राम और कृष्ण के पाडगुण्य और ब्यूहवादी 
तथा लीलापुरुषोत्तम और मरयाँदा पुरुषोत्तम आदि उपादानों के आधार पर 





- तित्र प्राकुसविम्रदा अजहत्स्वमावबिभेवा दीपादुत्पन्नदी पवत्स्थिता । 
जयाख्य सद्दिता शुद्ध सर्ग ४ पटल ३ और तत्वश्नय पृ० १०५९ । 
- माध्वस्ती० आर«० के० राब प० १०५ | 
- सर्वाण्यपि रूपाशि पूर्णानि । औमन्मध्वसिद्धान्तसारसंग्रद ए्‌० ३६ । 
- भागवत-तात्पय॑-निर्णय सबमूलम्‌! में संग्रहीत ५० ११, १, ४ । 
तस्य सर्वावतारेपु न विशेषोस्ति कश्न । देद्दे देह विभेदश्च न परे विदश्यते कचित्‌ । 
- जितिक इरि अवतार सने पूरन करि जाने! | भक्तमाल पृ० छ० ८६ । 
- पर ब्रद्या से यहाँ केवछ वेदान्तियों के अह्य ही नहीं अपितु परचिरात्रों के उपास्य 
'पररूप? से भी है । 
७, बे० र० म० पृ० ४८ । <. बै० २० म० पू० ४९ । 
रण म० आठ 
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च्ञेक७ मध्यकालीन साहित्य में अबतारबाद 


पूणबितार की सान्‍्यता स्थापित की गई थी। उनका नुसिंद रूप में मितान्त 
जलाव फक्षित होता है । 

जी घह्चआयाय ने सभी अवतारों में क्रिया और ज्ञान की इष्टि से वेषस्य 
आता है। यदि मत्स्य, कूर्मादे में क्रिया की प्रधानता है तो दत्त, ब्यास 
आदि में ज्ञान की। इस आधार पर इन्होंने क्रिया और ज्ञान दोनों से युक्त 
केवल कृष्ण को स्वयं सगवान्‌ माना है।* “रूघुसागवतासत' में रूप गोश्वामी 
ने नुलिह, शाम और कृष्णादि पूर्णावतारों को 'पह्मपुराण” के आधार पर चाहगुण्य- 
युक्त, दीपादुश्पश्न-दीपयत्‌ एवं परावस्थापक्ष मामा दहै।'* हन्हंनि हिरण्यकविपु 
भौर राषण की अपेक्षा शिशुपाल के मुझ होने के कारण उक्त अचतारों को 
क्रमशः लेट, श्रेन्‍्तर और श्रेषन्‍्ठम माना है।? फिर भी उक्त तीनों के 
पूर्णावतार होने के कारण गौड़ीय वैष्णव-साहित्य में अंदा-अंशी एवं 
अवतार-अवतारी का संबंध स्थापित कर हस सम्प्रदाय के उपास्य श्रीकृष्ण 
को ध्रंशी भौर जवतारी कहा गया। लघुभागवतासत' के अनुसार जिसमें 
खबंदा जदप मात्रा में शक्ति का विकाल्र होता है, यह अंश, और जिसमें 
स्वेषछुनुसार विविध छाक्तियों का विकास होता है, बह पूर्ण या अंशी है ।* 
“इरिभक्तिरसाझत सिन्धु! में पूर्ण अह्म श्रीकृष्ण को सभी अचतारों का मूल 
उद्गम होने के कारण अवतारी माना गया।” 'भक्तिरसतरंगिणी' के अनुसार 
भी रखावतार में आलम्बन कृष्ण पूर्णाक्‍तार कहे गये हैं ।* साथ ही उक्त 
दोनों पंधों में भक्तों या संभवतः स्थान या कार्य की दृष्टि से द्वारका, मथुरा 
और शोकुल के कृष्ण को पूर्ण, पूर्णतर और पूर्णतम माना गया दै । 

इससे स्पष्ट हे कि विभिन्न सम्प्रदायों में उपास्य होने के कारण कृष्ण 
चूण ही नहीं अपिध्ु पूर्णतम रूपों लक प्रचक्तित हुए। इन वैष्णव सम्प्रदायों 
में प्रत्रेक्ित संभवतः परवती “गयसंद्विताः में पूर्णावतार का विशेष चिह्न छ 
शुर्णों के साथ “्यूहवाद! भी बतकाया गया है। साथ ही पूर्णावतार के 
अतिरिक्त पूूणतम जबतार की चर्चा कर्से हुए कहा है कि मिश्लके तेज में 





१. शासक्रियो भययुतः कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वथस्‌ । है 
तत््वदीप निबन्ध भा० प्र० एृ० २७, १, ६५। 
२. ल० भा० पृ० ९१६। ३, क० भ्र[० पृ० हो० १४ और १० १२० हो० ४३। 
४. अंशत्वं नाम शक्तीनां सदास्पा्नप्रकाशिता । 
पूर्णत्वज्न स्वेच्छयैब सानाशक्तिपकाशिता ॥७० मा० प० १२२ छो० ४६ । 
५. अवतारावछी दौजं भवतारी निगधते । हरिमक्ति रसामृत सिंधु पृ० ५८ छो० ७२ । 
६. मसिरिसतरंगिणी पृ० ५९-६० हो० ५ । 


७, मक्तिरसतरंगिणी प्ृ० ७४ कछो० १५ और हरिमक्तिरस[मृर्शातिधु पृ० १७९ 
इलोक ७६-७८ 


अवसाध्थाद के विविध रूप 4 


सभी छीन हो जाते हैं, उन्हें स्वयं साजचास्‌ परिपर्णतत्र अवतार कहते हैं ।* 
इस प्रकार सहाकाधब्य का से लेकर भाकोर्ध का तक अवतारों के उपाह्य- 
रूप में गृहीस होने के फलस्वरूप अंशायतार की भावना का पूर्णतञ्न रूपों 
तक विकास हुआ | 

रामभक्ति और कृष्णमक्ति शाखा के तत्कालीन कवियों ने राम था कृष्ण 
के पूर्णश्य पर कोई तक नहीं किया है, अपितु उनके प्रचकतित उपास्य रूपों को 
ही कहीं पूर्णावतार कहीं पूर्ण जह् कह कर संयोधित किया है । 

'सूरसारावली' में सूरदास ने राम को वासुदेय का पूर्णावतार कहा है ।* 
यहाँ राम अबतारी कृष्ण के पूर्णाचतार विदित होसे हैं। परम्शु रामावस 
सम्प्रदाय में राम परबद्दा होने के कारण स्वयं उपास्य हैं।? गोस्वामी 
तुझसीदास ने हम्हें स्पष्ट रूप से कहीं पूर्णावतार नहीं कहा है। केवक एक 
स्थऊ पर उर्हें पुरुष पुराण” कहा गया है।” गोस्वामी जी द्वारा प्रयुक्त 'पुरुष 
पुराण” से अभिद्दित करने की परम्परा कंशव और सेनापति में भी दृष्टिगत 
होती है । किन्तु इन दोनों ने राम को पुरुष का पूर्ण अबतार कहा है ।* 
हचुमन्नाटक' में लच्मण राम के पूर्ण रूप का परिचय देते हैं ।* 

सूरदास ने यो तो श्रीकृष्ण को प्रायः पूर्ण ब्रह्म कहा है,” परन्‍्तु प्रसंगवश 
उनके पूर्णटव की भी चर्चा हुई है। 'सूरसागर! के एक पद के अनुसार बह्मा 
इन्हें पूर्णावतार जान कर इनके परों पर गिरते हैं ।“ गोविन्द स्वामी ने “नंब- 


१. चतुव्यूदों भवेथन्न दृश्यन्ते चरसानव । अतः परऋ वीर्याणि स तु पूर्ण: प्रकथ्यते ॥ 
यस्मिन्‌ सर्वोणि तेजांसि विलीयन्ते स्वत्तेजसि | तम्व॒दन्ति परे साक्षात्तत्परिपृर्णतमं स्वयस्‌ 
गग॑संदिता १, १, २२-२५ । 
२. वासुदेव यो कहत बेद में हैं पूरण अवतार । 
प्रकट भए दशरथ ग्रह पूरण चअतुब्यूद अबतार । सूरसाराबली प० ६ । 
8३. परमात्मा अक्ष नररूपा, होश्हि रघुकुछ भूषन भूपा । 
रा० मा० ना प्र० स० पृू० ५१९ | 
४. जानयगौ अवतार भयी पुरुष पुरान को ।तु० अं० गीतावली पृ० २६४ । 
५० ( के ) पूरण पुराण अरु पुरुष पुराण परिप्रण । 
बताबे न बताबे और उक्ति को । रामचंद्विका पूर्बादू प० ३, ३ । 
(खत ) तेज पुंज रूरो, चंद सूरो न समान जाके! 
पूरन अवतार भयौ पूरन पुरष कौ॥ कवित्त रखाकर पृ० ७६, ७ | 
६. सूरन के सूर एईं पूरन हैं रामचन्द्र मारे अनन्‍्वकार जरु क्ंदरा पढाए हैं । 
इलुसशाटक पू० १५२५-२१ २६।३, ४१ । 
७. देह घरि प्रभु सूर बिकसत, घढ्मा पूरन सार। सूरसागर ६० १२०१ पद श्डइ५४ड । 
<. जालि शिब अवतार रन ,परयो पाएनि घाइ। सूरसागर पृ० ४२५ पद ११०३ 


डर मध्यकाल्लीन साहित्य में मवतारवाद 


सुवन' श्रीकृष्ण को पूर्ण परमानन्द एवं पर्ण चन्द्र के सइश षोडश कलायुक्त- 
माना है।* इस प्रकार षोडश कलायुक्त पूर्णाववार का भान इनके पर्दों से: 
होता है । साथ ही एक पद में उनके पूर्णत्व-सूचक होने की अपेक्षा चन्द्रमा 
'से उपमित होने का अधिक बोध होता है।? इसका पारिभाषिक प्रयोग 
'सूस्सारावली? के पदों में मिलता है। 'सूरसारावछी! के एक पद में कहा गया 
है कि यशोदा के गर्भ से सोलह-कला-युक्त चन्द्र ने प्रकट होकर अन्घथकार का 
नाश किया |“ पुनः इनके देवकी से उत्पन्न होने और पूर्ण रूप में प्रकद होने 
का उदलेख अगले पद में किया गया है|” नन्ददास ने भी 'दशम स्कंध' में 
इनके पूर्णावत्तार की चर्चा की है। 'दशम स्कंघ' में अपने पू्णवितार की सूचना 
श्रीकृष्ण स्वयं देते हैं ।5 फरकतः थे इस प्रेम भरे विश्व में पूर्ण रूप में प्रकट 
होते हैं ।* इस प्रकार परबह्मय या उपास्य रूप में अधिक प्रचलित द्वोने पर 
भी राम, कृष्ण आादि अवतारों के पूर्णच की चर्चा मध्यकालीन भक्त कवियों 
ने की है। वज्ञसम सम्प्रदाय के कवियों ने श्रीव्ञलमाचायं और उनके पुत्र 
विदवलुनाथ को भी पूर्णब्रह्म या पूर्ण पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण का अवतार माना 
है ।* इनमें स्पष्टतः इनके पूर्णहप से अवतरित होने की चर्चा न होते हुए 
भी, पूर्ण ब्र्म' या पूर्ण पुरुषोत्तम” आदि के प्रयोग से इनके पूर्णाववार का भान 


होता है । 


१, नंद महर घर द्ोट। जायो, पूरन परमानन्द । 
गोविन्द स्त्रामी पद संग्रह पृ० २, पद २। 
२. सब ग़ुन पूरन जे सु बलि, गोविंद प्रश्नु जे नमो नमो । 
गोतिंद स्वामी, पद संग्रद पू० ५। 
३. जसुमति उदर डद॒धि विधु प्रगटे सकल कला सुखदाई । 
गोबिंद स्वामी, पद संग्रह प्‌ू० ३ । 
४. विद्या ब्रह्म कही यशुमतिसो, जाको कोखि उद्धार । 
सोरदह कला चन्द्र जो प्रकटे दीन्‍्हों तिमिर जिदार ॥ सूरसारावली १० १३ पद ३८३। 
५. पुनि वसुदेव देवकी कहियतु पह्विले हरिवर पायो । 
पूरन भाग्य आय हरि प्रकटे यदुकुल ताप नशायों ॥ 
सूरसारावली १० १३ पद ३६४ । 
 तदन्तर तिहि जठर अनूय, ऐहूँ हम परि पूरन रूप । 
नं? ग्र० दशम स्कन्ध पृ० २२४ । 
* और ४० २२७। प्रेम भरे जग प्रगि हैं । हरि परि पूरन रूप । 
- ( के ) कुभनदास, पद संग्रह ० ३१ पद ५९ । 
प्रगट भए पूरन पुरुषोत्तम श्री वक्ठम सुखदाई । 
( ख ) प्रकट ब्रह्म ए्रन या कलि में प्रगटे श्री बिट्लुलनाथ । 
छीतस्वामी पद-संग्रह ४० ५ पद १० । 


0 


4५. ७6 


अथचवतारयाद के विविध रूप... जेक हे 


अत्तः इससे स्पष्ट है कि पूर्णाबववार आछोच्यकाछ में अवतार को अपेक्षा 
पूर्ण ब्रह्म या पूर्ण पुरुषोत्तम के उपास्य रूप-ड्पास्य विभ्रह का बोधक अधिक 
रहा है; क्‍योंकि राम, कृष्ण जादि अबतार और घन्नभ आदि जाचार्स विभिन्न 
सम्प्रदायों के उपास्य होने के कारण ही पूर्णाबतार या पूण ब्रह्म से अभिद्ित 


किये राये 


व्यूह रूप 


मध्ययुग में श्रीकृष्ण, संकर्षण, प्रधुम्न, और अनिशद्ध के व्यूहवादी रूप 
का उक्लेख तो मिलता ही है, साथ ही इसके अमुकरण में अन्य विभिन्न प्रकार 
के चतुर्व्यूद् रूप भी दृष्टिगत होते हैं । 

किन्तु व्यूहवाद का प्राचीनतम रूप वासुदेव-ब्यूह का ही मिलता है ।* 
महाभारत में श्रीकृष्ण के चार रूपों का था उपयुक्त व्यूह-रूपों का कतिपय 
स्थलों पर उल्लेख हुआ है, पर “गीता! में इसकी कोई रूपरेखा नहीं मिछती । 
नारायणीयोपाख्यान' के ३७१वें भ्ष्याय में कहा गया है कि भगवान्‌ जनिरुद्ध, 
प्रश्न, संकर्षण, और वासुदेव चार भागों में विभक्त हैं। इसके पूर्व के पर्वों 
में ईश्वर की चार मूर्तियों का उल्लेख दहै। किन्तु व्यूहबद्ध नामों से उनका 
कोई संबंध नहीं बतछाया गया दै।? “नारायणीयोंपाख्याम' में ही पुनः एक 
स्थान पर सांख्य समन्वित रूपों में ष्यूहवाद का पुनः उल्लेख हुआ है।* 
जिसका सांरुयबद्ध रूप कुछ विस्तार के साथ 'मारावत” में दिखाई पढ़ता है ।* 
नचप्णुपुराण! में सृष्टि, पालन और संहार से सम्बद्ध, ब्रह्मा, विष्णु, और शिव 
की चार-चार अंज्ञों में स्थिति बतलाई गई है, पर वासुदेव-ध्यूह से इनका 
कोई सबंध नहीं स्थापित किया गया है।* “भागवस' के भनुसार नौ वर्षों में 
नारायण सर्देव' ब्यूह-रूप में उपस्थित रहते हैं।* यह वासुदेव-ध्यूह का 
अरचाविशिष्ट रूप विदित होता है; क्योंकि विधिपूर्वक पूजित नारायण के 
चतुब्युह-रूप का पुनः दृशम स्कंध में उल्लेख हुआ है ।* इसी अध्याय में 
गुकादश छव्रतारों में श्रीकृष्ण के स्थान में वाझुदेव, संक़रषंण, प्रथज्न और 

१, ब्यूहवाद के विकास को इृष्टि से ऋ० १०, ९०, २-४ अथबं बेद १०, १०, २९, 

त० आ० ३, १२, २, छा० उ० ४3 १०५५ बेत उ० २, *६ १ ज्ञातज़्स ह्ढ। 


२. महा ० १२, ३२११, २२१॥ है ३. महा ० ७, २९, २५-२९ । 
४. महा[० १२, १२, ३४९, २५, ६६-४९ । ५. भा[०. ३, २६, २१०३० ६ 
६, बि० घु० १, ,.२२, ३३-२९ । ७. भ[० ५५; १७ १४ । 


€<. भा० १०, ४०, ७। 


इ७छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अभिरुद का प्रयोग हुआ है।* और एकादश स्कथ में वेष्णवों की पृज्य नौ 
मूर्तियों में वासुवेव-व्यूह को भी गिना गया है।* 

इससे वासुदेव-ब्यूह का उपास्य-रूप ही अधिक प्रचलित विदित होता है। 
“अहिडुंध्न्य संहिता' में वासुदेव षड्गुणों से युक्त हैं, तथा संकर्षण, प्रथक्ष और 
जनिरुद क्रमशः ज्ञान, बल, ऐश्व्य और वीर्य तथा तेज और दाक्ति-युक्त बतछाये 
गये हैं। यहीं इनके ऐकान्तिक पोचराश्र मत के भ्रवर्तक, उपदेशाक, शिक्षक, 
आदि साम्प्रदायिक रूपों का परिचय भी मिलता है ।) जिसके अनुकरण पर 
मध्यकाछीन सम्प्रदार्थों को ब्यूहबद्ध किया गया है। पांचरात्न सादित्य में हनका 
द्वादृश् अर्चावतारों से सामंजस्य स्थापित किया गया है ।* 'गोपाछोक्तरतापनीय 
उपनिषद्‌? में वासुदेव“यूह का संबंध जाग्रत, स्वप्त प्रश्नति अवस्थाओं और 
कार आदि मंत्रों से किया गया है ।* 


“रामोशरतापनीय उपभिषद्‌! में वासुदेव-व्यूह के अनुकरण पर ही राम और 
डनके तीनों भाइयों को मिकाकर राम-ध्यूह का निर्माण किया गया £ यहाँ 
चारों भाइयों को मिकाकर ही राम पूर्ण पुरुषोत्तम या पूर्ण परमेश्वर माने गये 
हैं। 'सूरसारायछी' में राम के व्यूहास्मक प्राकव्य पृव॑ वासुदेव-ब्यूह से संबंध 
स्थापित किया गया है ।* इस प्रकार आलोच्यकाल के पूव॑ ही व्यूहवाद का 
अत्यन्त विस्तृत ज्षेन्न इष्टिगत होता है | वश्चभ सम्प्रदायानुयायी पं० गदाघर दास 
हिवेदी ने 'सम्भदाय प्रदीप! में 'पह्मपुराण” के उन उद्धरणों को ग्रहण किया है, 
भिनमें बतकाया गया है कि कलिकार में उत्कल देश-स्थित पूर्ण पुरुषों सम- 
स्वरूप भ्रगवान जगदीश के अंश से भक्तिप्रवतंक चार सम्प्रदायों के आचायों 
का प्राकद्य होता है ।“ हनका व्यूहात्मक संबंध प्रस्तुत करते हुये नामादास जी 
ने कहा है कि जिस प्रकार हरि ने 'चौबीस बपु” घारण किये, उसी प्रकार कलियुग 
में इस अतुब्यूंह का आविर्भाव हुआ। जिसमें श्री रामानुज उदार, और 








१. भ[० १०, ४०, २१ । २. म।० ९, १६, ३२ । 
2. भहि स॑० ५, २१-२३ । ४. अंडर पृ० ४० । 
५, कैंषणव उपनिषद्‌ में संकलित गोप।लोत्तरतापनीय इलो० ५ ५-५६ । 
६. वैष्णव उपनिषद्‌ में संगहीत रामोत्तर तापनीयोपनिषद्‌ ० १२८, २, ५-८ । 
७. तीनों ब्यूह संग हे प्रगटे पुरुषोत्तम ओ राम । 

संकरवन प्रथक्न लक्ष्मण, मरत महासुखवाम ॥ 

शंदृत्न अनुरुद् कहियतु है च॒तु्यूंह निजरूप। 

रामचन्द्र जब प्रकटे गृह में हरपे कोश भूप ॥ 

सूरसाराबली ( मीतरू ) ए० १४, १५८-१५९ । 

<. सम्ददाय प्रदीप १० २४ टीका, मूल पृ० १५।॥ 


जअवसारबाद के विविध रूप च्‌३०, 


झुधानिधि एथ्वी पर कक्पतश के सइक्ष हुये । भरी विष्णु स्वामी सक्‍्साबर से पार 
करते घाके अलपोत के समान, थी मध्याचार्थ वर्षा झषी भक्ति से मस्सयक 
को भी हरा-सरा बनाने बाक्के लथा ओ गमिम्थादित्य सूर्य के सरश कुदा रूपी 
क्ष्मान को हरने वाले हुये ।? 'रूघुमागवताम्त” के अनुसार नारायण के 
महावस्था नाम से प्रसिद्ध चतुष्यूह में वासुवेब आदि ब्यूद हैं। 

मे ऋमशः उस्पक्ष एक दूसरे के ब्रिकास-रूप बतकाएु गये हैं । इसका पाद 
विभूति के क्रम से चार लोकों में नियास बतलाया गया दै।* श्री छोकाजायय 
ने संकर्षण आदि ब्यूहों की स्थिति, सृष्टि, पालन, संहार, संसार-संरक्षण और 
उपासकों पर अजुप्रह के निमिस बसखाया है ।ै श्री पुरुषोत्तमाचाय भें निम्बा्क 
की 'दशक्ौकी” के “व्यूहांगिनं ब्रह्म पर वरेण्यं” में प्रयुक्त 'ब्यूह” शब्द का तात्पये 
भनन्‍य जवतार मूर्तियों से किया है।ें 

श्री वज्लमाचार्थ ने त० दी० नि० भआा० प्र० में घरम्-रक्षा के सिमिस 
खतुसूंत्तियों का प्रादुर्भाव माना है ।* 


उपयुक्त उदाहरणों में व्यूह-रूपों के विभिन्न मध्यकालीन रूपों और प्रयोजर्नों 
का परिचय मिलता है । 

फिर भी इनके मूल में साम्प्रदायिक प्रवतंक रूप ही अधिक स्पष्ट प्रतीत 
होता है, जो आगे चलकर उपास्य-रूपों में गृहीत हुआ । संव है, प्रवतक 
परम्परा से व्यूद का संबंध होने के कारण नाभा जी मे शत्फालीन वैष्णव 
खम्प्रदायों को व्यूद्वास्सक रूप प्रदान किया । 

यों ध्यूहवाद की प्रतरुसि अपने ग्रारम्मिक रूप में अचतारवादे से पृथक 
रही है; क्‍योंकि ऋग्‌ संदिता' से लेकर 'महाभारत”ः कार तक के वैदिक 
साहित्य में खरह्म के चार पार्दो की एक परम्परा अराबर स्वतंत्र रूप में 


१. चौबीस प्रथम हरि बपु धरे, त्यों चतुथ्युंह कलियुग प्रग/ । 

ओऔ रामानुज उदार सुधानित्रि अबनि कल्प तरु॥ 

विष्णु स्वामि बोहित्व लिधु संसार पार कक । 

मध्यायारज मेष भक्ति सर ऊसर अरिया॥ 

निम्बादित्य भादित्य कुदर अज्ञान जु हरिया। 

जनम करम भामबत धरम सम्प्रदाय थापी भवरट ॥ 

चौषौस प्रथम हरिवपु धरे, चतुब्यूंद कलियुश भ्रगट । 

अक्तमारल टीौ० ए० २५७-१५८ । 

२. रह आ० पू० १४९-१५२ | हैं, तश्कत्रय पू० १०२ | 
४. “उपकलक्षणायीयं व्यूइकृम्दोन्यावतारमूर्तीनामू!। बे? र७ म० पू० ४७ | 
५. तं० द्वी० नि० भा० १० ४४९ स्कन्ष् १० जन्म प्रकरण इलो० १८-१९ । 


इ७दे मध्यक्ालीन सादित्य में अवतारवाद 


मिलती रही है । कारान्तर में जब पुरुष का सम्बन्ध मारायण, विष्णु, वासुदेव 
से स्थापित किया गया, तथ बहुत सम्भव है फि बाद में व कर बहा के 
अआार पा के समानान्तर घलुब्यूंह की करछपना की गई हो । 


परन्तु महाभारत काछ से लेकर मध्यकालीन भक्त कवियों तक बव्यूहवाद 
की जो रूपरेखा मिलती है, वह निश्चय ही अक्‍्तारवाद का पुक विशिष्ट रूप 
है। व्यूहबाद का यह रूप पुराणों के अतिरिक्त पांचरात् साहित्य और परवर्ती 
ड्वैष्णव उपनिषदों में भी विविध रूपों में दृष्टिगत होता है । 


अतः मध्यकाल में व्यूहवाद का जो रूप मिलता है, उसे पुराण और 
पांचरात्र दोनों का समन्वित रूप भी कहा जा सकता है। यों 'सम्प्रदाय प्रदीप! 
और 'भक्तमोछ' में व्यूहवाद के जो रूप दृष्टिगत होते हैं, वे प्राचीन ब्यूहवाद के 
स्थान में तत्कालीन सम्प्रदायों को समन्वित कर नवीन व्यूहवाद की कहपना 
करते हैं। इससे यह पता चलता है कि व्यूहवाद में अवतारबाद के सहश 
युगानुरूप नव्य रूप धारण करने की क्षमता भी विध्यमान है। 


लीला रूप 


मध्ययुग में अवतारवाद के जिन रूपों का सर्वाधिक प्रचार हुआ, उनमें 
लीलावतार का महत्त्वपूर्ण स्थान है। लीलात्मक रूप भ्रवतारवाद का प्राच्चीनतम 
या प्रारम्भिक रूप नहीं है; क्योंकि प्रारम्भ के जचसारों में छीला था क्रीड्षाजनित 
कोई प्रयोजन नहीं था | विप्णु के वेंदिक, महाकाव्य और पौराणिक तीनों 
साहित्य में उनके अवतार के निमित्त, देव-शत्रुओं का विनाश, केद्क घर्म की 
रक्षा", साधुओं का परित्राण, दुष्टदमन, एवं धर्म-स्थापना' तथा वेद, ब्राह्मण, 
गो, प्थ्वी छौर भक्त की रक्षा" आदि विविध प्रयोजन माने जाते रहे हैं । 


कालान्तर में विषणु अपने एकश्वर एवं जपास्य-रूप में वेदान्ती अह्य से 
स्वरूपित किये गये । जिसका फल यह हुआ कि उनके व्यक्त रूप से सम्बद्ध 





१. ऋ० ?, २२, २० इन्द्रस्य युज्यः सखा!, ए० ब्रा० ६, ५ और द्वा० बा०,१, २, ५ 
बामन रूप में देवों का पश्षपात, महा० २, १७, १५ देवशत्ु विनाश ।+ .. 
२५, मह!० १, ६५, ३, १२, ३४९, ३५-३७ भूभार हर ण, गीता, ४, ६०८ मह[७ 
१४, ५४, ३३, हरि० १० ४४, १४, १०७ मानव कल्याण । 
३. मा० ३, ५ तु ग्रं० दोह्ावली ६० ९५ दो० १२७ में तुल्सीदास ने एकत्रित रूप 
दिया ह--भगतत, भूमि भूम॒र, सरमि सुर दवित लागि कृप्ाल । * 
करत चरित घरि मनुज तमु सुनत सिट॒ह्ें जगज्ञाकू ॥ 


अबतारवाद के विधिध रूप केक 


किसी प्रकार का प्रयोजन उनकी निरपेक्षता में दोषस्वरूप समझा गया। इसका 
निराकरण उनकी बाछृवस्‌ क्रीड़ा या छीछा में किया गया। 
उपनिषरदों में जिस प्रकार के अहय की कल्पना का विकास हुआ थां, भ्रहाँ, 
वह पक और तो निर्युण, निष्किय और निराकार था छोर दूसरी ओर सगुण 
सक्रिय, साकार और स्रष्टा भी ।* भारतीय दर्शन में ज़गत और जीव से उसके 
संबंधों को लेकर विभिश्ष प्रकार के लक उपस्थित किए गये थे। नयायिकों के 
मित्तकारण, वेशेषिकों के उपदान कारण तथा स्मांख्य द्वारा प्रतिपादित ईश्वर 
के कर्तृरव थे सभी बहा के अह्यस्व में कोई न कोई दोप उपस्थित करने के 
कारण अाक्ो चना के विषय बन' चुके थे ।? ब्रह्म में किसी प्रकार का अयोजनब 
उसके पूर्णत्व में बाधक माना जाने कया था ।* दूखरी ओर वेदिक साहित्य में 
ब्रह्म से सम्बद्ध कामना इच्छा आदि शब्द, उनमें किसी न किसी प्रयोजन की 
ओर संकेत करते थे,” तथा कामना और इच्छा के अतिरिक्त उसमें निहित 
आनन्द, क्रीडा आदि ड़पादानों की अभिव्यक्ति भी हुई थी ।* 


अतः वेदान्तिकों ने उपयुक्त तथ्यों का सामंजस्य लीला” में खोज निकाला; 
क्योंकि आनन्द, क्रीड़ा आदि में लीछा का भाव होने पर भी प्रयोजन भावश्यक 
नहीं था । जिस प्रकार नतंक या नट आनन्द के निमित्त अनेक प्रकार की लीछाएँ 
करते हैं तथा बालक अपनी इच्छानुसार विविध प्रकार की क्रीड़ाएँ करते हैं । 
उसी प्रकार ब्रह्म भी नटवत्‌ या बाककवत्‌ छीलाएँ करता है। शंकराचार्य ने 
शारीरक भाष्य में 'लोक छीलावस केवक्‍्यम्‌! की व्याख्या करते हुए संतुष्ट 
राजा या मंत्री के सरश पूर्णकाम बह्म की लीलार्ओो को भी निष्प्रयोजन कब 








१. व्यक्त विष्णुस्तथान्यक्त पुरुष: काल एव च | 
क्रीडतो बालकस्येव चेष्टा तस्य निश्चामय ॥ वि० (० १, २, १८ । 
, बृ० उ० ३, ८, ८, निर्शैुग छा० उ० है, १४, रै-४ सगुण । 
, भारतीय इशन १० २६९, २५८ अर ३४१॥। ; 
. ब० शू० ?, 7, ३२ ने परयोगनवल्थात्‌ 4 - ८ ' 
(के ) कामना ऋ० १०, १२०, ४ | ः 3 
कामस्तदग्रे समवतताधि मनसतो रेतः प्रथम यदासीत । 
७ श० बा० १३, ६१, १ । 
पुरुधोह नारायणोइकारयते? तै० 3० २, ६ सोध्कामयत्‌ ब्र०सू० १, १.१८ । 
( ख ) इच्छा? छा० उ० ६, २, ३, तदेक्षत बहुस्यां श्रजायेय, प्र० व० 6५५ 
'परात्परं पुरिशय पुरुषमीक्षते । “पे०“ड० १, १, १स ईश्षत ल्वेकान्नु सना 
-इति; बण० सु० ?, ३, १३, ईक्षति कमेव्यपदेशाल्‌ । 
६. आनन्द? ते० व० २, ९, ३, इ प्र० छ० ३, ९; २५९, ब्र० सू० १, १, ३२, मु० 3० 
३, १४ में कहा गया है. कि जह्मशानी छल भात्मरूप के साथ क्ोड़ा करते हैं । 


न््ण 


श्५ ब 
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र्जडि 


इंड८ मध्यकालीन साहिश्य में मवतारवाद 


रसीछा या मनोर॑जन के निमित्त बतस्मया है ।* उपनिषर्दों में प्यास बहू की 
इच्छा और कामना का ही विकास सिधक्षा ( सृष्टि की इच्छा ), युदुत्सा ( युद्ध 
की इच्छा ), और रिरंसा ( आस्वादन की इच्छा ) यूत्ति में छ्तित होता है । 
हम सोनों जूसियों का संबंध छीकारप्रक जबतारबाद से स्थापित किया गया । 


विशेषकर 'भागवतपघुराण! में वेदिक एवं पौराणिक परस्पराजों को परस्पर 
समस्वित करने का अभूतपूर्व प्रयास हुआ है। इस समस्यय का असुख आधार 
छींलारमक अवतारवाद रहा है । यों तो “विष्णुपुराण' में ही देव, तिर्थक, समुप्य 
आदि योनियों में उनकी उत्पस्ि को बहा की स्वाघीन चेश्टा की उपरक्तिका 
छीला कहा गया है ।' किन्दु 'सागधतपुराण' में लीछापुरषोत्तम श्रोकृष्ण को 
'परअह्ाः से अभिद्दित कर सृष्टित, जीवनगत पृव बेैयक्तिक सभी प्रकार की 
अभिव्यक्तियों को छीरूास्मक रूप प्रदाम किया गया। 'भागवतपुराण” के प्रथम 
स्कम्घ में ही श्रीकृष्ण के प्रति कहा गया है कि ये लीला से अवतार धारण 
करते हैं ।? उनकी यह रीला कपट मानलुषी या नटवत्‌ होती है।* सृश्टि, 
पाछन, झंहार और पश्ु-पक्षी आदि विभिन्न योनियों में होने बाले उनके सभी 
अश्रसार छीछा के ही रूप हैं ।* फकतः पौराणिक परम्परा या मध्यकाल में 
प्रचछित विष्णु के चौबीस अवतार भी, जो विष्णु के प्रधान अवतारों में माने 
जाते हैं, मागवत में उन्हें छीलाबतार कट्दा गया दे * इस प्रकार इस युग में 
अवतार-छोला के साथ ही भू-भारहरण या भक्तों के मोक्ष-दान आदि पयोजनों 
को छीला में ही समाहित कर छिया गया ।* जिसका फल यह हुआ कि लीला 
एवं प्रयोजन में कोई विशेष अन्तर नहीं रहा । 

मध्यकालीन वेष्णब सम्प्रदायों में श्री सम्प्रदाय के अनुयायी छोकाचार्य 
ने तो छीछा को ही एकमात्र प्रयोजन माना |“ “'मध्व-सिद्धास्त-सार-संग्रह” के 
अलुसार उनके सभी अवतार-फार्य फल के निमित्त न होकर छीछा के लिये 
और कभी-कभी असुर जनों को मोहने के ढिये होते हैं।' इन सम्प्रदायों में 
भागवत!” के ही भेदों एवं रूपों का विशेष रूप से प्रचार हुआ । विशेषकर 
श्रीकृष्णोपाघक सम्पदार्थों में अवसारी कृष्ण के विविध प्रकार के अबतारों में 





१. शारीरक साध्यः अ० सू० २, १, शे३ । 
२. देवतियंड्मनुष्येषु झरीरयहणात्मिका । 
लीला या सर्वमूतस्य तव चेश्टोपलक्षणा ॥ बि० पु० ५, १४, ४२। 
है. भा० १, १.१७। ४. भा७० १, १, १८ और भा० १, १, १७! 
५. भा० १, ३, १८ और १, २. १४।_ ६. भा० २, ७ और २, ६, ४५; 
७. भा० १, २६, १५। ८. तत्वत््य प० ८९ “अस्य प्रयोजमं केवछ कोका! । 
९. 'लक्ष्मीनारायण योस्‍्तु कीरूवा भोहमाय वा ।' मध्व-सिद्धान्त सार संप्रह पृ० ५। 


अवतारधाद के विधिध कप ३३९ 


मांगवतोक्त चोषीस जबतार कीलाबताश के रूप में मान्य हुए। निम्वाफ 
खम्प्रदाय के श्री पुरुषोत्तमाचार्य ने चौबोस जबतारों को जावेश, स्वरूप आदि 
लीलावतार के विविध विभागों में विभक्त किया है।* चैतन्य सम्प्रदाव के 
रूप गोस्वामी ने श्री 'भागवत' के उक्त चौथीस छीछावताहों को अंश, आवेश 


आदि विविध सेद़ों के खाभ प्रहण किया है ।* 
परस्तु ध्यान रखने की बात यह है कि ये सभी छीछावतार इस युग में 


प्रमुख रूप से प्रथलित राम या कृष्ण के छीछावतार माने गये; क्योंकि 
विष्णु की अपेक्षा राम और कृष्ण ही इस युग के प्रधान उपास्य या अवतारी 
पर अद्य थे । श्री वज्ञसमाचाय ने 'तस्वदीप निबन्ध! में 'भागवत” के सर्ग, विसर्ग, 
स्थान, पोषण, ऊति, मन्दन्तर, ईशानुकथा, विरोध, मुक्ति, आश्रय आदि 
प्रधान रूचर्णों को श्रीकृष्ण को ही दृशविध लीछाओं के रूप में माना है।? 
इस प्रकार अन्‍य अवतारों की अपेहझा श्रीकृष्ण के प्रति कद्दा गया है कि जिस 
प्रकार बाऊक खिलौनों से खेलता है, उसी प्रकार ये श्ह्मा, शिव, हन्वादि 
देवताओं से सदैव क्रीड़ा करते रहते हैं |” किन्तु जालोच्यकाछ में मुख्य रूप 
से 'भागवत' के ही श्रीकृष्ण चरिश्र या छीछा का व्यापक प्रसार हुआ । 


इस काछ में श्रीकृष्ण के नित्य और अवतरित दो रूप मान्य हुपु । 'छघु- 
भागवतारत' के अनुसार इसको जन्म-लीछा अनादि दै। भक्त-रक्षण और 
भूभारहरण ही लीक्ाविस्तार के प्रयोजन हैं। रूप गोस्वामी ने उक्त दोनों 
रूपों से सम्बद्ध प्रकट और अप्रकट दो प्रकार की छीलछाएँ मानी हैं । इनमें 
अप्रकट छीलछा पर विग्नह, उपास्य एवं नित्य श्रीकृष्ण की छीछा है। उस 
लीला में उनके नित्य पारिकर एवं पाषंद नित्य गोछोक में भाग लेते हैं । 
इनके उपासकों का यह विश्वास है कि श्रीकृष्ण अप्रकट रूप से सदा ब्रज 
में विहार करते हैं ।" और इस लीला में केवल अत्यम्त प्रिय अजवासी भक्त 
सम्मिलित होते है। इसके अतिरिक्त मधुरा, गोकुछ आदि का भ्रवतरण 
ही प्रकट छीछा है ।' इस प्रकट लीला में श्रीकृष्ण देवताणों के साथ अवतीण 
होते हैं ।** अतः अकट छीऊा अवतार लीला का ही दूसरा नाम है । 
१. बे० रे० म० ९० ४८-४९ । २. रूघुभागवतामृत ९० ४३-७० । 
३. भीकृष्णं परमानन्द दझबलीरा थुतं सदा | सर्व भक्त समुद्धारे विस्फ्रन्तं पर नुमः। 
ल० दी० नि० भा० ६० १, इको ० ११ 
४. अदाशंकर शकाबै दे वइन्दैः पुनः पुनः । कौडसे त्वं नरव्यात्र बार: क्रडनकेरिव । 


मदहा० रे, १९, ५४ | 
७, ऊ० मा० पृ० २०८-२०९ इलोे० १२७। ६. ल० मा० पृ० २१५ हो० १४१ + 
७. ल० भआा० पएृ० २२९ छो ० १५६ । ८. लू० भा० १० २४ ही० १७२। 


६, हू० सा० ० २३० छो० १५८ । १०, ल० भा० पुं० २४१ छो० १५९ । 


३८५ मध्यकाल्ीन साहित्य में अवतारवाद 


सध्यकालीन कवियों ने छीला एवं उसके भेद-प्रभेद क्वी ओर ध्यात्र 


न देकर रास और कृष्ण के लीला प्रधान चरितों का विस्तार पूर्वक वर्णन 
किया है। 


सूरदास के पदों के अनुसार निशुंण ब्रह्म ही सगुण रूप घारण करता है ।* 
ब्रद्दी परम कुशल, कोविद, लीला-नट और लीलावतार है?! जब उसको लीला 
करने की इच्छा दोती है,” तब वह विविध रूपों में अवतरित होता है, किन्तु 
फिर भी उसकी छीला को प्रयोजन-हीन नहीं कहा जा सकता, क्योंकि नाना 
अकार की छीलाएँ दिखाकर वह भक्तों का रंजन किया करता है।* 

इसके अतिरिक्त सूरदास ने निश्य छीला की चर्चा भी 'सूरसारावली! में 
की है । उन पर्दों के जचुसार जवत्तारी राम कृष्ण अंश, करा, विभूति जादि 
विविध अवतार-रूपों में सदा बश्रजमंडल में विहार करते हैं ।£ नन्ददास के 
अनुसार वे नित्य किशोरधर्मी हैं तथा शिक्ठ, कुमार, पौगंड आदि छीला-रूप 
उनके धर्म दें ।” इस प्रकार श्रीकृष्ण के लीछा चरित का विशद्‌ वर्णन कृष्णो- 
पासक कंवियों ने किया है। इन छीछाओं में जिस प्रकार अवतार कृष्ण 
अवतारी या परब्ह्ा हो गये हैं, उसी प्रकार इनकी अवतार छीलाओं ने ही 
नित्य लीला का रूप धारण कर लिया है। दोनों में धन्तर यही है कि निस्य 
छीला गोलीक की विशुद्ध उपास्यथ पर विद्रह श्रीकृष्ण की कालातीत लीला 
है। जब कि प्रकट या अवतार छीछा नटत्रत या मनुष्यवत्त्‌ कालाघधीन लीला 
है, जो भक्तों के रंजन के निमित्त होती है । 


इसी प्रकार रामोपासक कवियों ने भी रामचरित या रामलीछा का पर्णन 
किया है। परन्तु निस्य लीला की जपेक्षा इन्होंने राम की प्रकट लीला का 
अधिक विस्तृत रूप प्रस्तुत किया है। गोस्वामी तुल्सीदास ने मन को स्वच्छ 





१. निर्शुन सगुन रूप धरि आए । सूरसागर प० ३८८ पद १००४ । 
२. परम कुसल कोंविंद लीला नट, मुसुकनि मन हर छेत । 
सृरसागर पृ० ११३१ एद ७७९६ 
३. बारंबार विचएुति जछुमति, यह लीछा अबतारी । सूरसागर पृ० ३८०, १००६ । 
: ४. जब हरि लीड भुधि कीन्ही प्रगट करन विस्तार । सू० ४० १३१। 
५. घरि अवतार जगत में नाता भक्तन चरित दिखायो । सू० एृ० १३ । 
8. अंश कहा अवतार बहुत विधि राम कृष्ण अबतासे ! 
सदा जिद्वार करत ब्रज मंडल नंद सदन सुखकारी ॥ धूरसारावछी ६० १३। 
- ७. शिशुकरमार पौधंड पम्ं पुनि वित्त ललित रसु । ' 
-पर्मी नित्य किशोर, नवरू चितचोर एक रस ॥ 
न० ग्र० श्रीक्ृ७ण सिद्धान्त पंचाध्यायो ए० श८दों ०८ा 











सवतारबाद के विविध रुप - ३८१ 


करने वाली सगुण लीौछा का रामचरित के रूप में शान किया है।' इस 
प्रकार चरित और लीछा परस्पर पर्याय विदित होते हैं।' इनके मतानुसार 
व्यापक, अकछ, अनीह, अज, निगुंण, राम भक्त के लिये चौबीस प्रकार के 
चरित करते हैं ।* थे सदा स्वतंत्र भद्वितीय होते हुये भो नट के समान नाना 
प्रकार की छीछाएँ करते हैं ।४ 


इस प्रकार तत्कालीन कवियों ने राम और कृष्ण दोनों के लीला चरित 
का गान करते हुए उनके सभी कार्य ब्यापारों को नटवत्‌ माना है। अवश्य 
ही यह ग्रह्म और उसकी रीछा के अवतारवादी सामंजस्य के प्रयास हैं । 

परन्तु दो महाकाब्यों के चरित से सम्बद्ध होने के कारण राम और कृष्ण 
के ही छीछात्मक रूपों का विशेष प्रसार हुआ, जिनका विवेचन 'रामावतार” 
और “कृष्णावतार! नामक अध्यायों में हुआ है । 


युगल रूप 


राम और कृष्ण के विभिज् लीलात्मक रूपों का, तुलसी और सूरदास 
के अनन्तर उत्तरोत्तर संकोच होकर, केवछ युगल रूप तक सीमित वह राया | 
बाद के कविर्यों ने जितनी चर्चा इनके युगल रूपों की की है उतना इनकी अन्य 
लीलाओं की नहीं । यों महाकाव्यों की पृष्ठभूमि ले संवलित विष्णु के विभिन्न 
अवतारों में राम और कृष्ण ही ऐसे अवतार थे जिनमें युगल रूप की अभिव्यक्ति 
की संभावना हो सकती थी । 


किन्तु उक्त महाकार््यों में एकमात्र उनके युगल रूप पर ही इतना बल 
नहीं दिया गया है, जितना कि मध्यकालीन रसिक भरक्तों से दृश्गित होता 
डै। विशेषकर युगल अवतार के रूप में जिन राधा-कृष्ण और राम-जानकी- 
रूपों का आविभ्भांव माना जाता है, उनका परम्परागत विकास शुगर रूपात्मक 
न होकर स्वतंत्र विदित होता है । 

क्षवतारवादी विकास को दृष्टि से अवतार घारण कर्ता विष्णु और लक्षमी 
के जिस युगल रूप का अस्तित्व पुराणों में छक्षित होता है, उसका वैदिक 
विष्णु के साथ कोई स्पष्ट संबंध नहीं दीख पड़ता; क्योंकि बैंदिक साहिस्य 


१. लीछा सगुन जो कहहिं बखानी, सोश स्वच्छता करे मल हानी । रा० मा० पृ० २३ 
२. रा० मा० पृ० ७९, कहौ सुनहु अब रघुपति लीला । 

तथा ४० ६६ सुनहु राम अवतार चरित, परम सुन्दर अनघ । 
» व्यापक भकरू अनौह अज, निमग्मुन नाम न रूप ! 

भगत हेतु नाना विधि करत चरित्र अनूप ॥ रा० मा० पृ० १०५। 
४. नटइव कपट चरित कर नाना, सदा स्वतंत्र एक भगवाना | रा० सा० पृ० ४५४ + 





न 


३८२ मध्यकासीन सरहित्य में अवतारवाद 


में भी या रत्षमी का स्वतंत्र रूप मिलता है। वैदिक लाहित्म के मर्मज्ञों जे 
ही जोर कक्मी के स्वतंत्र रूपों को सौंदय और घन की देवी माना है, 
जिसका खाद में एकीकरण हो जाना सहज संभव है। किम्तु जहाँतक 
इनके क्िल्शु से दास्पत्य संबंध का श्रक्न है, वह बिच्णु की अपेक्षा ईश और 
इन्द्र से अधिक स्पष्ट प्रतीत होता है। इसके विपरीत विष्णु का संबंध 
पुधक्‌ अस्तित्ववाली पुर वेंदिक देवी सिनीवाली खरे विदित होता है। क्योंकि 
अशभ्र्ंवेद” की एक ऋचा में सिभीवाली के छिये 'विष्णोपंत्ि! का प्रयोग हुआ 
है।* परन्तु जे गोंद ने दा० बन ३, 9, २, १ के पुक आसुयाम के आधार 
पर विष्णु के पूर्व उनके सखा इन्द्र से श्री के संबंध का अनुमान किया है।? 
उस आदुषान के अमुसार द्रेवताओं ने अपनी श्री इन्द्र को प्रद्दान की। फलतः 
देवताणों की श्री प्राप्त कर इन्द्र असुरों पर विजय पाने में समर्थ होते हैं । 
यह संबंध महाभारत में भी दृष्टिगत होता है | 'महाभारत” $, १९६, ३४-३५ 
में अज्ञुन को इन्द्र और द्रौपदी को इन्द्र की पूर्व भार्या छोचमी कहा गया है।* 
“शत्पथ ब्राह्मण! में अर्जुन इन्द्र का गुहा नाम बतलाया गया है ।” साथ ही 
महाभारत १, ६७, १७७ में इन्द्राणी द्रौपदी है और 'महाभारत” १८, ४, १२ 
में द्रौपदी ऊचमी है। इससे स्पष्ट है कि पूर्वकाल में लचमी विष्णु की अपेक्षा 
इन्द्र-पत्नी के रूप में प्रचलित थी। परन्तु एक ओर तो ब्राह्मणकाल में ही 
पुरुष से स्वरूपित नारायण को तैत्तिरीय आरण्यक में विष्णु से सम्बद्ध 
किया गया है,” और दूसरे स्थल पर ही और लक्ष्मी नाम की दो ऐश्वर्य की 
देवियों को सश्टिकर्ता पुरुष की पत्नी कहा गया है ।“ इसके अतिरिक्त 'यजुर्वेद? 
३१, २२ के 'पुरुषसूक्तः के मंत्रों में श्री और रूचमी को पुरुष की पत्नी कहा 





१, इ० आर० इ० जी० पृ० ८०८ ऋ० १, १३९, ३, श्रीयः, अधब्न ११, ७, १७- 
रूएमी, ऋ० १०, ७१, २, में प्रयुक्त कइ््मी का सम्भन्ध बिद्वा्नों में निवास करने 
बाले वाकू से बताया गया है । 

२. या विश्वत्मीनद्रमसि प्रतीचों सहत्लस्तु का भमियन्ती देवी। 
विष्णो: पह्नि तुम्म राता दहृरवींषि पर्ति देवि राधसे चोदयस्व॥ अथवे ७, ४६, ३ । 

३. ऐस्पेक्ट्स आफ वैष्णबिज्म ५० १९३ । 

४. रक्ष्मीश्वेषां पूमेवो पदिष्टा माया यैद्ा द्रौपदी दिष्यरूपा । 

महा० १, १९६, १४-३५ । 

५, अजुनों हू वे नामेन्‍्द्रो यदस्य गुझ नाम | श० बा० २, १, २, ११। 

६. पुरुषों ६ नारायणोध्कामयत । श० ब्रा०, १३९, ६, १, १। 

७. नारायणाय विद्मदे व[स॒ुदैवाय घीमहि । तन्नो विष्णुः प्रचोदयात्‌ । 

ते० भा० १०, १, ६। 


<. हीश्व ते रक्ष्मीश्ष पतन्य | लै० आ० २, ११, २। 


अचतार बाद के किविल् रूप ३८३ 


गया है। इस तथ्य के आधार पर इतना अनुमाश किया जा सकता है कि 
इस युग तक भी और कदसी घुरुष्ष की दो पक्षियों के रूप में प्रचक्तित थीं । 
कारास्तर में जब पुरुष को विष्णु, याशयण ओर बासुदेष से सम्यन्धित किया 
गया तब यहुत सम्भव है कि श्री भौर ऊूतमी का सम्बन्ध भी जासानी से 
विष्णु से स्थाप्रित किया गया हो। इश्से लत्ममी पृवं विष्णु के संयंध की 
एक पृष्ठभूमि इृष्टिगत होती है, किन्तु स्फ्ट संबंध का भान नहीं होता । परन्सु 
“विष्णुपुराण! के अचुसार विष्णु और छत्षमी का सर्वश्रथम संयोग समुत्र-मंथन 
के पौराणिक आश्मान में हुआ है।' यद्यपि 'म्रह्याभारत' के समलुद्वमंथन में 
विभिन्न रक्षों की उस्पक्ति बसछाते हुए कट्ठा गया है कि सुरा, सुरभि और 
चन्द्रमा के साथ उत्पन्न छचसी भी देवकोक चली गई ।* परन्तु “विष्णुप्रुराण! 
के अनुसार ये देवताओं के देखते-देखते विष्णु के पतक्षस्थछ में विराजमान होती 
हैं ।१ अतः यह स्पष्ट है कि समुद्र मंथन के ही परिवर्दधित आरुयान में विष्णु 
और लच्तमी का योग परवर्तीकाल में हुआ । 


क्योंकि महाकाब्यों के अंशावतार-क्रम में विशेषकर “महाभारत” में कृष्ण 
और रुक्मिणी, विष्णु और छक्षमी के प्रथक-एथक अवतार बतलाए गये हैं ।९ 
संभवतः इनसे भी प्राचीनतर “वाल्मीकि रामायण? में राम को तो किष्णु- 
अवतार बतछाया गया है ।४ किन्तु सीता यहाँ स्पष्टटः लक्षमी का अवतार 
नहीं बतलाई गई हैं । वे प्रायः देवमाथा या देवकन्धा के समान जनक कुछ 
में उत्पक्ष" या अयोनिजा कही गई हैं |" इससे “वाल्मीकि रामायण! के अनुसार 
छत्तमी से उनके अवतार का विकास नहीं प्रतीत होता । फिर सी हथ 
महाकाब्य के तीसरे स्थरू पर इन्हें 'पञ्मा श्री हव रूपिणी' के रूप में अलरुकृत 
किया गया हैं।* अतः इस उद्धरण में शी या पद्मा रूचमी से डपसित 
होने के कारण जालंकारिक पद्धति में उनके अवसारवादही विकास की संभावना 
की जा सकती हैं । 

जो हो 'विष्णुपुराण' में विष्णु और रूचसमी का युगरू रूप अपनी चरम 
सीमा पर पहुँच जाता है। इनके न्‍्याय-नीति, बोच-बुद्धि, लहा-सृष्टि, पचंत- 
भूमि, संतोष-तुष्टि, काम-इच्छा, यज्ञ-द्चिणा, धुरोडाश-भाहुसि, शंकर-भौरी, 





१, वि० पु० १, ९। 

२. महा० १, १८, ३१७। ३. बि० पु० १, १८, १०५। 

४. मदहा० १, ६७, १७५१ और १, ६७, १५६ मद्दा० १, ६५, ३८ के भजुसार परवतीं 
एवं पौराणिक प्रतीत होता है । 

५, बा० २० १, १५, ३० । ६. बा० रा० १, १, २० और १, ७१, २१। 


७. बा० शा० है, दे६, ९४, ९७। ६. बा० रा० २, ३०, रै१। 


३८७ मध्यकालोन साहिस्य में अचतारवाद 


सूथ-प्रभा, समुह्र-तरंग, दीपक-ज्योति,* अ्भ्दति अनेक अभिन्न युशल रूपों के 
वर्णन के पश्चात्‌ कहा गया है कि देव, तियंक और मनुष्य आदि में पुरुषवाची 
भगवान हरि और स्ीवाची रूचमी हैं। इनसे परे अन्य कोई नहीं है ।* 

इनके युगछ अवतार की चर्चा करते हुए कहा गया है कि देवाधिवेव 
विष्णु जब-जब अवतार घारण करते हैं तब-तब रूचमी उनके साथ रद्दती हैं । 
जब ये आदित्यरूप हुये तो वे पद्मा के रूप में अवतरित हुईं । परशुराम होने 
पर भूमि, राम होने पर सीता और श्रीकृष्ण होने पर रुक्मिणी के रूप में 
उत्पन्न हुईं। इस प्रकार अन्य अवतार होने पर भी ये विष्णु से कभी प्रथक 
नहीं होतीं। जब ये देव-रूप में अवतरित होते हैं, तो ये देवो होती हैं और 
जब वे मनुष्य द्ोते हैं, तब मानवी द्वोती हैं । इस प्रकार किण्णु के अनुरूप ही 
ये अपना शरीर बना लेती हैं ।* 

इससे विदित होता है कि विष्णु और छघचमी से सम्बद्ध युगछ अचतार की 
भावना “विष्णुपुराण! में अत्यन्त व्यापक रुप में प्रचलित थी, क्योंकि यहीं उनके 
पुरुष-प्रकृति के सदृह् नित्य और नमित्तिक दोनों रूपों को भी भ्रस्तुत किया 
गया है । - 

'विष्णुपुराण' के हन कधनों में युगल रूप के विकास में सहायक दो 
पद्धतियों का दर्शन होता है । प्रथम पद्धति में न्‍्याय-नीति, बोद्ध-बुद्धि इत्यादि 
जिन युगल सम्बन्धों का नाम लिया गया है, उसी क्रम में स्रष्टा और सृष्टि को 
भी रक्खा गया है । इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है हि स्रष्टा और सृष्टि के 
भाव को लेकर युगल रूप की भावना का विकास हुआ | ख्रष्टा और सृष्टि तथा 
घुरुष और प्रकृति का युगल सम्बन्ध पौराणिक युगल रूपों की अपेक्षा अधिक 
युक्तिसंगत और वेज्ञानिक जान पढ़ता है। अतः मध्यकालीन युगछ अबतार या 
युगल भावना के मूल तत्व के रूप में इसका यथाथ महत्त्व आँका जा सकता है। 

इसके अतिरिक्त 'विष्णुप॒राण” के ह्वितीय कथन में देवाधिदेव और लचमी 
के जिन विविध युगल अवतार-रूपों की परम्परा दी गई है, निश्चय ही वह 
युगल अबतार की परवर्ती प्रबृत्ति है। वहाँ विष्णु और रूचमी पुरुष और प्रकृति 
के समान केवल सांख्यवादी प्रवृत्ति के ही द्योतक नहीं अपितु पुराणों में प्रचलित 
वे उपास्य हैं जिनका युग विशेष में युगल अवतार हुआ करता है । 





१. वि० पु० १, ८, १७-३३ | 
३. देवतियंड्मनुष्यादो पुन्नामा भगवान्दरिः। 

स्रीनाम्नी श्रीश्व विज्ेया नैवान्यों विद्यते परम्‌ । बि० पु० १, ८, ३५। 
३. बि० पु० १, ९, १४१ | ४. वि० पु० १, ९, १४३-१४५। 


अवचतारवाद के विविध रूप ३८७ 


मध्यकालीन साहित्य में विष्णु की अपेक्षा राम और कृष्ण के थुगल रूपों 
का अधिक विस्तार हुआ । इनमें भी “विष्णु! एवं “भागवत' की परभ्परा से 
विकसित एक ओर तो ऐश्वर्य प्रधान श्रीकृष्ण-रूक्समिणी का युगरू रूप ग्रृह्ठीत 
हुआ और दूसरी ओर ब्रज-लीला या बूंदावन-छीलछा से सम्बद्ध राधा-कृष्ण के 
रूप का यथेष्ट विकास हुआ। 

विशेषकर “भागवत” की परम्परा में मान्य क्ृप्ण-भक्ति सम्प्रदा्यों में भागवत 
में राधा का स्पष्ट उल्लेख न होते हुये भी राधा-कृष्ण के युगल रूप का 
अस्यधिक प्रचार हुआ है । परन्तु आज भी कहना कठिन दे कि 'सागवत” से 
राधा का कोई संबंध रहा है या नहीं, क्योंकि विकास की दृष्टि से राधा के 
पौराणिक एवं पांचरात्र दो रूप दृष्टिगत होते हैं । “विष्णुपुराण”' और 'भागवत्त? 
में क्षण की रासलीला में भाग लेने वाली अनेक गोपियों में राधा का नाम 
न आने पर भी एक गोपी विज्ञपष का प्रसंग अचश्य मिलता है।? “राधिको- 
पनिपद्‌! में राधा नाम की व्याख्या करते हुए राधा को श्रीकृष्ण की आराधिका 
कहा गया है । दस आधार पर भागवत में प्रयुक्त उस गोपी विशेष के 
प्रति 'आराधितो” से राधिका का विक्रास सम्भव है।) जो परवतोीं पुराणों में 
वृषभानु-नन्दिनी के रूप में प्रचलित हुई । 

एक विचित्र वान यह दे कि पंचतंत्र' में जिस राधा का उल्लेख हुआ है, 
उसको सम्बन्ध विष्णु से हे । कोलिक चनुर्भुज विष्णु के रूप में राजकन्या 
से कट्ठता हे कि तुम पूर्वकाल में गोपकुल में उत्पन्न मेरी पत्नी राधा हो जो 
यहाँ अवनीर्ण हुई हो ।* फिर भी अवतारवादी परस्परा में पुराणों में ज 
स्थान रूक्मिणी को मिला वह राधा को नहीं ।” यद्यपि “ब्रह्मवेवर्तपुराण! सो 
राधा और कृष्ण का सर्वोत्कपंवादी उपास्य रूप मिलता है किन्तु उसका 
किसी पौराणिक परम्परा से संबंध नहीं जान पड़ता है। संभव है गोपी 
विज्येप के रूप में राधा का नाम प्रचलित हुआ हो। परन्तु इस पुराण में 
राधा का साम्प्रदायिक रूप स्पष्ट क्कक्षित होता हैं। श्रीकृष्ण से एक ओर 








१, वि० पु० ५, १३, ३३-४६ और भा० १०, ३०, २७-४२ । 

२. उपनिषदांक कल्याण पृ० ६६२ । 

३. भा०, १०, ३०, १८ अनया5उ5राधितो नूनं भगवान्‌ हरिरीश्वरः । 

यन्नो विहाय ग्रोविन्द प्रीतों यामनाद्रहः ॥ 

४. पदश्चतन्त्र पृ० ८० प्रथम तन्त्र कथा ५ कौलिक आह सुभगे ! सत्यम्‌ अमिहितं 
सक्‍त्या पर॑ किन्तु राधा नाम में भायाँ गोपकुर प्रसूता प्रथम आसीत्‌ू सा ले 
अन्न अचबतीर्णा । 

५. वि० पु० १, ९५, १४०-१४५। 


रद म० अ० 


३८८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


अह्मा, विष्णु शोर शिव जादि अंशावतार होते हैं तथा दूसरी ओर राधा से 
महारूचमी, दुर्गा, सरस्वतो प्रभ्गति अवतीण होती हैं ।* 

उक्त रूपों के अतिरिक्त राधा थीर कृष्ण के अन्य रूप की चर्चा श्री भंढार- 
कर ने की है। इनके कथनानुसार “नारदपांचरात्र! में संग्रहीत 'ज्ञानामृतसार! 
२, ३, २४ में कहा गया है कि कृष्ण और राधा अभिन्न हैं। कृष्ण ही लीला 
के लिये राधा और कृष्ण दो रूपों में अवतीर्ण होते हैं ।* इन दोनों की इस 
उत्पक्ति का उल्लेख राधा के नाम से सम्बद्ध 'राधोपनिषदः और 'राधिका 
तापनीयोपनिषद्‌? में भी हुआ है ।? इससे विदित होता है कि राधाक्ृष्ण के 
युगल रूपात्मक विकास में सम्प्रदायों में प्रचलित रास लीला का विशेष प्रभाव 
रहा है, जो रुक्मिणीक्ृप्ण की अपेक्षा अधिक उदात्त, रसात्मक और माधुय- 
पूर्ण है । राधा-कृष्ण के अत्यधिक शंगारी रूपों का जो वर्णन 'गीतगोविन्द' और 
“विद्यापति' में मिलता है, उनमें अन्य ग्रोपियों का पक्त गौण हो जाने से केवल 
राधा-कृष्ण ही विशेष लक्षित होते हैं। अतः इस युगल रूप पर बौद्ध 
सहजयानी प्रवृत्तियों या विशेष कर युगनद्ध का प्रभाव माना जाता हैं | जो 
दक्षिण के गीतगोविंद 'क्रष्णकर्णार्त' को इनकी तुलना में देखने पर स्पष्ट प्रतीत 
होता है। 'गीतगोविंद”ः एवं “कृष्णकर्णाझत' दोनों क्ृष्णलीला का वर्णन करते 
हैं। किन्तु एकमान्र राधाक्ृष्ण की युगल केलि या युगल रति की जो अतिव्याप्ति 
“गीतगोविंद' में सिलती दे वह 'कृष्णकर्णाछूत! में नहीं । उधर “क्रष्णकर्णासृत! 
में राधा के साथ अन्य गोपियों को समाविष्ट तो किया ही गया है, साथ ही 
शिशु लीला तथा अन्य अवतार लीलाओं की भी चर्चा हुई है। यहाँ कृष्ण 
कवल राधा के ही अंक में सोने वाले नहीं अपितु शेपशायी भी हैं । ये 'घेनुपालक 
लछोकपालक” गोप वेष सें विष्णु हैं ।” साथ ही इनकी लीलाओं की चर्चा में 
राम, नृसिंद्द प्रभ्टति अचतारों की भी चर्चा हुई है? जो “गीतगोविन्द! की युगल 
केलि में अस्यन्त विर हैं। इसके अतिरिक्त डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने 
'भागवत' की शारदीय रासलीला तथा “गीतगोविन्द' के मधुऋतु की रास लीला 
का मौछिक अंतर बतलाया हैं जो अत्यन्त समीचीन है ।* इससे भागवत! की 


१२. बह्ाववतपुराण, श्राक्ृष्ण खण्ड ४, ६७, ४८-६० । 
7, कौ० व० बे० शं० प० ५८ चौथी शत्ती के लगभग की रचना । 
३. उपनिषदांक में अनूदित ० २६१ छो० १२ और पृ० ६६२ । 
४ तजेप्तेउस्तु नमी घेनु पालिने लोकपालिने। 
राधापयोधरोत्संग शायिने शेषशायिने ॥ क्ृष्णकर्णामृत १, ७५। 
४. “प्रायश्चितं गुणमणनया गोपवेषस्य विष्णो:! | कृष्णकर्णायृत २, ४ । 
६. क्रृष्णकर्णाम्बत २, २७, २८, २९ और २, ६५, ७० | 
७. मध्यकालीन पमसाधना पृ० १३७५। 


अवतारवाद के विविध रूप इट७ 


परम्परा में विकसित गोपीजनवज्लम या गोपी-कृष्ण और “गीतगोविन्दः की 
परम्परा में विकसित राधा-कृष्ण का भिन्न रूप स्पष्ट हो जाता हैं। 


मध्यकालीन कवियों में सूरदास ने युगल अवतार का वर्णन किया है । 
सूरदास कहते हैं कि राधा और हरि दोहों एक ही हैं। वे एक ही शरीर के 
आधे-आधे दो रूपों में होकर अवतरित हुए हैं। उनके अंगों में रस भरे 
उमंग और उनको जपूर्व छुवि देखकर स्वयं कामदेव भी डर जाते हैं ।* ब्रज 
में राधा-कान्ह और कान्ह-राधा दोनों एक होकर विराजमान हैं ।* उनके इस 
अवतार का प्रमुख प्रयोजन रमण-सुख है। इसी रमण-सुख के लिये वे 
बृन्दावन में बार-बार अवतरित होते हैं ।? राधा-कृष्ण के उपयुक्त युगल रूप 
की परम्परा को सूरदास ने प्रकृति-पुरुष, श्रीपति और सीतापति के क्रम में 
माना है ।* 

इस प्रकार मध्यकालीन कृष्ण भक्ति सम्प्रदार्यों में अवतारवाद के अन्य 
रूपों की अपेक्षा युगल रूप का ही उत्तरोत्तर अधिक विकास होता गया। 
सूरदाप प्रभ्टति अष्टछ्ाप के कवियों के अतिरिक्त निम्बाक, राधावज्लभी, चेतन्य 
और हरिदासी सम्प्रदार्थों में भी श्रीकृष्ण और श्रीराघा के युगल रूप और युगल 
क्षबतार की विविध अभिव्यक्त रूपों की चर्चा हुई है । 


निम्बार्क सम्प्रदाय के भक्तों में मूर्धन्य श्रीभद्द ने अपनी रचना 'चुगल 
शतकः में राधा-कृष्ण के युगल किशोर-रूप का वर्णन किया है। अपने उपास्थ 
युगल-किशोर की जिन लीलाओं का वर्णन इन्होंने किया है, उसके आधार पर 
इनके किशोर राधा-क्ृष्ण अर्चा-विश्नह के रूप में ही अधिक प्रतिष्टित विदित 
होते हैं ।! ये युगल-किशोर बृन्दाविपिन में नित्य विलास करते हुए निवास 





२. राधा हरि आधा आधा तनु, एकं हव दढ्वं ब्रज में अवतरि। 
सूर स्याम रस भरी उमंगि अंग, वह छवि देखि रह्यों रति पति ॥ 
सूरसतागर ८४३ पद २३५११। 
२. राधा कान कान्द राधा ब्रज हे रक्बो अतिदि लाजति । 
सूरसतागर ८४८ पद २३२७। 
9. जा कारन बेकुण्ठ वितारत निज स्थल मन मैं नहि भावत | 
राधा कानदइ देह परि पुनि जा छखुख कौ वृन्दावन आवत ॥ 
सूरसागर ९९४ पद २८०३ । 
४. प्रकृति पुरुष, श्रीपति, सोतापति, अनुक्रम कथा सुनाई । 
सूरसागर ए० १५१२ पद ४३५३। 
५. युगल श० पृ० ३ पद ७। 
जनम जनम जिनके सदा, हम चाकर निशि भोर | 
विभुवन्न पोषण सुधाकर, ठाकुर युगल किशोर ॥ 


च््ट८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


करते हैं ।! राधा उनके मनोरञ्ञन के निमित्त विविध रूपों में प्रकट हुआ 
करती हैं ।* श्रीमट्ट ने श्यामा और श्याम के रेत और अद्वेत या अभिन्न रूप 
प्रस्तुत करते समय दोनों के बिम्ब-प्रतिविस्ब-भाव का भी काव्यात्मक संकेत 
किया है। कृष्ण और राधा के श्याम और गोर रह एक दूलरे के शरीर पर 
प्रतिबिम्बित हो रहे हैं। इस प्रकार श्यासा-श्याम जार श्याम-श्यामा दोनों 
अभिन्न दीख पढ़ते हैं ।* इसी सम्प्रदाय के जाचाय श्री हरिव्यासदेवाचार्य ने 
राधा-कृष्ण दोनों के थुगल प्राकण्य का विशद्‌ वर्णन किया हैं । इनके मतालुसार 
इस सम्प्रदाय में राधा, कृष्ण स्वरूप हैं और क्रप्ण, राधा स्वरूप ।7 दोनों के 
एक ही तन-मन हैं; एक साँचे में दोनों ढले हैं; दोनों वी जोडी अद्भुत ह और 
दोनों सहज आनन्द पा रहे हैं ।" सिद्धान्त सुख! से इन्होंने राधा-कृष्ण के 
नित्य और अवतरित रूप की चर्चा की है। राधा-कृष्ण” के निन्‍्य और नेमिसतिक 
रूप के निरूपण की यह विशेषता रही है कि इन कवियों ने प्रायः इस युगल 
रूप को उपनिषद्‌ बह्य से रूपकात्मक सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयास किया 
है। इसी प्रकार के एक रूपक की कल्पना करते हुए श्री हरिव्यासदेवाचाय जी 
कहते हैं कि वेद और तनन्‍्सत्रों के मन्त्र ही श्री ब्रन्दावन के निस्यविहार हैं । 
इस सूचम कलछरव से युक्त परमधाम में नित्य अग्वण्ड गौर-श्यामलू युगत्ल- 
किशोर की जोड़ी विशजती है। ये दोनों आदि, अनादि, एकरस सथा अद्भुत 
मुक्ति और पर सुखदाता हैं । थे अनन्त, अनीह, अनावुत, अच्यय, अखिल 
अण्ड, आधीक्ष और पार हैं । चरणकमर््डों में पहले हुए आशभूषणों के द्वारा रब 
करते हुए घर-घर में अवतार लेते हैं !९ यह सदा. सनातन, इकरस जोड़ी 


१. वही एृ० ४ पद १० ) 
जहाँ जुगल मंगरूमयी, करत निरन्तर बास । 
सेऊ सो सुख रूप श्री, वृन्द्राविधिन विलास ;। 
२. बही ए० ८ पद २१ । 
बहुत रूप धरि इरि पहिया, मन रक्षन रस हेत । 
मन्‍्मथ मन मोहन मिथुन, मण्डल मषि छवि देत ॥ 
३. वहाँ (० २२, पद ५४। 
जोरी गौरी इ्याम की, थोरी रचन वनाय । 
प्रतिविग्बित तन परस्पर, श्रीमर उलट लखाय ॥ 
४. महावाणी ए्‌० २९, सखी नाम रजावर्ली छोक २ । 
५. मह्ावाणी पृ० १७५०, सहज सुख, है । 
६. महावाणी प० १७१ सिद्धान्त सुख पद २ । 
अंप्रि अब्ज भाभूषन-रव करि केतन केक लेद अवतार 7? 


अवतारबाद के विविध रूप झट 


सत्‌-चित्‌ आनन्दुमयी स्वरूपा है।? बृन्दावन के स्वामी ये युगरू-किशोर 
अनन्त शाक्ति ओर पूर्ण प॒रुषोत्तम हैं ।* वही बार-बार प्रकट होकर दर्शन 
देते हैं और निध्यप्रति सभी छोर्गों को सभी प्रकार के सुख प्रदान करते 
हैं ।? उनका यह प्राकट्य निध्य और नेमित्तिक दो प्रकार का दे । श्रीहरिब्यास- 
देव जी की एक पद-पंक्ति से इसका संकेत मिलता है। सामान्यतः पाश्चरात्त्रों 
में ईश्वर के नित्य परतत्त्वत की कल्पना का विकास हुआ और अन्य व्यक्त रूपों 
को नमित्तिक माना गया। प्रायः यही ईश्वर या उपास्य इृष्टदेव के दो रूप 
चेप्णव सम्प्रदार्यों में विविध संज्ञाओं के रूप में प्रचलित रहे हैं। इन्हें अंशी- 
अंश, अवतारी-अवतार, निश्य-नेमित्षिक आादि शब्दों से भी अभिहित किया 
जाता है। यहाँ नित्य रूप से उस शाश्रत और सनातन ईश्वर का अर्थ लिया 
जाता है, जिसके अस्तिस्व में कभी कोई परिवर्तन नहीं होता । परन्तु भक्त 
ससुदाय उसी के एक नेमिनिक रूप को भी मानता है, जो अंद या पूर्ण अवतार- 
रूप में उपस्थित होकर भ्क्तजन का कल्याण या उनके साथ नाना प्रकार की 
लॉलाएं किया करता है। निम्बाक सम्प्रदाय में जिन युगल-किशोर को आराध्य 
माना गया है, उनके भी नित्य और अवतरित दो रूप विदित होते हैं । नित्य 
रूप तो उनका शाश्वत रूप है, जो क्रिसी नित्य बन्दावन में सदेव कीड़ारत 
रहता है। उसी जगम, जऊगोचर जधिपति के पद-नख-अजणु से जाभा या 
ज्योति-जवतार की कक््पना भक्त कवियों ने की है। वे अपनी इच्छा के 
अनुरूप विविध प्रकार के विग्रद घारण करते हैं ।” इनमें अपने इृष्टदेव को 
सर्वोपरि और सर्वश्रेष्ठ भी सिद्धू करने की भावना परिलक्षित होती है, क्योंकि 
परमात्मा, प्रकृति-पुरुष, ईश, जगदीश आदि सभी ईश पर्यायों का उनका 


*. महावाणी ए० १७३ पद ४। 
सदा सनातन इकरस जोरी सतचित्‌ आनन्दमयी स्वरूप । 
२. महावाणी पू० १७४ पद ४ | 
अनन्त शक्ति पूरन पुरुषोत्तम जुयल किशोर विपिनपति भूप । 
8, वही प१ृ० १७६ पद ८ । 
सोह सोह प्रमट दिखावत अनुदिन सब माँतिन सो सब रुख देत । 
४. मदावाणी प्ृ० १७६ पद ९। 
ओज ओऔदार्य्य ऊध्बंग उशत्तम ऊब्ब नित्य नेमित्य प्रति कृपा कूपार । 
७. महावाणों पृ० १७७, पद १४। 
आगम अगम अगौचर अधिपति पद-नख-अणु-आभा अवतार । 
विवि सरूप इच्छा-विश्नद करि अमित कोटि वेकुंठ-बिलास ॥ 


३९० मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


अंश और सस्भवतः अपने युगल-किशोर के आधीन माना है ।” इस अनन्त 
विश्व में जो कुछ भी व्यक्त है वह सब एक से ही अनेक हुआ है। इस प्रकार 
इन्होंने एक प्रकार से 'एको5हं बहुस्याम! का ही अ्तिपादन किया है। वही 
निर्विकार निरसंश होकर सी परमाध्मा के रूप में अचतरित होता है।* 
हरिव्यासदेव जी की इस अवतारवादी कढपना में अवतारबाद का एक 
व्यापक रूप दृष्टिगत होता है, क्‍योंकि ज्योति-अवतार और परमास्म-अवतार 
दोनों में उस सर्वात्मवाद की झलक मिलती है, जिसमें समस्त सृष्टि और उसके 
उपादान सभी उसके अवतरित रूप हैं। उनमें उसकी अनादि लीला चल 
रही है। उस लीऊका का दर्शन केवल अधिकारीगण ही कर सकते हैं। एक 
दुसरे पद में इस तथ्य को और अधिक स्पष्ट करते हुए वे कहते हैं कि उस 
निर्विशेष जपास्य ब्रह्म के चिदंश के एक ही अंश से परमात्मा क्वा अवतार 
हुआ । इन्होंने उसकी इच्छा के अधीन होकर अखिल विश्व का विस्तार किया।? 
उसने एक से दो और त्तीन पुनः चार, पाँच और बहुत रूप घारण कर, स्वयं 
ही अपार और अपूर्व लीलाएँ की हैं ।” परन्तु अपने वास्तविक रूप में वह 
सदेव एक ही स्वरूप है जिसके नाम दो हैं |” इस प्रकार अपने उपास्य के ये 
एक स्वरूप और दो नाम स्वीकार करते हैं । वह निश्य-वेभव्र विहार, युगल- 
किशोर स्तयं सत्य है। अखिल ब्रह्माण्ड उसके चरण-नग् की आभा है। वह 
जगजिष्णु धर्मी है और परमात्मा, विश्वकाय, नारायण, विष्णु आदि धर्म हैं! 
वह स्वयं बाल, कौमार, पौगंड रूप धारण कर अपने जन के निमित्त विहार 
करता है। उसकी लीला अनन्त और अगाघ है ।* इस प्रकार अपने युगल 





१. महावाणी १० १८४, पद १८६ | 
जाको अंश परमात्मा प्रकृति पुरुष की इश। 
पर ईच्छा आधीन हे जगमगात जगदीश ॥ 
२. महावाणी १० १८४, पद १६ । 
ऐसे विश्व अनन्त में एकर्हिं ५ बचदु अंश | परमातम अबतार है निविकार निरसंश ॥ 
३, महावाणी १० १८७५ पद १७। 
जकि णएकहिं अंश करि परमातम अवतार । 
प्रइच्छा आधीन हे कीनो सब विस्तार ॥ 
४. वही प्‌ृ० १८५, पद १७। 
एक दोय अरु तौन पुनि चार पाँच बहुत रूप । 
धरि धरि लीला धारहीं आप अपार अनूप ॥ 
५, वही पृ० १८६, पद २६ । 'शक स्वरूप सदा हे नाम? । 
६. महावाणी ए० १८८, पद ३३ । 
परमातम विश्वकाय नारायन विष्णु | धर्म है तिहारे तुम धर्मी जगजिष्णु ॥ 


अवतारवाद के विविध रूप ३०१ 


क्रिशोर उपास्य को सर्वोपरि सिद्ध करते हुए वे कहते हैं कि वे केवल घर्मो 
के धर्मी ही नहीं अपितु अंशों के अंशी, जवतारों के अवतारी और कारणों के 
कारण मंगलमय स्वरूप हैं ।? 


इससे स्पष्ट है कि हरिव्यासदेव ने अपने उपास्य युगल-किशोर में उनके 
नित्य और नेमित्तिक प्राकव्य को तो स्वीकार किया ही है, साथ ही धर्मी, 
अंशी, अवतारी और कारण होने के नाते धमे, अंश, अवतार आदि रूपों में 
उनके व्यापक एवं विशद्‌ प्राकठ्य की चर्चा की है । 


राधावल्लम सम्प्रदाय के प्रवतंक श्रीहित हरिवंश ने हित चौरासी” के पर्दों 
में राधा-भाव के नित्य युगल और क्रीड़ारत रूप का अधिक चित्रण किया है । 
राधा और माधव दोनों प्रेमामिभूत होकर कुअ्न-द्वार पर खड़े, आमोद-प्रमोद 
में इबे हुए रतिरस छटने की घात में खड़े हैं ।* हित सेवक जी ने श्यामा- 
श्याम के नित्य स्वरूप को प्रस्तुत करते हुए कहा है कि दोनों एक क्षण के 
लिए भी प्रथक्‌ नहीं होते । वे एक प्राण दो देह होकर स्थित हैं ।* श्री हरिराम 
ब्यास जी ने भी राधा-माधव को “एक प्राण ढ्वं देही” कहा दे । वे परस्पर सहज 
सस्‍नह रखने वाले हैं ।” इस प्रकार अपने नित्य रूप में राधा और माघव 
खसदेव प्रेम-रस की क्रीड़ा में मत्त रहने वाले उपारय हैं। श्री हरिराम ब्यास जी 
ने नित्य रूप के अतिरिक्त इनके नेमित्तिकया अवतार-रूप का भी उद्लेख 
किया है। उनके पदों के अनुसार ये ही मोहन अपनी इच्छा से अंश, कला 
तथा कपिल आदि अवबतारों के रूप में प्रकट होते हैं ।/ इसी सम्प्रदाय के 
श्री रसिकदास ने नित्यविहारी राधाकृष्ण की चर्चा करते हुए इन्हें परत्रह्म, 
ऐश्रयंशाली, षडगुणयुक्त, अंशी और मूल कहा है। उनके मतानुसार संभवतः 





न 


- महावाणी ए० १८८, पद ३४। 

अंशन के अंशी अवतार अवतारी, कारन के कारनीक मंगल महा रो । 

२. राधा० स० सि० सा० पृ० ३२१ में संकलित स्फुट वाणी पद सं० २१३ । 

- वही पृ० ३५६ में सेवक बाणी से संक्रलित । 

श्री हरिवंश सुरीति सुनाऊँ श्यामा श्याम एक संग गाऊं। 

छिन इक कबहुँ न अन्तर हो, प्राण सु एक देह हे दोईे ॥ 

४. वही पृ० ३८७ में संकलित । 
राधामाधव सहज सनेद्दी । 
सइज्ज रूप गुन सद्दज लाड़िले, एक प्रान दे देही ॥ 

५. वही पृ० ३९३ में संकलित 'मोहन की मनसा ले प्रकटित अंश कला कपिलादि? । 


न 


इ९२्‌ मध्यकालखीन साहित्य में अचतारबाद 


ओ ही कारणोद्शायी और दृशावतारों के रूप में अबतरित होने चाके नित्य 
युगरू किशोर हैं ।* 

इससे स्पष्ट है कि राघावज्ञम सम्प्रदाय के उपास्य राधा-कृष्ण या राधा- 
साधव एक झोर तो निरय दृंदावन धाम में क्रीड़ा करते हैं, दूसरो ओर अंश, कला, 
कारणोद्शायी या दुशावतारों के रूप में अवतरित द्वोने वाले अवतारी भी हैं । 

हरिदासी सम्प्रदाय के प्रवर्तक स्वामी हरिदास के पदों में श्यामा-श्याम 
के अधिकतर नित्य-युगलऊ रूप का ही वर्णन हुआ है। इन्होंने श्यासा-श्याम 
के श्याम-गौर रूप को धन-दामिनी जैसा परस्पर सम्बन्धित बताया है।* 
इससे राधा-कृष्ण के भिन्न और अभिन्न दोनों रूपों का स्पष्टीकरण हो जाता 
है। बे प्रायः अपने पर्दों में उनके इस सम्बन्ध को घन-दामिनी सम्बन्ध से 
ही अभिव्यक्त करते हैं ।) इनके उक्त सम्बन्ध वाले श्यासा-श्याम रस में 
सराबोर होकर कुञ्ज में विहार करते हैं ।* 

अतः स्वामी हरिदास के र्दों में उनके युगल उपास्य का निध्य रूप सो 
वर्णित है, जिनमें वे घन-दामिनी के सदृश कभी एक और कभी दो हो जाते 
है, किन्तु इनके अन्य अवतरित रूपों की चर्चा का अभाव जान पढ़ता है । 


युगनद्ध और चैतन्य सम्प्रदाय 

चैतन्य सम्प्रदाय के भक्त कवियों ने राधा-कृष्ण करे युगल रूप का 
विस्तार किया है। सामान्य रूप से चेतन्य सम्प्रदाय में प्रचलित युगछ रूप 
पर स्थानीय बौद्ध सहजिया मत के युगनद्ध का प्रभाव कहा जाता है। 

परवर्ती बौद्ध सम्प्रदार्यों में युगनद्ध का स्वरूप श्रज्ञा और उपाय, शून्यता 
और करुणा के अद्वय या अभेद रूप को लेकर विकसित हुआ | वज्भयानी 








३२. राधा० स० सि० सा० पृ० ५१० में संकलित । 
राधा कृष्ण किशोर को नित्य विहारी नाम | 


परतअह्म सम्पन्ननेष बड़गुन अंशी मूल । 
कारनोंद सोई कहे दस अवतारिन भव । 
२. कैलिमाल पृ० ६ पद १। 
माई सी सहज जोरी प्रगट भई रंग की गौर श्याम धन दामिनी जैसे । 
प्रथम हूँ हुति अवहू आगेहूँ रहिद्दें न टरिद्दें तेसे ॥ 
३. केलिमाल ए० ६ पद ४, और पृ० ३६, पद ११० । 
<. केलिमाल पृ० १३ पद रछ् । 
श्री हरिंदाप्त के स्वामी स्थामा कुजविद्वारी रस बसकर छौन । 


अयचतारथाद के विविध रूप ३०९७ 


संत्रों के अनुसार युगनद्ध अद्कय का एक प्रकार से पर्याय कहा जा सकता है । 
अद्वय का अर्थ होता है द्वंत का अह्त हो जाना । युगनद्ध में भी यही भावना 
बद्धमूल है। वज्ञयान में शून्यता और करुणा तथा ग्रज्ञा और उपाय सर्वप्रथम 
क्रमशः ख्री ओर पुरुष के रूप में परिवर्तित किए गये ।* इसका फल यह 
हुआ कि री और पुरुष के संयुक्त रूप में रस की भावना का आविर्भाव 
हुआ । फलतः युगनद्ध, शून्यता और करुणा तथा प्रज्ञा और उपाय के समन्वित 
रूप अद्वय का ही पर्याय मान्न न रहकर समरस या ऐक्य का भी द्योतक 
हो गया । “अद्वगवश्ञ' में संकलित 'युगनद्ध प्रकाश' में निःस्वभाव और भावा- 
भाव की अवस्थाओं में थुगनद्ध का आभास माना गया है ।* “गुह्मसिद्धि! के 
अनुसार भगवान और प्रज्ञा संभवतः पुरुष-स्री रूप में भहासुख के लिए 
लोला रत हैं । जतः महासुख भी उनके अभिन्न रूप का द्यातक होने के कारण 
युगनद्ध से भिन्न नहीं प्रतीत होता । 'साधनमाला!? में शुन्यता और करुणा के 
अद्वय रूप से स्वरूपित एक ऐसे स्वाभाविक काम का उल्लेख किया गया 
है, जो नपुंसक के नाम से विश्यात युगनद्ध भी कहा जा सकता है ।” इस 
कथन में निःस्वभाव को ही विभिन्न प्रकार से व्यक्त किया गया है। उपयुक्त 
तथ्यों से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि युगनद्ध के मूल रूपों में शून्यता और 
करुणा आवश्यक तच्च रहे हैं । 

परवर्नी बौद्धधर्स में शून्यता और करुणा तथा प्रज्ञा ओर ठपाय ही क्रमशः 
स््री-पुरुष के रूप में युगनद्ध से सम्बद्ध किए गये। होव तन्त्रों सें इसी प्रकार 
शक्ति और शितर के अद्वेत रूप को भी समरस किया गया। परवर्ती बौद्ध 
सम्प्रदायों में अवलोकितेश्वर और तारा के संयुक्त रूप में पुनः युगनद्ध की 
कक्पना का विस्तार हुआ । यहाँ सर्वप्रथम भावास्मक तत्त्वों से भ्रागे चलकर 
साम्प्रदायिक उपार्स्यों या इष्देवों के एकीकरण की प्रवृत्ति दीख पड़ने छगती 
है। अतः राधा और कृष्ण भी इस परम्परा से एथक्‌ नहीं प्रतीत होते । 

वेष्णब सहजिया सम्प्रदाय में कृष्ण और राधा, रस और रति के प्रतीक 
भाने जाते हैं । प्रत्येक मनुष्य में क्ष्ण और राघा का अस्तित्व विद्यमान है। 
जिस सत्रो या पुरुष में रूप की भावना है तथा उसके अन्तर में स्री स्वरूप 
विद्यमान है वह राधा की प्रकृति का है। उसके मन में कृष्ण के सुन्दर रूप 
के प्रति सहज आसक्ति है। इस प्रकार राधा और कृष्ण तो मनुष्य और ख्री 
में स्थित हैं ही, उन दोनों की झाश्रत लीला भी अन्तर में लगातार चल रही 











१. ओबव्सक्योर रे० क० पृ० ३३। २. अद्भय बद्ध पृ० ४९। 
१. श्न० तां० बु० ९० ११२। ४. साधनमाला पृ० ५०५ | 
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है। ये ही राधा-कृष्ण के रूप और स्वरूप कहे गये हैं और इनकी छीला को 
ध्राकृत और अप्राकृत छीछा कहा गया है ।* 

सन्‍्त्र दर्शन में सभी ख्त्री-पुरुष शक्ति और शिव के भवतार समझे जाते 
हैं। वे ही बोड-दशन में प्रज्ञा और उपाय के स्वरूप भी कहे गए हैं । इसी 
प्रकार सहजिया मत में राधा और कृष्ण स्वरूप सभी खी-पुरुष माने जाते हैं । 
इस प्रजृत्ति से वेष्णव तन्त्र भी अधिक दूर नहीं जान पड़ते। श्री हयशीर्ष तस्त्र! 
में हरि परमात्मा भगवान है और श्री शक्ति है। श्री प्रकृति है और केशव 
पुरुष है । श्री ओर विष्णु कभो प्रथक्‌ नहीं हो सकते ।* इससे प्रतीत होता 
है कि शेंव, बौद्ध, वेष्णव और सहज्िया इन सभी मर्तों में युगनद्ध की प्रदृत्ति 
किसी न किसी रूप में प्रचलित रही है । 

परन्तु चेतन्‍्य आदि जिन रसिक सम्प्रदार्यों में राधा-कृष्ण की युगल केलि 
या युगल रति का प्रचार हुआ वह वष्णव सहजिया मत की देन मानी जा 
सकती है । 

वैष्णव सहजिया मत में काम-स्वरूप कृष्ण सभी प्राणियों के मन को 
आकर्षित करते हैं। राधा भी जो इस मत में मदन स्वरूपा कही गई हैं, 
प्राणियों को आनन्द प्रदान किया करती हैं। सहज मत के अनुसार कृष्ण रस 
तथा राधा रति की प्रतीक हैं। दोनों के परस्पर समागम का अनुभव ही अपूर्व 
ब्रह्मानन्द का अनुभव है। परन्तु यह अनुभव पार्थिव अनुभव से परे की वस्तु 
है। पार्थिव अनुभव जहाँ सीमित है, वहाँ यह असीम तथा इन्द्रियेतर है । 
फिर भी राधा-कृष्ण केलि की चरम अनुभूति के पूत्र सहजिया मत के अनुसार 
प्रारम्भिक अनुभूति के लिए आरम्भ में ही ख्री-पुरुष में प्रेम-सम्बन्ध होना 
अनिवाय है। यही प्रेम उत्तरोत्तर जब बढ़ने लगता है, तो स्री और पुरुष 
दोनों राधा-कृष्णवत्‌ प्रेम का विकास कर लेते हैं। अन्त में स्वयं उस प्रेम में 
तदाकार हो जाते हैं (१ अतः सहजिया मत में प्रेम का यही राधा-कृष्णवतत्‌ 
अनुभव सहज णजुभव माना जाता है | 


यों तो उपयुक्त घारणा ने सभी सध्यकालीन रसिक सम्प्रदायों को प्रभावित 
किया है, किन्तु चेतन्य सम्प्रदाय में अन्य प्रभावों के अतिरिक्त राधा-कृष्ण के 
अवतारवादी रूप पर भी इसकी छाया परिलज्ञषित होती है । 


“चैतन्य चरितास्रत' के अनुसार राधा और कृष्ण एक णआर्मा हैं। वे वो 








१. ओच्सक्योर रे० क० पूृ० १४८-१४९ । २. ओव्स्क्योर रे० क० पू० पू० १४९ | 
३. ओव्स्क्योर दे० क० पृ० १५५ । 
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देह में प्रकट होकर रस भआस्वादन करते हुए विकास करते हैं।* पुनः दूसरे 
स्थल पर राधा को कृष्ण को स्वरूप दाक्ति हादिनी और प्रणय-विकार कहा 
गया है ।* फिर भी 'चेतन्यचरिताझृत' में प्रायः राधा और कृष्ण की एकता 
ही प्रतिपादित की गई है, क्‍योंकि राधा यदि पूर्ण शक्ति है तो कृष्ण पूर्ण 
शक्तिमान हैं । शास्त्र के आधार पर भी ये दोनों में कोई भेद नहीं मानते हैं । 
अप्नि-ज्वाछा के सदश राधा-कृष्ण सदा एक ही स्वरूप हैं। केवल लछीकछा रस के 
आस्वादन के निमित्त दो रूप घारण करते हैं ।? 

इसी सम्प्रदाय के ब्रज़भाषा-कवि सूरदास मदनमोद्दन ने राधा के प्राकल्य 
की चर्चा करते समय क्ृष्ण के अवतार-प्रयोजन की ओर इंड्वित किया है। 
उनके मतानुसार कृष्ण का प्राकव्य राधा के प्रेम के चलते हुआ | “विष्णु 
पुराण! में प्रतिपादित युगल सम्बन्धों के सदश ये राधा-कृष्ण के भेदासेद रूप 
का वर्णन करते हुए कहते हैं कि राधा-वल्लम और वज्ञम-राघा परस्पर एक 
दूसरे में निवास करते हैं। उनका यह सम्बन्ध धूप-छाँह, घन-दामिनी, कसौटी- 
लीक, दृष्टि-नेन, स्वांस-बेन और ऐन-मेन के सदश है! प्रिय और प्रियतम 
एक दूसरे को देखकर मुस्कुरा रहे हैं ।* 

इस प्रकार चेतन्य सम्प्रदाय में प्रतिपादित राधा-कृष्ण के युगल रूप को 
भेदामेद मानकर प्रतिपादित क्रिया गया है। किन्तु जहाँ तक दोनों के अवतारी 
या अंशी रूप का सम्बन्ध है, दोनों ए्थक-एथक गोप-गोपियों या अन्य रूपों में 
अवतरित होते हैं । 

फिर भी युगल प्राकठ्य का मुख्य प्रयोजन उस रस-रूप में दृष्टिगत होता 
है, जिसके अधीन होकर राधा और कृष्ण पुनः-पुनः अवतार लिया करते हैं । 


१. चं० त्र० पृ० ३५ ॥ 
भादि लीला 'राषा कृष्ण आदि लीला दूई देह परि ! 
अन्यान्य विलासे रस आश्वादन करि!॥ 
२. चैं० त्र० पृू० १५ आदि लीला । 
राधिका दयेन कृष्ण प्रणय विकार । स्वरूप शक्ति क्ादिनी नाम जाहांर । 
- चे० न्र० भादि लोला पृ० ३७। 
गधा कृष्ण एछे सदा एकइ स्वरूप । लीछा रम आश्वादिते धरे दूई रूप ॥ 
- मदनमोहन प० जी० पृ० ३३, पद, २११॥ 
प्रकट भई सोभा तिभुवन की भानु गोप के जाय। 


श्ण 


ग््‌ 


जाहित प्रगट भए म्जभूषन, घनन्‍य पिता बनि गाय ॥ 

» मदनमोहन प० जी० १० ५३, पद ६० । 
घांम-छाँद इत धन-दामिनी, उत कस्तौटो-लौक ज्यों लत । 
दृष्टिनैन ज्यों, स्वाँस बैन त्थों, ऐन मैन ज्यों गसत॥ 


| 
५ 
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र्सरूप 


मध्यकालीन उपास्यों का रसात्मक रूप लीछा का ही एक विकसित रूप 
है, क्‍योंकि कृष्ण और राम के ब्रह्म से स्वरूपित* होने के अनन्तर पहले तो 
लीलात्मक रूपों की कल्पना की गई किन्तु बाद में वेष्णब सम्प्रदा्यों से दी 
रसिक सम्प्रदायों का आविर्भाव हुआ, जिनमें कृष्ण और राधा तथा राम और 
जानकी के रसास्मक रूप गृहीत हुए । 


इन रसास्मक रूपों के विकास में 'रसो थे सः” की मूल प्रेरणा अवश्य 
विद्यमान रही है। 'तेत्तिरीयोपनिषद्‌! की “ब्रह्मानन्द वल्ली' में अह्म के प्रथम 
आविभाव की चर्चा करते हुये कहा गया है कि इससे पहले केंवछ असत्‌ था । 
उससे सत्‌ उत्पन्न हुआ। उसने स्वयं अपने को अभिव्यक्त क्रिया इसीलिए 
उसे सुकृत कहा जाता है। यह जो सुकृत है वही रस हैे। यह रस उपलब्ध 
करके ही आनन्दित होता है। यदि यह आकाश की भाँति व्यापक भानन्द- 
स्वरूप नहीं होता तो कौन जीवित रह सकता । निःसन्देह यही सबको जानन्द 
भ्रदान करता है ।” यहाँ अस्त से उत्पन्न सत सुकृत को ही रस-म्वरूप या 
रसामिलाषी माना गया है ।* 


इसके पूर्व 'अथर्व संहिता! (१०, ८, ४४ 'रसेन तृप्त: कुतश्चनो नः”) में ब्रह्म 
के रखात्मक स्वरूप को प्रस्तुत करते हुए कहा गया है कि वह स्वयं रस से 
तृप्त है। उपनिषदों में उस रसामिभूत बह्य की रसाभिव्यक्ति की किंचित 
विस्तार से चर्चा की गई है। उपनिषर्दों के अनुसार वह ब्रह्म जकेला था। 
एक होने के कारण वह रमण नहीं कर सकता था । जब उसके मन में रमण 
की इच्छा हुई तो उसने एक से बहुत होने की कामना की। 'एकाकी नेव 
रसते । सोडकामयत यकोउहं बहुस्याम!। इस कामना में आनन्द की मात्रा 
अवश्य ही विद्यमान है; क्योंकि ते० उ० २, ७ के मंत्र में बह्म के जिस 
रसाध्मक रूप की चर्चा हुई है उसके 'रसं छ्ोवायं लव्ध्वानन्दी भवति' से 





१. यहैं तस्सकृत रसो वे सः तैं० 3० २, ७। 

२. संत मत में सुकृत को प्रथम सतयुगी अवतार माना गया है भौर दूसरी ओर 
राधावल्लभी हरिव्यास ने सेना, पन्ना, पीपा, कबीर, रेदास आदि का साम 
रसिको में [लिया हैं । भक्त कवि व्यास जी १० १९६ “इतनो है सब कुठ्धम हमारो” । 
'सैन, घना, अरू नामा, पौपषा और कबौर रेदास चमारो? इस प्रकार रसावतार 


सत्‌ सुकृत एवं रसिक सन्‍्तों का विचित्र सम्बन्ध मध्यकालीन कार्यों में दृष्टिगत 
होता है । 
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स्पष्ट है कि जीवार्मा इस रप्त को प्राप्त कर आनन्वयुक्त होता है। इससे रस 
का अन्तिम परिणाम आनन्द ही विदित होता है, क्योंकि इसी मंत्र के दूसरे 
पद में रस को आनन्दित करने वाला भी बताया गया है। एप होवानन्दयति' । 
अतः ब्रह्म के रसात्मक रूप सत्‌ और चित्‌ की थपेक्षा आनन्द-स्वरूप है । 
उपनिषदों में उसके आनन्द-स्वरूप की जितनी भी चर्चा की गई है, उससे 
स्पष्ट है कि सृष्टि के विकास में आनन्द ही मूलभूत कारण है, क्योंकि 'सैसिरी- 
योपनिपद्‌! की 'श्वगु बल्ली? २, ६ में कहा गया है कि आनन्द ही बद्या है। 
आनन्द से ही सचमुच समस्त प्राणी उत्पन्न होते हैं। वे उत्पन्न होकर आनन्द 
से ही जीते हैं तथा इस लोक से प्रयाण करते हुए अन्त में आनन्द में ही 
प्रविष्ट हो जाते हैं। 'इट्दारण्यकोपनिषद्‌? ४।३।३२ में तो उससे आगे बढ़कर 
कहा गया है कि इस आनन्द के अंश मात्र के आश्रय से ही सब गआ्राणी जीवित 
रहते हैं । बह्मसूत्र के १, $, १२ तथा ३, ३, ११ “आनन्द्मयोउ्भ्यासाव! और 
आनन्दादयः प्रधानस्य! आदि सूत्रों के अनुसार बाद में 'भानन्द' शब्द भी ब्रह्म का 
वबाचक या पर्याय माना गया तथा आनन्द को ब्रह्म का धर्म भी बताया गया। 


इससे विदित होता दै कि बह्म के आनन्द-रूप का उद्धध और विकास 
वेदिक काल से ही उसके रसास्मक रूप के साथ द्वोता रहा है। किन्तु बह्मानन्द 
और रसानन्द के ल्राथ विपयानन्द का सम्बन्ध जिस पार्थिव ख्री-पुरुष के साथ 
माना जाता है, वह वेप्णव सहजिया बाउल सम्प्रदा्यों से होता हुआ मध्यकालीन 
रसिक सम्पदार्यों में पूण रूप से प्रचलित हुआ । इन सम्प्रदायों में जीवाप्मा और 
परमात्मा का सम्बन्ध ख्री-पुरुषबत माना गया जिसका चरम लक्षय बह्मानन्द्‌ 
की प्राप्ति है । इसकी भी एक मूछ रूपरेखा बृहदारण्यकोपनिषद्‌? के कुछ मंत्रों 
में दृष्टिगत होती है! इसी क्रम में एक वात और विचारणीय है कि प्रायः 
बाउल या रसिक भक्त स्वम्त में ही अधिक उसके रसात्मक सम्पर्क का अनुभव 
करते हैं। यह अनुभव सेन्द्रिय से अतीन्द्रिय की ओर उन्मुख द्वोता हुआ 
प्रतीत दह्ोता है। ब्र० उ० ४७, ३, ११ के अनुसार स्वप्न में आत्मा इन्द्रिय 
सात्रा रूप को लेकर पुनः जागरित स्थान में आता है। वह हिरण्यमय पुरुष 
जहाँ वासना होती है, वहाँ चला जाता है। वह देव स्वम्ावस्था में ऊँच-नीच 
भावों को प्राप्त हुआ बहुत से रूप बना लेता है। इसी प्रकार वह ख्रियों के 
साथ आनन्द मनाता हुआ, हँसता हुआ तथा भय देखता हुआ सा रहता है ।* 
इसी प्रकार सुषुस्ति में भी वह जात्मा रमण और विहार कर जैसे आया था, 
वेसे स्वप्नावस्था में लौट जाता है।* 








३२. वृ० उ० ४, हें, १९-१३ | २. बृ० उ० ४(३।१५। 
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उपयुक्त कथरनों में वासना, रमण, विहार इत्यादि आर्मा के कवि रसिक 
सम्प्रदाय में प्रचलित तक्वों का यथेष्ट परिचय देते हैं। मध्यकालीन कार्ब्यों 
में हनका अत्यधिक विकास हुआ | 

इसी क्रम में जोवात्मा और परमात्मा के स्त्री-पुरुषवत्‌ सम्बन्ध का भी 
मूल रूप छृ० उ० ४, ३, २१ में दृष्टिगत होता है। उस स्थल पर कहा गया 
है--कि यों तो वह कामरहित, पापरहित और अभय रूप है । परन्तु व्यवहार 
में जिस प्रकार प्रियाभायया को आलिंगन करने घाले पुरुष को न कुछ बाहर 
का ज्ञान रहता है न भीतर का, इसी प्रकार यह पुरुष प्रज्ञात्मा से आलिंगन 


होने पर न कुछ बाहर का विषय जानता है और न भीतर का, यह इसका 
ज्ञाप्त काम, आत्मकाम, अकाम और शोकशून्य रूप है । 


इस कथन में जीवात्मा और पुरुष का ख््री-पुरुष सम्बन्ध स्पष्ट है। यहाँ 
यह भी स्पष्ट है कि परस्पर आलिंगित होने पर वह आप्तकाम या आत्मकाम हो 
जाता है। रसिक सम्प्रदायों में राधा-कृष्ण को उपास्य मानकर उनमे इसी 
भाव की स्थापना की गईं। 


मध्यकाल के सम्भवतः पे ही राम ओर कृष्ण के बह्म रूर्पो का क्षस्तित्व 
उनके नामों से प्रचलित 'तापनीय” उपनिषदों में मिलता है। जो उपास्य रूप 
में प्रेमा या रागानुगा भक्ति से उत्तरोत्तर घनिष्टनम सम्बन्ध रखता हुआ प्रतीत 
होता है । शइराचार्य ने गीता २, ७५, की ब्याख्या करते हुए 'रस' शब्द को 
राग का वाचक माना है।* प्रायः अवतारवाद और भक्ति की प्रेरणा और 
प्रसार में राग या प्रेम का महत्वपूर्ण योग रहा है, क्योंकि भक्ति के प्रतिपादर्को 
में शाण्डिल्य एवं नारद आदि सूत्रकारों ने भक्ति को 'परस अनुराग? या परम 
प्रेम रूपा! कहा है ।* भक्ति के इन रागात्मक नक्त्वों के श्रभावानुरूप आलोच्य- 
कालीन राम-कृष्ण आदि उपारस्यों की लीलाएँ लीछा रस के रूप में परिणत 
हो गई। 


विशेषकर इन लीलात्मक रूपों की जिन छीलाभों में शडब्जाश की प्रधानता 
हुई, उनमें रसात्मक तत्वों का विकास हुआ। फिर भी लीला-रूप और रस- 
रूप में विशेष अन्तर यह विदित होता है कि छीछा में सामान्यतः जहाँ अनेक 
रसयुक्त घटनाओं का विस्तार है, वहाँ रस/वतार का सर्वाधिक सम्बन्ध 
रासलीला, निकुआञ लीला था युगल केलि से है । जिसमें नायक श्रीकृष्ण और 








१. गीता, शाँ० भा० २, ५९ । 'रस शब्दों रागो प्रसिद्ध: । 


२. शांडित्य भक्ति सूत्र १, १, २ सा परनुरक्तिरीश्वरे और नारद भक्ति सूत्र २, सा 
त्वस्मिनू परम प्रेम रूपा | 


अवतारवाद के विविध रूप ३०५०, 


नायिका राधिका हैं । यों तो विक्रास की .दृष्टि से राधा का संयोग पौराणिक 
परम्परा से ग्रुह्दीत होने की अपेक्षा भावात्मक तश्वों से अधिक संयुक्त प्रतीत 
होता है, क्योंकि विष्णु या उनके अवतारों में विद्यमान जिन ह्ादिनी, संवित्‌ 
और सन्धिनी शक्तियों का समावेश माना जाता है?, बाद में राधा को उसी 
हादिनी शक्ति से स्वरूपित किया गया।' इसके अतिरिक्त उपनिषदों के 
आस्मक्रीढ़ा प्रभ्गति तश्चों का संयोग भी ब्रह्म-आत्मा के समानान्तर, क्ृष्ण-राधा 
से किया गया। 'स्कन्द पुराण! में राधा और कृष्ण के रसरूप की चर्चा करते 
समय कहा गया है कि राघा-श्रीकृष्ण की आत्मा हैं और श्रीकृष्ण उन्हीं में 
रमसण करते हैं ।? यहाँ राधा और क्रप्ण की वास्‍्तवी छीला निश्य गोछोक में 
होने वाली लीला है । किन्तु ध्यवह्ारिकी लीला प्रकट लीला के सहश अवतार 
लीला है। आस्वादन मुख्य प्रयोजन होने के कारण राधा-कृष्ण के रसरूप 
को लीलावतार की अपेज्ञा रसावतार कहना अधिक युक्तिसज्गत्त जान पड़ता 
है। 'स्कन्द पुराण! के अनुसार द्वापर के अन्त में जब रहस्य लीला के अधिकारी 
भक्तों एवं अन्तरह्ज प्रेमियों के साथ श्रीकृष्ण अवतरित होते हैं तो उनके अवतार 
का प्रयोजन होता है--रहस्य लीला का भास्वादन ।“ इस रस-लीला में कृष्ण 
को नित्य सहचरी राधा का नित्य संयोग प्राप्त होता है। श्रीकृष्ण-छीला से 
सम्बद्ध रानियों को यहाँ राधा का अंशावतार माना गया हैँ तथा श्रीकृष्ण 
के सर्वश्रेष्ट उपास्थ रूप की चर्चा करते समय कट्दा गया है कि इनकी आज्ञा 
से विष्णु बार-बार अवतार लेकर धर्म को स्थापना करते हैं ।” इससे स्पष्ट है 
कि रसिकों के उपास्य राधाकृष्ण ही व्यावहारिक रसावतार के रूप में अवतरित 
होते हैं। अतः रसावतार नित्य रूप का अवतारवादी पौराणिक रूप है । इस 
रूप में श्रीकृष्ण ओर राधा नित्य एक दूसरे के सम्मुख हैं । दोनों का परस्पर 
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१, बि० पु० *, १२, ६९ । राधिका हथन #ष्णेर प्रनय विकार । 
- स्वरूपशक्ति हादिनी नाम जाह्ार चे० च० पृ० ३१५ आदि लीला चतुर्थ परि० । 
आत्मा तु राधिका तस्य तथैव रमणादसो । 
« आत्मारामतया प्राशेः प्रोच्यते यूढ वेदिमिः । 
स्कन्द पुराण, वेष्णब खण्ड २ अ० १ छो० । 
४. स्कन्द पुराण, बेष्णब खण्ड अ० १ छो० २५। 
'लीलेबं द्विविधा तस्य वास्तबी व्यावद्दारिकी ।! 
५. कदाचिद्‌ द्वापरस्यान्ते रहोलीलाधिकारिणः। समवेता यदात्रस्युरर्थंदानीं तदा इरिः॥ 
स्वेः सहावतरेत्‌ स्वेपु समाबेशार्थमी प्सिता:। तदा देवादयो उप्यन्य5बतरन्ति समन्ततः ॥ 
स्कन्द पुराण, वेष्णब खण्ड २ मा० म० अ० १, २९ । 
६. स्कन्द पुराण, वेष्णब खण्ड २, भ[० म० २, १२। 
७. स्कन्द पुराण, वेष्णव खण्ड २, भा० म० ३, ३० । 
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संयोग नित्य है तथा दोनों के अभिन्न होने के कारण श्रीकृष्ण ही राधा हैं 
और राधा भी श्रीकृष्ण हैं। इन दोनों का प्रेम ही वंशी है ।* 

इसके अतिरिक्त रस रूप श्रीकृष्ण की एक अन्य परम्परा भी तसकालीन 
साहित्य में छक्षित होती हे । जिसमें राधाकृष्ण की अपेक्षा गोपीजनवल्ञभक्ृष्ण 
अधिक स्पष्ट हैं। पुराणों के अनुसार सारस्वत कहछप के द्वापर युग में श्रुतियों 
के अनुरोध से परत्रह्म श्रीकृष्ण ने ब्ृंदावन में रास लीला स्वीकार की जिसमें 
श्रुतियाँ गोपियों के रूप में अवतीण होती हैं ।* रसावतार की यह परम्परा 
राधाकृष्ण की अपेक्षा भागवत-परम्परा के अधिक निकट विदित होती हैं । 

मध्यकाल में 'गीतगोविंद' एवं 'कृष्णकर्णारशृत' में श्रीकृष्ण के रसार्मक रूर्पो 
का विस्तृत वर्णन हुआ है। जिसमें रस का प्रसुख प्रयोजन स्पष्ट लक्षित होता 
है। रास क्रीड़ा निकुअ-लीला और निकुक्ष-विहार का वर्णन करने वाले जयदेव 
ने 'गीतगोचिंदः के कृष्ण को प्रारम्भ में ही लक्ष्मी के कुचमंडल के आश्रित 
रहने बाला बतलाया है ।) उसी प्रकार 'कृष्णकर्णास्ृत! में श्रीक्रण्ण की माछुय्य॑- 
पूरित छीछाओं का वर्णन करते हुए लीलाशुक ने इन्हें शंगार रस-सर्वस्व की 
उपाधि से तो विभूषित किया ही है, साथ ही संभवतः लीला रस के ही निमित्त 
कृष्ण का नराकार रूप स्वीकार करने का उल्लेख किया है । इन रसात्मक 
रूपों का यथेष्ट प्रसार तत्कालीन वल्नभ, निम्बाक, चेतन्य, राधावज्नभी, हरिदासी 
प्रश्ुति सम्प्रदायों के साहित्य में हुआ है। किन्तु तत्‌ सम्प्रदाय के कवियों ने 
जितना बल उनकी रसात्मक छलीलाओं के वर्णन पर दिया है, इतना उनके 
अवतारवादी रसरूपात्मक प्रसड़ेंग पर नहीं। फिर भी कतिपय कवियों के 
पदों में श्रीकृष्ण के उक्त पौराणिक रसावतार परम्पराओं की प्रासड्निक चर्चा 
हुई है। उनकी चर्चा के पूर्व यह जान लेना आवश्यक है कि रसावतार में 


१. 'स एव सा स संवारित बंशी तत्प्रेमरूपिका? 
स्कन्द पु० ब० खण्ड २ भा० म० २, १२, १३ 
२, आगामिनि विरंचो तु जाने सृष्टयर्थमुथ्ते । 
कल्प सारस्वतं प्राप्य अजै गोप्यो भविष्यथ ॥ 
पृथिव्यां भारते क्षेत्र, माथुरे मम मण्डले। 
बूंदावने भविष्यामि, प्रेयान्वी रासमण्डले॥ 
जार धर्मेण सुस्नेहं सुदृढ सर्वेतोडघिकम्‌ । 
मयि सम्प्रापष्य सर्वेदपि कृतकृत्या भविष्यथ ॥ 
सम्प्रदाय प्रदोप पएृ० २२-२३ छो० २३-२५ । 
३. श्ितकमला कुचमण्डल घृत कुण्डल ए | कलित ललित वनमाल जय जय देव हरे ॥ 
गीत गोविंद, प्रथम सं, द्वितीय प्रबन्ध १। 
४. खज्ार रस संवेस्रम्‌ शिखिपिच्छविभूषणस्‌ । अज्ञोकृत नराकारमाश्येभुवनाश्रयम्‌ ॥ 
कृष्णकर्णामृत पु० ४७, १, ९२। 


अवतारयाद के दिविध रूप 8० है. 


कृष्ण विष्णु के अवतार नहीं अपितु गोछोक के निवासी भौर नित्य छीला में 
रत परत्रह्म एवं रसिकों के उपास्य राधाक्ृष्ण या ग्रोपीजन-वल्लभ-कृष्ण हैं । 
कठप विशेष में पृथ्वी पर स्थित घृन्दावन में रसिकों के रक्षन के निमित्ष प्रकट 
वा ब्यायहारिकी रस लीका करते हैं। वह रस लीला इसी बृग्दावन में गुप्त 
रूप से होने वाली निस्य लीछा का अवतारित रूप है। अतएुव इस युग के 
कवियों में दोनों प्रकार की रस केलियों का अपूर्व समावेश हुआ दै। सूरदास 
के कथनानुसार इस अवतार की नायिका राधा समस्त गुणों से पूरित है। 
श्याम हस रूप में राधा के अधीन हैं। दोनों रस केलि में इस प्रकार लीन 
है कि थे परस्पर क्षण भर के लिये भी एथक नहीं होते हैं ।* राधा और कृष्ण 
इस रस केलि के लिये बार-बार बृन्दावन में अवतरित होते हैं ।' नन्‍्द॒दास 
के कथनानुसार वे अपने शब्द अह्ममय वेणु से सुर, नर, गंध भादि सभी 
को मोह लेते हैं ।* इन्होंने ब्रह्म की सभी अवतरित होने वाली उयोतिर्यों को 
रसमय माना है ।* “चेतन्य चरितारृत' में इनके युग रसाप्मक रूप की चर्चा 
करते हुये कहा गया है कि राघा-कृष्ण स्वरूपतः एक ही हैं, किन्तु अनन्य 
बिलास रस के भास्वादन के निमित्त ये दो देह घारण करते हैं।” 'सूरसारावली? 
के पर्दों के अनुसार बृन्दावन में सदेव क्रोडा-रत कृष्ण को सथुरा की स्(ति 
हो आई, परन्तु राधा रानी ने वहाँ जाने से रोक दिया ।? हस प्रकार रस 
१. श्री रधिका सकल शुन पुूरन, जाके स्यथाम अधीन । 
सेंग ते द्योत नहीं कहूँ न्‍न्यारे, मर रहत अति लीन ॥ 
सूरसागर १० ६२६ पद १६७८ | 
२. जा कारन वेकुण्ठ बिसारत, निज अस्थल मन में नहीं मावत | 
राधा कान्ह देह पघरि पुनि पुनि, जा सुख को वृन्दावन आावत ॥ 
सूरसागर पू० ९९४, २८०३ ) 
३. शब्द अद्मय बेनु बजाय सबे जन मोहे। 
सुर नर गन गंघवे कुछ न जाने हम कोढें ॥ 
नें० ग्रं० श्रोकृष्ण सिद्धान्त पश्माध्यायी ४० ४०, २६ + 
४- जी कोड जोति अज्ञयमय, रसमय सबही भाई! 
सो प्रगटित निज रूप करि, इहि तिसरे भध्याइ ॥ 
नं० ग्रं० माषा दशम स्कन्ध पृ० २३११ अ० ३) 
५. राधाकृष्ण एक आत्मा दोय देह घरें, अन्यान्य विछास रस आस्वादन करें। 
चे० च० आदि लीला, चतुर्थ परिच्छेद पृ० ३५३१ 
६. बृन्द्रावन दरि यहि विधि क्रीड़त राधिका संग । 


सघन कुंज में खेकत गिरिधर मथुरा कौ सुधि आई । 
राखे बरजि राधिका रानो अबन सकोगे जाई। सूरसारावकी १० ३८। 


२७ सर० अ० 


छ०२ मध्यकालीन साहित्य में अधतारवाद 


रूप में राधा का अधिक आधान्य लक्षित होता है। 'युगरू-शतक' के अनुसार 
वे स्वयं इस रस के निमित्त विविध प्रकार के रूप धारण करती हैं ।! भ्रुवदास 
ने पौराणिक रसावतार की चर्चा करते हुये कहा है कि जो सर्वोपरि कृष्ण 
ञ्रार्णों के खडश प्रिय प्रियत्तम हैं, जो ललिता भादि सखियों के द्वारा सेवित 
है, उन्होंने अपने रसिक भक्तों के निमित्त यह लीला रूप धारण किया है।+ 
अपने अनन्त भक्तों के निमित्त उन्होंने उस कछीला का विस्तार किया है। 
इस प्रकार बज में जितने लीला-चरित हुए हैं इनमें निकुञ्ञ केकि संभवतः 
सबका सार स्वरूप है।” 'चेतन्य चरिताम्ृत' में 'स्कन्द पुराण” के रसावतार 
का वर्णन करते हुये कहा गया है कि अद्वाइसवें द्वापर में ब्रज के सह्दित कृष्ण 
का अवतार हुआ ।* यों तो गोलोक में श्रीकृष्ण नित्य विहार करते हैं, किन्तु 
एक-एक बार बह्मा के एक दिन भर जवतरित होकर प्रकट विद्दार करते हैं ।* 


इसके अतिरिक्त सूरदास ने गोपीजन-वल्लभ-कृष्ण के रसावतार की चर्चा 
करते हुये कहा है कि श्रुतियों ने सच्चिदानन्द कृष्ण से त्रिगुणातीत एवं मनवाणी 
से क्षमम रूप को दिखाने की याचना की |“ उनकी याचना पर श्रीकृष्ण ने 
भ्ुन्दावन की रासलीला स्वीकार की, जिसमें वेद की ऋष्वाओं ने गोपियों के 








जी 


« बहुत रूप घरि हरि प्रिया, मनरंजन रस ढेत । 
मन्मथ मन-मोहन मिथुन, मण्डल मधि छवि देत ॥ युगल शतक प्‌ृ० ८, २३१ 
. सर्वोपरि राधा कुवेरि प्रिय प्राननि के प्रान। 
ललितादिक सेवत तिनहि, अति प्रवीन रस जान ॥ 
प्रवदास ग्रन्धावली, बृहृद वामन पुराण कौ भाषा पृ० १८१ । 
. पहली पेरी प्रेम की ब्रज कीनी विस्तार । 
भक्तन हित लीराधघरी करुणानिधि सुकुमार ॥ वही पृ० १८१। 
४. बहुत माँति लीला रचत तैसइ मक्त अपार । 
अपनी अपनी रुचि लिये, करत भक्ति विस्तार ॥ भुवदास ग्रन्धावली १० १८१॥ 
५, बज में सो लोला चरित भयी जु बहुत प्रकार । 
सबकी सार बिद्वार हे रसिकनि कौ निरधार ॥ ध्रुवदास ग्र॑ं० पृ० १८३ । 
- अद्वाश्स चतुथुगी द्वापर के शेष, ब्रज के सद्दित होय कृष्ण को प्रवेश । 
चै० च० आदि लीला परिच्छेद । 
पूर्ण भगवान कृष्ण जजेम्द्र कुमार, गोलोक में ब्रज संग नित्य बिहार । 
मह्या एक दिन मध्य वह एक बार, अवतोण्ण होकी करें प्रकट विहार ॥ 
चै० च० आदि लौला, ३, परिच्छेद । 
- श्रुतनि कक्ौ कर जोरि, सबच्निदानन्द देव तुम । 
जो नारायन आदि रूप तुम्हारे सो लखे हम ॥ 
प्रिगुन रहित निज्र रूप जो, लख्यौ न ताको भेव | 
मन बानी ते भ्रगम जो, दिखरावद्ु सो देव ॥ सूर० ६० धछ६३ पद १७०३ 
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अवतारवाद के विविध रूप ४०३ 


रूप में शवतरित द्वोकर उनके सद्ज विहार किया।* पश्रुवदास छी के अनुसार 
किशोर कृष्ण ने श्रुतियों से कहा कि में ब्रज में अवतरित होने वाला हूँ हसलिये 
तुम लोग भी वहीं उत्पन्न हो। फलतः वे सखियों के रूप में अवतरित हुई।* 
उन सखियों के स्मरण करने के फलस्वरूप श्रीपति भी अवतरित हुए ।) उन्होंने 
सभी अबतारों को अपने काय में लग जाने का आदेश दिया।ं 

इस प्रकार एक ही अवतरित रूप विभिन्न प्रयोजनों के फरूस्वरूप विविध 
रूपों में पुराणों एवं तत्कालीन साहित्य में प्रस्तुत किया गया, जिनमें अन्तिम 
रसावतार रसात्मक प्रयोजन के निमित्त विकसित श्रीकृष्ण की रास क्रीडा और 
युगल केलि से सम्बद्ध रसास्मक रूप है। जो कालछान्तर में रसिक सम्प्रदार्यो 
में निस्य लीला एवं अवतरित लीला के रूप में प्रचलित हुआ । 

इसके अतिरिक्त 'भागवतपुराण” के चौबीस लीलकावतारों का मध्यकालीन 
भक्त कवियों ने विस्तृत चर्णन किया है, जिनके रूर्पो के क्रमिक विकास एवं 
मध्यकालीन रूप का विवेचन श्षगले अध्याय में किया गया है । 


१, बृंदावन निज घाम, कपा करि तहाँ दिखायो। 
क्रीडत स्याम किसोर, तह लिए गोपिका साथ ॥ 


4०० कक क्ग्_ 





बेद ऋचा है गोपिका, हरि संग कियौ विद्ार ॥ सूर० प० ६६९, १७९३ । 
२. तिन प्रति तब बाति भाई, यह श्रुति लीनी मानि। 
प्रगट दोहु ब्रज जाइ तुम, हमहुँ प्रगटि हैं आनि ॥ 
श्रुवदास ग्रन्थावली 'वृहद वामन पुराण की भासा? पृ० १५४। 
१. जाकी वानी भश्हि सो, सखी प्रगट मई आइ । 
वेदहुँ के आनन्द भयौ, अद्भुत दरसन पाइ ॥ 
ध्रुव० ग्रन्थवली 'बृ० वा० पु० की माषा? पू० १८५ । 
४. भुवदास ग्रन्थावलछी 'बृहृद्‌ वामन पुराण की साषा? ए० १८५ । 


नोवाँ अध्याय 
चोबीस अवतार 


परवर्ती पुराणों में सर्वाधिक प्रचलित दशावतारों के अतिरिक्त विष्णु के 
अवतारों की संख्या सेव एक-सी नहीं रही । 'भागवतपुराण! में अवतारों के 
तीम विवरण मिलते हैं जो अन्य पुराणों में पाई जाने वाली दशावतार-परम्परा 
से थोड़ा भिन्न प्रतीत होते हैं। भागवत” में भगवान के असंख्य अवतार बताये 
गये हैं ।* यथा प्रसक़् कभी इन अवबतारों में २२ कभी २४ और कभी १६ 
को भ्रसुख रूप से गिना दिया गया है।* कभी-कभी ग्राह्मण, क्षत्रिय आदि 
जांतिवाची शब्दों में उनका सामाजिक उल्लेख मिल जाता है ।) इसके अतिरिक्त 
'दुशम स्कन्ध! में एक सूची मिलती है, जिसमें बारह अवतारों के नाम गिनाये 
गये हैं; परन्तु इनके क्रम में दशावतारों की परम्परा का भान होता है ।” उक्त 
सूंचियों में पांचरात्र साहित्य में वासुदेव के अवतारों के ही पर्याय विभवों की 
संख्या २४ से बढ़कर ३५ तक हो गई है ।* 





१. भा० १, ३े, २६। २. भा० १०, २, ४० । 

३. भा० १, है भा० १, ७ और ११, ४। ४. भा० १०, २, ४० । 

५. भाण्डारकर ने द्वेमाद्रि द्वारा उद्धृत और 'वृहृदहारीत स्मृति! १०, ५, १४५ में 
उपकब्ध उन २४ विभवों का उछेख किया है जिनकी पूजा का वाच्रदेव कृष्ण के 
साथ ही उल्लेख हुआ हे। उन २४ विभवों के नाम इस प्रकार हैं-- केशव, नारायण, 
माधव, गोविन्द, विष्णु, मधुसूदन, त्रिविक्रम, वामन, औधर, दृरिकेश, पश्मनाभ, 
दामोदर, संकर्षण, वासुद्देव, प्रधुम्न, अनिरुड, पुरुषोत्तम, अधोक्षण, नरतिदद, 
अच्युत, जनाद॑न, उपेन्द्र, हरि, श्रीकृष्ण हैं । ये विष्णु के २४ भवतारों को अपेक्षा 
शड नाम ह्वी उचित प्रतीत होते हैं; क्योंकि अवतारों और विभवों में अन्तर 
यह है कि जहाँ अवतार उत्पन्न होने वाले माने जाते हैं वहाँ विभव अजहत्‌ 
स्वभाव वाले दौप से प्रज्ज्वलित दीप के समान उत्पन्न कट्दे गये हैं। ये विष्णु के 
ऐश्वयय के ज्ञापक विभिन्न नाम और रूप प्रतीत होते हैं । “तत्त्तत्रय” ९० १९२ के 
अनुसार पांचरात्रों में ० २६ एवं ए० ११२-११३ में उद्धृत 'विष्वकरसेन संद्दिता! 
और “अहिबुध््य संहिता! ८, ५०-५७ में ३९ विभवों के नाम दिये गये हैं । श्रेडर 
ने एन्ट्रोडक्शन द्ू भ्दिवुध्न्य संद्ठिता? 4० ४२-४५ में 'मायवत? के अवतारों के 
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उधर भागवत! के आधार पर विकसित 'छूघुभागवतासस' में यह संख्या 
२५ और 'सात्वत सन्त्र' में ऊगभर ४१ से भी अधिक हो गई है।' इस प्रकार 
अध्यकालीन वेष्णब सम्पदायों में भी कोई सर्वमान्‍्य सूची ग्रह्दीत महीं हुई 
है। रासानुज, साध्य, निम्बाक, वह्चम और ओतन्य सम्प्रदायों में भागवत एवं 
पांचराश्न दोनों परम्पराओं के जवतारों को समाविष्ट कर निश्चित संख्या की 
छपेज्ञा प्रायः मंद, कछा, आवेश भादि रूपों में अवतारों पर विचार किया है, 
जिनका हस भिवम्ध सें यथास्थाम विवेचन किया गया है । 


परन्तु उक्त सूचियों में दशावतारों के अतिरिक्त भागवत के २४ अवतार 
ही भध्यकालीन हिन्दी साहित्य में अधिक गृहीत हुये हैं। हिन्दी साहित्य में 
जहाँ चोबीस अवतारों का विस्तृत वर्णन किया गया है उसमें प्रायः भागवत” की 
सीनों सूचियों का समावेश हुआ है। “श्रीमद्रागवत” के अतिरिक्त अन्य परवर्ती 
पुराणों में २७ अबतारों का भागवत जैसा पर्णन नहीं मिलता । “भागवत” की 
प्रचलित चौबीस अवतार परम्परा को इतिहासकारों ने बौद्धों और जैनों से 
भ्रभावित माना है। श्री गौरीशइर हीराचन्द ओझा का कथन है कि चौबीस 
अचतारों की यह कश्पना भी यौद्धों के २४ बुद्ध और जनों के २४ तीर्थंकरों की 
कक्पना के आधार पर हुई है।' परन्तु यह कहना कठिन है कि किसकी 
परम्परा का अनुकरण हुआ है । 


जो हो, हिन्दी साहित्य में 'भागवत” के चौथीस अबतारों का अत्यधिक 
प्रचार हुआ । विशेषकर सूरदास और बारहट ने चौबीस अबतारों के वर्णन 
में 'भागवत' को ही आधार-स्वरूप ग्रहण किया है ।* इन कवियों द्वारा किये 


साथ ठुलना करते हुए इनमें २४ भवतारों का समाबेश माना है। ३९ विभवों के 
नाम इस प्रकार हैं--पद्मनाभ, भ्रुत्र, अनन्त, शक्त्यात्मन, मधूश्ृृदन, विद्ाधिदेव, 
कपिल, विश्वरूप, विहृह्वम, क्रोधात्मन, वाड़वायक्त्र, धमे, वागीश्वर, एकार्णवशायी, 
कमठे श्वर, बराह, नृसिदह, पीयूष दरन, श्रोपति, कान्तात्मन, राहुजीत, काछनेमिन्न, 
पारिजातहर, लोकनाथ, शान्तात्मा, दक्तात्रेय, न्याग्रोषशायी, एकश््ब्तनु, वामनदेव, 
त्रिविक्रम, नर, नारायन, हरि, कृष्ण, परशुराम, राम, देविविध, कल्कि, पाताक- 
शयन | कौ० व० जी० ४ एू० ६६-६७ | 

« रूघुभागवत्तामृत पृ० ७० छो० ३२, सात्वत तन्त्र द्वितीय पटल ॥ 

- मध्यकालीन भारतीय संस्कृति । ( १९५१ सं० ) ए० ११। 

- सूरदास--सूरसारावछी पृ० ३-११ सूरसागर १० १२५-१२७ पद ३७८, अवतार 
चरित सं० १७३३, ना० प्र० स०( इ० लि० प्रति) सम्पूर्ण ग्रन्थ में चौबीस 
अवतारों का वर्णन और अन्त में एकन्न भी उनका उल्लेख हुआ है 'विदित तीन 
अरुबीस भए अवतार अनंगी # 


न 0 ४ 
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गये बिस्तृत चर्णन के अतिरिक्त सर्तों में रामाननन्‍्दर॑ और रजाब" आदि तथा 
सगुण भक्तों में बेजू* लधनदास,” - नाभादास आदि ने केवछ चौबीस अवतार 
शब्द का श्रयोग किया है और नाम सामान्यतः गिनाया है। इससे प्रतीत 
होता है कि चौबीस अवतार शब्द भी दश्शावतारों के सहश रूढ़ि के रूप में 
प्रधक्तित हो गया था | इस युग में चौबीस अवतारों के लिये 'चोबीस छीछाषपु” 
का प्रयोग होने के कारण 'श्रीमज्ञागवत' के ही लछीलावतारों की पुष्टि होती है ।* 
“भागवत” २, ७ में क्रमशः वराह, सूयक्ष, कपिल, दत्तात्रेय, चतुःकुमार ( सनक, 
सननन्‍्दन, सनातन, सनत्कुमार ) नर-नारायण, प्रवश्रिय, एथु, ऋषभ, 
हयग्रीव, मत्स्य, कच्छुप, नृ्सिह्ठ, गजेन्द्र हरि, वामन, हंस, मनु, धन्वन्तरि 
परशुराम, राम, कृष्ण, बलराम, व्यास, चुद्ध, कल्कि, इन चौबीस अवतारों 

। उदलेख हुआ है। इसके अतिरिक्त प्रथम सूची में गृहीत भा० १, दे, ८ 
और भा० $, ३, < के मोहिनी अवतार का भी हिन्दी कवियों ने वर्णन किया 
है। सम्भवतः लीछऊावतार की प्रवृत्ति से श्रभावित होने के कारण भागवत! 
में दशावतारों का क्रम अधिक प्रचलित नहीं हुआ। तत्कालीन कवियों में 
नरहरिदास बारहट का क्रम बहुत कुछ भिन्न होते हुये भी इससे कुछ मिलता 
जुलता है। वारहट ने बराह, सनकादि, यज्ञ, नर-नारायण, कपिल, दत्तान्नेय, 
ऋषभ, घ्रुव, पएथु, हयग्रीच, कूरम, सफर ( मत्स्य ) नृसिहद, वामन, हरि, हंख, 
मन्वन्तर, धन्वन्तरि, जामदस्नेय, व्यास, रघुनाथ, कृष्ण, बौद्ध, आदि २३ 
अवतारों का एक साथ और कल्कि का पृथक उल्लेख किया है ।* परन्तु 
तत्कालीन साहित्य में अन्यन्न यह क्रम रुच्षित नहीं होता । 








१. न तद्दां चौबीसू बप बरन, रा० हि० र० | ना० प्र० स० पृ० ८६॥ 
२. एक कहद्दे अवतार दस, एक कहे चौबीस । रज्जबजी की बानी प० ११८॥ 
३. आप अवतार भये चौबीस बपुधर । राग कल्पद्रम जी० १ पृ० ४५३ 
४, चतुर्विश लीलावतारी | राग कल्पद्रुम जी० १ पृ० ५१९। 
७५, चौबोस रूप लीला रूचिर, भक्तमाल, रूपकला पए० ४७ छ० ५ चौबीम प्रथम हरि 
बपुधरे, ० २५७ छ० । 
६. बिसदि आदि बाराइ भए सनकादिक स्वामी। 
तथा जग्य अचतार नर जू नारायण नामी॥ 
कपिल सु दत्तत्रेय ऋषभ मश्ुव पृथु हयग्रीवा। 
कुरम सफर नृसिंह द्विजजु वामन दरि देवा ॥ 
हुव हंस मन्वन्तनुतरहि जामदस्नि जग व्यास जय । 
रघुनाथ कृष्ण अरुवोध प्रभु जू एते अवतार भय 0 
ऋषक #७क ०9 न्न्न 


विदित तीन अरु बीस भए अवतार अनंगी ॥ 


न्ब्क 
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सूरदास, छषनदास और अग्रदास या नाभादास आदि ने प्रारम्भ में 
दशावतारों का कम रखकर अन्त में शेष चौद॒ह अवतारों को समाविष्ट किया 
है। अतः सूरदास के अनुसार मत्स्य, कूर्म, बराह, नरसिंह, वामन, परशुराम, 
राम, वासुदेव, बुद्ध, कदिक आदि दशावतारों के साथ सनकादि, व्यास, हंस, 
नारायन, ऋषभ, नारद, धन्वन्तरि, दत्तात्रेय, प्रथु, यज्षपुरुष, कपिल, मन , 
हयग्रीव, ध्रुव-अवतार भादि नारद को लेकर १५७ श्षवतारों को संयुक्त किया 
है।* छषनदास ने भी दशाघतारों के साथ चौदद्द भ्वतारों को मिलाया है 
परन्तु नारद को इन्होंने अहण नहीं किया है, अपितु बछराम और अनन्त दो 
नये अवतारों का समावेश किया है ।* इन्हीं के सहश नाभादास ने 'भक्तमाल? 
में चौबीस अवतारों की चर्चा करते समय दशावतार और तस्पश्चात्‌ चतुदंश 
अवतारों का वर्णन किया है।? चौबीस अवतार के उपयुक्त उसज्लेरों के 
अतिरिक्त इनका एथक-प्रथक्‌ विस्तृत वर्णन भी कतिपय कवियों ने किया है । 
इस दृष्टि से प्रत्येक अवतार का क्रमिक विकास एवं उनके मध्यकालीन रूप 
का विवेचन अपेक्षित जान पढ़ता है, क्योंकि आलोच्यकाल में अवतारों के 
जिन रूपों का वर्णन हुआ है वे प्राचीन साहित्य एवं पौराणिक परम्पराओं 
से विक्रसित होकर प्रायः परम्परागत रूपों में ग्रृहीत हुये हैं। उनके एथक- 
प्थक विकास के निमित्त स्व प्रथम मत्स्य, बराह, कूर्म, नृ्खिंह, वामन, आदि 
पाँच पौराणिक अवतारों तथा परशुराम, रास, कृष्ण, बुद्ध, कल्कि आदि 








अपिलेप सख सह्य आरुद्दित प्रभु कल्का त्रवलोक पति ॥ 
इस पद में प्रयुक्त सम्मवतः ' तनुतरहि' पन्वन्तरि का वाचक है । 
अवतार चरित । हु० ले० । 
. मच्छ, कच्छ, बाराहू, बहुरि नरसिंह रूप धरि। 
बामन बहुरी परशुराम, पुनि राम रूप करि॥ 
बासुरेव सोइ भयो बुद्ध भयो पुनि सोइ। 
सोइ कल्की होश है, और न द्वितीया कोइ॥ 


न 


सनकादिक, पुनि व्यास बहुरि भए हस रूप हरि । 

पुनि न!रायन, ऋषभ देव, नारद, धन्वन्तरि॥ 

दत्तात्रय अरु पृथु, बहुरि जश्मपुरुष बपुधार। 

कृपिछ, मनू , हयओीव पुन्ति कॉ्न्दी श्रव अवतार ॥ सूरसागर ५० १२६ पद ३७८ 

- मच्छ कच्छ शूकर नरसिद्द वामन परसुराम अनुधर बलिराम बिबुध यज्ञ निंदोडारो । 

कलकीं मनुव्यास हंस यज्ष हमग्रीव बद्रोपति, कपिलदफ्त सनकादिक चारों। 

पृथु अनन्त धन्वन्तरि दुष्टलन जानरा शुप्तव प्रगट चतुविश लोलावतारों। 
राग कल्पदुम जी १४० ५१९ | 


न्फ 


३. मक्तमाऊल, रूपकला पृ० ४७ छ० ५।॥ 
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ऐतिहासिक पुरुषों तथा 'चौदद् अन्य अवतारों में क्रमशः हयप्रीव, व्यास, प्रथ॒, 
हरि, हंस, सन्वस्तर, यज्ञ, ऋषभ, अ्रुववरदृन, धन्वन्तरि, नर-नारायण, दक्त, 
कपिछ तथा सफुट अवतारों में नारद और सोदिनी का विचार किया गया है । 


मत्स्य 


विष्णु के अवतारों में मत्स्यावतार को प्रायः प्रथम स्थान दिया जाता है। 
आलोच्य-काल में मस्स्यावतार के जिन रूपों को विष्णु से सम्बद किया 
गया है, वह विष्णु और मत्स्य-संबंध का प्राचीनतम रूप नहीं है । 


मत्स्यावतार का प्राच्चीनतम रूप ब्राह्मण साहित्य में मिलता है और इसका 
संबंध जलप्ाबन के उस कथन से सम्बद्ध है जो इतर साहित्य में भी 
मिलता है ।* 


अज्ञापति का अवतार 

'झतपथ ब्राह्मण? में (१, ८, १) इस कथा का विस्तृत वर्णन हुआ है; इसका 
सारांश इस प्रकार है कि मनु प्रातःकाल में आचमन कर रहे थे । उसी समय 
उनके हाथ में एक मछली आ गई । उसने कट्दा कि मेरी रक्षा करो और मुझे 
पाछो, जलू-प्रल्य में मैं भो तुम्हारी रक्षा करूँगी। मनु ने उसे एक सुरक्षित 
घड़े में रख दिया परन्तु ज्यों-ज्यों उसका शरीर बढ़ा होता गया मनु ने क्रमशः 
उसको घड़े से ताछाब, तालाब से नदी और अंत में मद्दासमुद्र में डाल दिया । 
प्रकूय होने पर थे अनेक सृष्टि के बीजों को लेकर नाव पर चढ़ गये और 
रस्सी से अपनी नाव को मह्स्य की एक मात्र सिंग में बाँध दिया। प्ररय 
समाप्त होने के पश्चात्‌ सनु ने यज्ञ करके पुनः सृष्टि का विकास किया। यहाँ 
मत्स्य को विद्वानों के मतानुसार प्रजापति का रूप बतलाया गया है।* इसओे 
अतिरिक्त 'महाभारत' 'बन पर्व! १८७ अध्याय में पुनः इसी कथा का विस्तार 
पूर्वक वर्णन किया राया है । वहाँ मत्स्य स्वयं कह्दता है कि सें प्रजापति ब्राह्मण 
हूँ। मुझ से परे कोई दूसरी वस्तु देखने में नहीं आती है। मैंने महामरस्य का 
रूप धारण कर तुम्हें इस प्रलय से बचाया है। तदनन्तर वह देवता, असुर, 





१. प्रलय-कथा की विचित्रता यह है कि वह ऋण० वे७ में तो नहीं मिलतो किन्तु 
भवेस्ता, अधवबेद, शतपथ आद्याण भौर महाभारत में मिलती है। 

२. श० भा० १, ८, १, १-७ मनबे ह वेप्प्रात:' '“मित्रावरुणौ सज्जग्माते और ज० 
रा० ए० सो० जी० २४-२५ पृ० १२२ जलूप्लावन की यह कथा जैनों और 
बौद्धों में नदीं मिलती है। 


सौधीस अवतार ०५ 


पुरुष, जंगम-स्थावर, चेतन-अचेतन आदि की सृष्टि करने का मनु को आदेश 
जैता है ।* 

इस प्रकार महाभारत” तक मस्स्यावतार का विष्णु की णपेज्षा प्रजापति 
से स्पष्ट संबंध प्रतीत होता है। “वाल्मीकि रामायण? में मत्स्यावतार की कोई 
कथा नहीं मिलती केवल “युद्ध कांड” में की गई राम की स्तुति में बराह के साथ 
“एकश्ृंग! का प्रयोग हुआ है। परन्तु 'एकश्ंग! से मत्स्य का निराकरण नहीं 
होता क्योंकि वराह भी प्कश्ंग कहे गये हैं। साधारणतः यह अंश परवर्सी 
होते हुये भी दूसरी शती तक का माना गया दै। 

अतः महाकाब्यों के अंतिम काल तक मत्स्यावतार का संबंध चिष्णु से 
माना जा सकता है। परन्तु इतना स्पष्ट है कि विष्णु के पूर्व मत्स्यावतार 
प्रजापति ने ही धारण किया था, क्योंकि विष्णु-महिमा के प्रतिपादक “विष्णु 
पुराण” ( ४ थी शर्तों ) में मतस्यावतार की कथा नहीं मिलती । उसके विपरीस 
प्रजापति के चराह रूप धारण करने के क्रम में मत्स्य, कूर्म आदि रूप भी 
प्रजापति के द्वारा ही घारण करने का प्रासंगिक उकलेख हुआ है ।? इससे स्पष्ट 
है कि मत्स्यावतार की कथा का संबंध प्राचीन साहित्य में प्रजापति से ही 
रहा है । 

अन्य पुराणों में बाद में चरूकर मत्स्यावतार का विष्णु से ही संबंध 
स्थापित किया गया है। “भागवत पुराण! के शबुसार चाक्षष मन्वम्तर के अंत 
में जब सारी सृष्टि समुद्र में लीन थी तब हरि ने दसवाँ अवतार प्रहण किया 
और उन्होंने अगले मन्वन्तर के वेवस्वत मनु की रक्षा की थी।* “भागवत! की 
दूसरी सूची सें पुनः इनका संबंध प्रलय-कथा से है । परन्तु वेवस्वत का स्थान 
सस्यधत मनु ने ले लिया है। उनकी रक्षा के साथ साथ ये वेद के रक्षक भी 
यहाँ बतलाये गये हैं ।* तीसरी सूची में ये मनु की रक्षा के अतिरिक्त दिति 
पुत्र को मार कर बेदों की रक्षा करने वाले कहे गये हैं ।९ “भागवत! के मत्स्या- 
चतार की पिस्तुत कथा में भी सत्यवत एवं प्रलय संबंधी उक्त कथा का घर्णन 
किया गया है ।” यहाँ एकरश्इंग मत्स्य सप्तर्षियों के साथ प्ररूय से मनु की 
रक्षा करता है और हयग्रीव को मार कर वेदों का उद्धार करता है ।* 





१. मद्दा० ३, १८७, ५२ | २, ब।० २० ५, १२०, १२। 
१. बि० पु० १, ड, ७-८ । डे. भा० १, है, १५ । 
५. भा० २, ७, १२ | ६, भा० ११, ४, १८ । ७. भा० ८, २४। 


< भतीत प्रल्यापाय उत्विताय स वेध से, द॒त्वासुरं हयग्रीव बेदान प्रत्याहरद्धरिः ।? 
यद्द उल्लेखनीय है कि असुर दयग्मीव के अतिरिक्ति भागवत? २,७११ में विष्णु के 
इयग्रीव अवतार का भी उल्लेख मिलता है। उस हयग्रीव अवतार का एकमात्र प्रयोजन 





४१० मध्यकालीन झादित्य में अपतारवाद 


“भभागवत्त' के अतिरिक्त जन्य पुराणों में भी प्रायः इन्हीं कथाओं की पुनराश्चृत्ति 
हुई है। 'मत्स्यपुराण! में मत्स्य मनु से कहते हैं कि प्रढय के अनन्तर सृष्टि का 
प्रारम्भ किये जाने पर थे वेदों का अबसेन करेंगे।"* उक्त कथन में मत्स्यावतार 
के पुराणों में विशेष रूप से प्रचलित रूप का परिचय मिलता है| 


'अभिपुराण! में मनु की रक्षा हयऔव-बध भी इनका प्रमुख प्रयोजन माना 
गया है ।* मध्स्यरूपधारी विष्णु 'स्कंद-पुराण” के अनुसार वेदों के उद्धार के लिये 
बांखासुर का बध करते हैं ।? “पह्मपुराण” में मध्स्यरूप में भगवान्‌ हयग्ीय के 
स्थान में सघुकेटम का बध करते हैं ।९ 

इस प्रकार पुराणों में मश्स्यावतार के प्रयोजनों में आयः मनु-रक्षा और 
बेदोद्वार संबंधी प्रयोजनों में साम्य होने पर भी जसुरों के बच में किंचित 
परिवर्तन दीख पड़ता है । 

मध्यकालीन साहित्य के कवियों ने स्वतंत्र रूप से तो नहीं पर दशावतारों 
के क्रम में मतस्यावतार का वर्णन किया है | विशेषकर दसचीं या ग्यारवहीं शत्ती 
के कवि कषेमेन्द्र ने विष्णु के मतस्यावतार का आरस्भ में ही वर्णन करते हुये सनु- 
मत्स्य-कथा का विस्तृत परिचय दिया है| उसमें हयग्रीव या वेदोद्धार काय का 
उल्लेख नहीं हुआ है ।" परन्तु बारहवीं शती के जयदेव ने प्रत्यकथा और वेदो- 
द्वार दोनों प्रयोजनों की चर्चा प्रथक-प्थक्‌ की है। “पृथ्वीराज राखों! में मत्स्या- 
बतार का वीर रस-पूर्ण वर्णन हुआ है। पर उक्त कवियों की अपेक्षा रासो की 
कथा में मनु-मत्स्या-कथा का उल्लेख न होकर वेदों को चुराने वाले असुरों के 
संदहाारक रूप का वर्णन है £ अंत में राक्षखों का पेट फाड़ और बेदों को निकाल 
कर विष्णु ब्रह्मा को प्रदान करते हैं ।* 


निम्बाक सम्प्रदाय के भक्त कवि परशुरामाचाय ने दशावतारों में मरस्यरूप 
का वर्णन करते हुये पौराणिक उपादानों को ही ग्रहण किया है| इनके 
पर्दों के अनुसार हरि ने मत्स्य रूप घारण कर पाताल में सोये हुये शंखासुर 
को पकड़ा और उसका उदर फाड़कर वेदों का उद्धार किया । 





बेदो की रक्षादें। भा० २, ७, ११में हृयग्रीवके लिए 'हयशीष॑' झब्द का प्रयोगहुआ 
है। सम्भव है मत्स्यावतार से ही इयशीषे का विकास हुआ हो। भा० ८, २४,५७। 


१. मत्स्यपुराण २, ३-१६ । २. अग्निपुराण २ अध्याय । 
३, स्कन्द पुराण, उत्तरखण्ड ९२, ९। ४. पद्मपुराण, सूृष्टिखंड ३७ अध्याय । 
७, दशावतार चरित, मत्स्यावतार । ६. गीत गोविन्द १, १। 


७, पृथ्वीराज रासो, दूसरा समय । 
< प्रथमे मछ रूप धरयों जलूसाइक सोधत नोर सुध्यान भए। 
सोधित सोधि लोयो संषासुर सोवत जाय पतालि ग्रहे॥ 





चोबीस अवतार 8११ 


दकावतारों के अतिरिक्त मतस्थावतार को जिन कवियों ने चौबीस अवतारों 
में परहण किया है उनमें 'भागवत” की परम्परा का पाछन हुआ है। विशेषकर 
'सूरसागर” और 'सूरसाद्ावली” दोनों में मत्स्यावतार का वर्णन सूरदास ने किया 
है। 'सूरसागर' के अनुसार सदेव भक्त का संकद निवारण करने वाले हरि ने 
वेदों की रक्षा के निमित्त मत्स्यरूप धारण किया, और सध्यम्रत की प्रकय से 
रक्षा की मतस्याववार से सम्बद्ध प्रथम पद में शंखासुर और सत्यत्नत दोनों 
का समावेश हुआ है।' परन्तु दूसरे पद का संबंध केवक शंखासुर और वेदो- 
द्वार मात्र से है ।* 'सृरसारावछी' के जनुसार शंखासुर का वध हयप्रीव द्वारा 
हुआ है.। और प्रकय कथा को मत्स्यावतार से सम्बंध किया गया है। 
गोस्वामी तुलुक्लीदास ने राम की लीला का गान करते हुए कहा है कि भक्तों 
के विस्तार के लिए राम ने मत्स्य रूप में एथ्वी की नोका बनाई।? नरहरिदाप् 
बारहट के अनुसार मत्स्यरूप में प्रलय से प्रथ्वी की रक्षा तथा शंखासुर से वेदों 
का उद्धार किया ।* संतों में परवर्ती गुरु गोविंद सिंह ने भी शांखासुर बध प्‌व॑ 
वेदोद्वार के निमित्त मत्स्यावतार का प्रयोजन माना है ।* 


करसू उर कारि विद्यारि कीयो उर भीतरिते वेद निकारि लए । 
प्रसराम कहँँ प्रभु त्यागी भमलो दूसरे अक्मा कूँ जु दान दए॥ 
परशुराम सागर । ह० ले० | दस औतार को जोड़ी । 
. मुतिनि हित हरि मच्छ रूप धारयौो, सदा ही भक्त -संकट निवारयी । 
चतुरमुख कह्मो संख असुर स्तुति ले गयो, सत्यत्रत कश्ौ परले दिखायी ॥ 
भक्त बत्सछ, कृपाकरन, असरनसरन, मत्स्य को रूप तब घारि आयौ। 
सूरसागर जी० १ ना० प्र० स० पद ४४२ ) 
, संखासुर मारि के, वेद ८द्धारि के, आपदा चतुरमुख को निवारी । 
सूरसागर जी १ पद ४४४॥ 
, हैगो संखासुर जल में रद्यो छिपाय। घरि हयग्रीव रूप इरि मारयों छोन्दें वेद छुड़ाय 
सूरसारावलो । बे० प्रे० सूरसागर में संकलित ४० ४ पद ९०) 
- सूरसारावछी ए० ४ पद ९२-९५ में । 
. तुं ग्रं० विनय पत्रिका 7० ४०४ वारिचर-बपुषधर भक्त-निस्तार पर, धरनि कृत 
नाव मद्माति गुर्वी । 
- नरहर॒प्रभुकारन निषल सनउ जध्याक्रम संत । 
पृथ्वी राषी ग्रलय ते भए मीन मगवंत॥। 
द्रविड़ देश नरेस भयों, सत्यवृत्य इहिनाम । 
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संखासर सौ निम्रश्नो, आने वेद छुड़ाह। 
अवतार लीला ह० लि० पृ० ११ मीनावतार । 
७. चौबीस अवतार १० ६। संखासुर मारे बेद उपारे शब्रुसंदारे जस लीनो । 


१२ मध्यकालीम साहित्य में अवतारवाद 


उत्त उद्धरणों से स्पष्ट है. कि मध्यकाल में मत्स्यावतार के उन्हीं रूपों को 
छिया गया जो पुराणों में अधिक प्रचछित थे, क्योंकि पुराणों में जिस प्रकार 
का वैषम्य दृश्यित होता है, वही तत्कालीन कवियों में भी पाया जाता है। 
इस युग में भक्तोद्वार अबतारबाद के प्रमुख प्रयोजनों में प्रचलित था | अतः 
मत्स्यावतार का प्रयोजन भी भक्त की रक्षा कह्दा गया है । 


वराह 


विष्णु के प्रारम्भिक अवतारों में पशु, पशु-सानव जौर सानव तीन प्रकार 
के अवसार मिलते हैं । उनमें पशु-अवतार चराह का स्थान विशेष उस्लेखनीय 
है। पौराणिक एवं तत्कालीन साहित्य में वराह अवतार का जो रूप मिलता है, 
बह सदियों के क्रमिक विकास के फलस्वरूप निर्मित हुआ है । मत्स्यावतार के 
सरश वराह का प्राचीन संबंध भी प्रजापति से ही रहा है । वेदिक साहित्य के 
सर्मझों ने तल साहिस्य में उपछब्ध कतिपय उपादानों पर विचार किया है 
उनमें मेकढो नऊ, कीथ एवं जे गोंद विशेष उछ्लेखनीय हैं । 


वेदिक साहित्य के ऋ० वे? में वराह एवं विशेषकर 'एमुष” नामक वराह 
के उल्लेख मिलते हैं । ऋ० १, ६१, ७ में इन्द्र द्वारा वराह के मारे जाने का 
प्रसंग आया है ।" कऋ० ८, ७७, १० में पुनः 'एसुष' नामक वराह का इन्द 
द्वारा मारे जाने की चर्चा हुई है।* ऋ० ३०, ८६, ४ में भी वराह का इन्द्र 
से ही संबंध प्रसीस होता है मेकढो नल ने ऋ० ८, ७७, १० के 'पमुष' वराह 
से ही वराष्टावतार के चीज का अनुसान किया है ।” परन्तु कीथ ने इसे जृत्न- 
वध की कथा का एक रूपान्तरित रूप भर माना है ।” जो हो पुराणों में 
यराहावतार का प्रमुख प्रयोजन जल से पृथ्वी को बाहर निकाछना रहा है। 
इस दृष्टि से 'एथ्वी सूक्त! का यह मंत्र अवश्य ही इस कथा का मूछ रूप माना 
जा सकता है, जिसमें कहा गया है कि शत्रु को भी धारण करने बाली, पुण्य 
और पाप करने वाले के शब को सहने वाली, बड़े बढ़े पदार्थों को धारण करने 
वाली और वराह जिसको हूँढ़ रहे थे वह ए्ध्वी वराह्द को प्राप्त हुई थी ।* 

वैत्तिरीय संहिता! जाह्मण और जारण्यक साहिस्य में इनका किंचित विस्तृत 
पुवं इन्द्र और प्रजापति से सम्बद्ध रूप मिलता है। 'तेत्तिरीय संहिता! में 





१, ऋ० १, ६१, ७। २. ऋ० ८, ७७, १० । 
३. ऋ० १०, ८६, ४ । ४. एपिक माइथौलोजी ९० ४१। 
५, रेलिजन ऐन्‍्ड फिलोसोफ़ो आफ ऋग्वेद एन्ड उपनिषदूस भू० ए० है । 
&. मल्बं विअती युरुवृद भद्गपापस्य निधन तितिक्षुश । 
वराद्ेण पृथिबी संविदाना सूकराय विजिद्ेते रृगाय ॥ अथबे० सं० १२, १, ४८ । 


जोबीस अक्तार ४१३ 


प्रजापति और वराह की कथा इस प्रकार है :--पहले सारे विश्व में जल ही 
जरू था । उस पर प्रजापति हवा के रूप में घूमता था | उसने पृथ्वी की देख 
वराह बन कर ऊपर उठा लिया। उसने विश्वकर्मा का रूप धारण कर पृथ्वी 
का जछ पोंछु दिया । उस पृथ्वी का विस्तार हुआ और वह पृथ्वी के नाम से 
विख्यात हुई ।* इसके अतिरिक्त 'तेत्तिरीय ब्राह्मण” की कथा में सी प्रजापति को 
ही वराह के रूप में पृथ्वी को उठाने वाला कहा गया है। जिसका सारांश 
इस प्रकार है--इस विश्व में पहले केवल जरू ही जक था। उस जकछ के द्वारा 
प्रजापति तपस्या करते थे, और यह कहते थे कि किस प्रकार इस सृष्टि का 
घिस्तार होगा । उन्होंने जल में खड़ा एक कमर-पत्र देखा । उन्होंने सोचा 
इसके नीचे अवश्य ही कुछ है जिस पर यह कमर पत्र स्थित है। उन्होंने एक 
वराह्द का रूप धारण किया और ठीक कम्मल पत्र के नीचे जल में घुसे । इसके 
नीचे उन्होंने पृथ्वी को पाया। उसके एक खंड को तोड़ कर थे ऊपरी स्थल 
पर छे आये। उन्होंने उसे ऊपर फेछाया तब से उसका नास पृथ्वी ( फैली 
हुई ) पड़ गया ।' 'तेत्तिरीय आरण्यक' में कहा गया है कि एक कृष्ण बराह ने 
अपने शत-बाहुओं से एथ्वी को ऊपर उठाया।* यहाँ यह स्पष्ट नहीं है कि 
वराह का रूप किस देवता ने धारण किया था। फिर भी उसका शत बाहुरूप 
उसमें निहित किसी देवी तरव का आभास देता है। 'शतपथ ब्राह्मण! में भी 
पुक वराह की कथा मिलती है। उसमें कष्टा गया है कि पू्वकाल में पृथ्वी 
उतनी ही बड़ी थी जितनी बढ़ी एक कड़ाही होती है । एक 'प्मुष” नाम के 
वराह ने उसे ऊपर उठाया । यह ईश्वर प्रजापति की प्रथ्वी थी ।* यहाँ प्रजापति 
से वराद्द के स्पष्ट संबंध का पता नहीं चलता । 

एमुष नामक वराह का उरलेख 'काठक? एवं 'कैसिरीय संद्विता' में भी मिलता 
है। 'सैत्तिरीय संहिता! की कथा में कहा गया है कि यज्ञ ने विष्णु का रूप 
घारण किया और थे देवताओं के बीच से छुछ हो गये। वे ध्रथ्वी में प्रवेश कर 
गये । देवताओं ने एक साथ मिल कर उन्हें खोजा । इन्द्र नीचे ऊपर सर्वत्र घूम 
चुके । विष्णु ने पूछा--वह कौन है, जिधने हमारे ऊपर से परिक्रमा की है। 


इन्द्र ने उत्तर दिया में हूँ दुर्ग को ध्वस्त करने वाछा जौर शुम कौन हो !" 


- ते० स० ७, १, ५, १, और ज० रा० ए० सो० १८९५, पृ० १७९। 
« तै० सं० १, १, ३, ५ और ज० रा० ए० सो० | १८९५ । पृ० १७९ । 
आधी वा इृदमग्रे सलिलमासोत तेन प्रजापतिर्‌ प्रम्यात्‌ ““तदूभूम्यै भूमित्वम्‌ । 


* उद्धूनाइसि वराद्ेण कृष्णेन शत बाहुना । , 
भूमि्धनुधंरणीी कोक घारिणी, इति। ते० आ० १०, १, ८ । 
४. श० जा० १४, १, २, ११। 


५. तै० सं० ६, २, ४ .र२-३ अनुवाद ज० रा० ८० सो । १८९५ ह० | पृ० १८० 
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४१७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


विष्णु ने कहा मैं हूँ दुर्ग को ले जाने वाछा। विष्णु ने कहा इस वराह ने 
देवताओं का धन छूट कर सात पहाड़ियों के उस पार असुरों के पास एकमन्र 
कर रखा है । तुम दुर्गध्वस्त करने वाले हो । अतः इस वराह को मार डालो । 
इमस्त ने एक कुश तोड़ कर सप्त पद्दाड़ियों को छेद दिया जौर उसे मार डाछा । 
तब इन्द ने विष्णु से कद्दा तुम अपने को दुर्ग से बाहर ले जाने वाले कहते 
हो; अतः उसको ( संभवतः वराह को या वह धन ) बाहर छे जाओ । यज्ञ-रूप 
विष्णु बेवताओं के लिये यज्ञ के रूप में उतना ले गये जितना देवता असुरों से 
प्राप्त कर सकते थे । यही कारण है कि उस चबूतरे का नाम वेदी हुआ इस 
कथा में प्रजापति एवं पृथ्वी के ऊपर उठाने का उल्लेख नहीं हुआ है परन्तु 
विष्णु, यज्ञ और वराह का सब्निवेश हुआ है। इस आधार पर यज्ञ बराह्द की 
मूछ कथा के रूप में इसे प्रहण किया जा सकता है । 

वैदिक साहित्य में उपलब्ध दो प्रकार की कथाओं में भूमि से सम्बद्ध 
वराह और यज्ञ-वराह का स्वतंत्र विकास स्पष्ट प्रतीत होता है। सम्भव है बाद 
में चछ कर विष्णु एवं उनके वराह रूप से दोनों को उसी में समाहित किया 
गया हो । 

महाभारत! वन पथ! में विष्णु के वराहावतार की कथा मिलती है । उस 
कथा में कहा गया है कि प्रागियों की वृद्धि के सार से प्रृथ्वी दब कर सेकड़ों 
योजन नीचे चली गई थी भार दूर करने के लिये उसने भगवान नारायण से 
ग्रार्थना की ।* विष्णु ने एक दाँत वाछे वराषह्द का रूप घारण कर पृथ्वी को सौ 
योजन ऊपर उठा दिया ।* यहाँ उनके स्वरूप का वर्णन करते हुये कहा गया 
दहै कि वे छाल-लाल नेत्रों से भय उत्पन्न कर रहे थे और अंगों से घूम प्रकट 
करते हुये बढ़ रहे थे ! इस स्थरू पर घूम और ज्वाला के प्रयोग से उनके 
यज्ञ-वराष्ट रूप का ही परिचय मिलता है। 

इसके अतिरिक्त 'महाभारत” में अन्य कतिपय स्थर्लों पर भी वराह्ावतार के 
उल्लेख हुए हैं। विशेषकर 'शान्ति पर्व! में पितृपिण्ड से सम्बद्ध एक कथा में 
कहा गया है कि पहले शृथ्वी पर कुश बिछाकर उन पितरों के निमित्त तीन 
पिण्ड रखे जाते हैं। पितरों का पिण्ड नाम क्‍यों पढ़ा, हसके ऊपर नर-नारायण 
कहते हैं कि समुद्र मेखला वाली यह पृथ्वी पहले जल में डूब गई थी । उसको 





१. तैं० सं० ६, २, ४, २, २ अनुबाद ज० रा० ए० सो० | १८९५ ई०। पृ० १८० | 
२. महा[० 2, १४२, ३९, ४० । 8३. महा ० ३, १४२, ४५१ | 
४. रक्ताम्यां नयनासयां तु भयमुत्पाद यज्निव । 

धूर्म च ज्वलय लक्ष्म्या तन्न देशे व्यवर्धत्‌ ॥ मद्दा० ३, १४२, ४६ । 


चौबीस अवतार छश्‌ण्‌ 


अंगवान गोविंद ने वराह का रूप घारण कर ऊपर किया था। जछ और कीचक 
से जिनका सारा शरीर भरा हुआ है और छोक-कश्याण में जो सर्देच तत्पर 
रहते हैं, उन भगवान पुरुषोत्तम ने पृथ्वी को पुनः उसके स्थान में स्थापित कर 
दिया और अपनी दाढ़ में रंगे तीन पिण्डों को कुश पर रख दिया 


इसी पर्व में एक श४ह् बराह्द की व्याख्या करते हुये नारायण कहते हैं कि 
झेने पहले सींग ( या एक दाँत ) वाले नन्दिवर््धन नामक घराह का रूप धारण 
कर इस पृथ्वी का उद्धार किया था और जब में कंधा, पोच, दाढ़, तीन उन्नत 
अंर्गोचाला बना था, इससे मेरा नाम चित्रकुद पढ़ा।'* उक्त रूप में अनुमानतः अप्नि 
के मानवीकृत ( एन्थोपोमौरफिक ) रूप का परिचय मिलता है ।? साथ ही उक्त 
कर्थांश पृथ्वी, यज्ञ, या कर्मकाण्ड से सम्बद्ध तो दीख पढ़ता है परन्तु हिरण्याक- 
चध की इनमें कहीं चर्चा नहीं हुई हे। अत्तः हिरण्याक्ष-वध संभवतः परवतों- 
काल में वराहवतार के साथ संयोजित किया गया है। हसी पद के 
लारायणीयोपाख्यान! में वराहावतार के प्रसंग में पृथ्वी को ऊपर उठाने की और 
द्रिण्याध्-वध की चच्चा हुई है ।" 'वाल्मीकि रामायण में बराह का उछ्छेख भर 
हुआ है, जिसका संबंध विप्णु या राम से है ।? किन्तु “विष्णुपुराण” की कथा 
पुरानी प्रतीत होती है क्‍योंकि वहाँ वराह को प्रजापति का ही अवत्तार कहा 
गया है ।£ यहाँ बराह के विश्वरूप का वर्णन करते हुये कहा गया है कि उनके 
दाढ-यज्ञ, रूप हैं, चारों वेद-चरण, दाँत-यज्ञ, सुख-चित्तियाँ, जिह्ा-हुताशन, और 
कुशार्ये-रोमावली हैं । रात-दिन इनके नेन्न, परब्रह्म सिर, समस्त सूक्त इनके 
सटाकलहाप और समग्र हवि आपके प्राण हैं ।” इन उपादरनों से वराह एवं 
यज्ञ से किसी न किसी प्रकार का संबंध ज्ञात होता है। “विष्णुपुराण' की कथा 
में हिरण्याक्ष वध का समावेश नहीं हुआ है। परन्तु परवर्ती पुराणों में सूश्टि- 
उत्थान के साथ साथ हिरण्याक्षषघ भी भमुख प्रयोजनों में गृहीत हुआ है |“ 
इससे स्पष्ट है कि वराह्ावतार की कथा के मूलबीज स्वरूप वे कथायें हैं, 
जिनका संबंध भूमि और यज्ञ संबंधी प्रारम्भिक पुराण-कथाओं ( सिथ ) से 
जै। 'भागवत' के कतिपय विवरणों से इसका आभास मिलता है। “भागवत! 
के प्रथम संक्तिपे विवरण के अनुसार विश्व-कए्याण के लिये समस्त यज्ञों के 
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के सदृश अप्नि के मानवीकृत ( एन्श्रोपोमार्फिक ) रूप पर विचार किया है । 

४. महा० १२, ३३९, ७६-७८ । ५, वा० रा० ६, १२०, २२। 

६. वि० पु० १, ४, ७। ७, बि० पु० १, ४, ३२-श१ | 

<. एद्म पुराण, सृष्टि खण्ड ७३ अध्याय, ब्रह्म पुराण २१३ भ्रध्याय | 
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स्थामी भगवान्‌ ने ही रखातल में गई पृथ्वी को निकाछ छाने के लिये सूकर 
रूप ग्रहण किया था ।* पुनः भागवत” के दूसरे विवरण लीलावतारों के प्रसंग 
में दिये हुये वराहावतार की कथा में हिरण्याक्ष वध का भी उल्लेख किया 
गया है ।* इसके अतिरिक्त 'सागवत” सें जहाँ वराहावतार की विस्तृत कथा दी 
गई हैं, वहाँ प्रजापति के पूर्व संबंध को विचित्र रूप दिया गया है। “भागवत! 
की उस कथा के अनुसार रसातल में ढूबी हुई एथ्वी को निकालने के लिये 
बरक्माजी सोच रहे थे । तब तक उसी समय ब्रह्माजी के नासाछित से अकस्मात्‌ 
अंगूठे के बराबर आकार का पक वराष्ट शिशु निककछा। उसी ने युद्ध में 
हिरण्याक्ष को मारा तथा वे ही दाँतों की नोक से श्थ्वी को उठाये हुये बाहर 
निकले । इस स्थछ पर भी यराह का विश्वरूप प्रस्तुत करते समय यज्ञ के 
अनेक उपकरणों के साथ सांगरूपक की योजना को गई है।* 

पौराणिक अबतारों का यह रूप गुप्त काल में ही चरम सीमा पर पहुँच 
खुका था| विशेषकर वराह को राज-सम्मान प्राप्त होने के कारण उसके विभिन्न 
रूपों का प्रसार इस युग में रछित होता है ।* उपयुक्त पौराणिक रूपों के 
आधार पर ही भू-वराह, आादि-वराह, यज्ञ-वराह, नृ-वराह और, प्ररूय-वराह 
की मूर्तियों का पअ्सार हुआ । इन मूर्तियों के दो प्रकार के रूप मिलते हैं । 
प्रथम सूर्ति का रूप बिल्कुछ पशुवत्‌ तथा दूसरी का मनुष्य और पशु संयुक्त 
होता था ।” इससे यह निष्कष॑ निकलता है कि पौराणिक युग में बराह् के 
पुराण-कथाओं के रूप में प्रचक्तित प्रायः सभी रूप गुप्तकालीन उपास्य रूपों में 
मान्य और पूज्य थे । 

इस युग में प्रचलित 'विणुसहस्रनाम? में विष्णु के कतिपय नामों को 
वराह्दावतार से सम्बद्ध किया गया है। 'विष्णुसदसत्रनाम', शांकर भाष्य में धांकर 
के अनुसार शथ्वी का जरू से उद्धार करने के कारण इनका नाम बृषाकपि:ँ 
है। दिरिण्याक्ष को मारने की इच्छा से वराह रूप धारण करने के कारण इनका 
नाम कुंवर है ।* इसी प्रकार यज्ञ से सम्बद्ध होने के कारण इनका नाम यज्ञांग 
कहा गया है ।“ पंचराश्रों के ३९ विभवों में वराह्द नाम भ्रचलित है । 
३. द्विताय तु भवायास्य रसातल गतांमहामू । 

उद्धरिष्यन्नुपादत्त यशेशः सौकरं वपु:॥ मा० १, ३, ७। 


२, भा० २, ७, १! ३. भा० ३, १३। 
४. शुप्तसाम्राज्य का इतिहास जी २ पृ० २१८ । 


५. एलिम्रेंट आफ दिन्दू इकानोग्राफी ( टौ० ए० गोपीनाथ राव ) ४० १२९। 

६. विष्णु सहस्तनाम शां० मा० पृ० २९९ । 

- विष्णु सहस्तनाम शां० भा० पृ० २२६ । 

<. विष्णु सइद्नाम शां० भा० पृ० २६० । ९. अहिबुं० सं० ५, ५०-५७ | 
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दूसवीं एवं बारहवीं शताब्दी के साहित्यकारों में ज्ेमेस्द्र ने एथ्वी एर्य 
हिरप्याक्ष-चध्ध की कथा ग्रहण की है। परन्तु यश्ञ वराह नाम का इनर्मे 
अभाव है ।* जयदेव ने केवल पृथ्वी घारण करने की घटना का दोनों स्थार्नों 
में वर्णन किया है।'* 'प्रृथ्वीराजरालो' में घराहावतार का पौराणिक रूप ग्रहीत 
हुआ है। देवताओं की पुकार पर जगदीश दिरिण्याक्ष को मार कर पृथ्वी का 
उद्धार करते हैं। यहाँ राम, कृष्ण आदि महाकाच्यों के अवतारों के सदश इस 
अवतार को भो देव-शशत्रु-बध एवं भूभार-हरण की परम्परा से सरवद्ध किया 
गया है ।? “छघुसागवताम्टत! में इनके विभिन्न रूपों का कल्प और मन्वन्तर- 
सेद-जनित सामंजस्य प्रस्तुत किया गया है। रूप गोस्वासी का कहना है कि 
यज्ञ बराद ने ही एथ्वी का उद्धार और हिरण्याक्षञ का बघ किया था। ब्राक्ष 
करुप में वराष््ट का दो बार आविर्भाव होता है। प्रथम आविर्भाव स्वयग्भूष 
मन्वन्तर में एथ्वीका उद्धार करने के लिये ब्रह्मा जी की नासिका-रन्त्र से और 
द्वितीय चाक्ुष मन्वन्तर में पृथ्वी का उद्धार और हिरण्याक्ष-बध के लिये हुआ ।४* 
इसके अतिरिक्त वराह् के दो विद्रहों का उल्लेख करते हुए कहा गया है कि 
वराह जी कभी चतुष्पद छोर कभी नृ-बराह मूर्ति प्रकट करते हैं। साथ ही इन 
वराह रूपों के श्वेत वराह और यज्ञ वराह आदि दो भेद भी माने गये हैं ।* 


मध्यकालीन कवियों ने वराह का पौराणिक रूप एवं प्रयोजन ही ग्रहण 
किया है । 'सूरसागर' में सूरदास कहते हैं कि शरह्मा ने हरिपद्‌ का ध्यान क्रिया 
तब हरि वराह का शरीर घारण कर पृथ्वी को ऊपर ले आये ।* एक दूसरे पद 
में जब-विज्ञय के अवतार हिरण्याक्ष और हिरण्यकशिपु में 'सागबत” के आधार 
पर सूरदास ने वराह के द्वारा हिरण्याक्ष-बध की चर्चा की है। इनके पदों के 
अनुसार हिरण्याक्ष ने प्थ्वी को लेजाकर पाताल में रख दिया था। इस पर 
ब्रह्मा ने दीन-बन्धु गोपाछ से प्रार्थना की कि तुम्दारे बिना असुरों का संहार 
करने वाला और पृथ्वी का उद्धार करने घाला कौन है । फरतः हरि हारा प्ृथ्ती 
को ऊपर छाते समय हिरण्याक्ष ने रोका और क्रोधित होकर कहा कि तुमने 





« दशावतार | क्षेमेन्द्र । पू० ११-१४॥ 
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६. ब्रह्मा इरिपद ध्यान रूमायौ, तब हरि बपु बराह धरि आयौ । 
है बराइ ए॒थ्वी ज्यों ल्‍्थायौ, सूरदास त्यौंदी सुक गायौ। 
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बहुत से असुरों का संहार किया है। हरि द्वारा उस असुर के बध होने पर 
ब्रह्मा द्वारा कहा गया है कि हरि वेवताओं को प्रसन्न करते हैं और छीछा किया 
करते हैं ।* 'सूरसाराबलछी”' और “अवतार लीला? में क्रशः भूभार-हरण और दिति 
कुछ के नाश चराहावतार के प्रम्मुख प्रयोजन माने गये हैं।? गोस्थामी 
सुरूसीदासों और केशवदास के अनुसार वराह यज्ञों के अंश रूप हैं। इन्होंने 
ही देत्य का मर्दंन कर प्रथ्वी का उद्धार किया ।” सन्‍्तों में गुरु गोविन्द सिंह ने 
भी उक्त कथाओं एवं प्रयोजनों का अनुसरण किया है ।* 

मध्यकाल सें विष्णु के हन अवतारों का सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा उनके ही 
अवतारी राम, कृष्ण आदि रूपों से स्थापित किया गया। 'सागवत'! और “अध्याध्म 
रामायण? आदि इस धारणा के विशेष प्रेरक थे। इस प्रकार वराह एक ओर 
तो अपने विशिष्ट सम्प्रदायों सें अवतारी और उपास्य-रूप में प्रचलित हैं किन्तु 
अन्य अवतारों के सम्प्रदाय में उनके अवतार के रूप में ही प्रायः ग्रहीव 
हुए हैं । 


6 
कस 
विष्णु के अन्य अवतारों की छपेज्ञा कूर्मसाववार का अपना विरुक्षण 
स्थान है । अन्य अजतारों के विपरीत इस अचतार का श्रयोजन न तो किसी 
राक्टस का बध रहा है न भूभार हरण | पुराणों के अनुसार इसका सम्बन्ध 
अम्ृतमन्थन की एक पौराणिक कथा से है । 
वैदिक साहित्य में कूर्म और समुद्रमन्‍्धन दोनों का प्रारम्मिक सम्बन्ध नहीं 
मिलता । बल्कि वराह आदि के सहश ब्राह्मणों में कूम का रूप भी प्रजापति 
ही घारण करते हैं । 
चाजसनयि संद्विता! के अंग्रेजी भाष्यकारों ने 'शुक्त यजुवेद' की कुछ ऋचाओं 
के जाधार पर कूस का सम्बन्ध कश्यप । सूर्य या प्रजापति से स्थापित किया 





१. सूरसागर । ना० प्र० सभा | जोौ० १ पद ३९२ | 
२, भुव की रक्षा करन जु कारण धरि वराद अवतार । सुरसारावली ३० १, १८। 
2, नगहर अनु वाराह भए, अवनि उद्धरन हैत । 

निर्मुलनि दिनि जात कुल, देह सत्यमय सेव । 

भवतार लीला | हृ० लि० प्र०। लिखित अंश के क्रम से पू० ५। 

४. तुं० ग्रं० विनय पत्रिका पृ० इअ०४ पद ५२ । 

सकलरू यश्चां समय उम्र-विग्रहु कोड, मद दनुजेस उद्धरन उबी । 
५, रा० चन्द्रिका, पूर्वार्ड १० ३६०-१६१। 

तुम ही जग जश्नराह भये जू | छिति छीन लई हिरनार हयेजू । 
4. चौबीस अवतार पृ० १६ । 


चौबीस अवतार ७४१५ 


है और श्री एस० वारिज्ञ के इन कथरनों को उद्धत किया है जिसमें कूर्म और 
विप्णु से सम्बद्ध आधारों का अनुमान किया गया है ।* 'शतपथ बआाह्यण? में 
प्रजापति के कूर्म-रूप घारण कहने की चर्चा हुई है। जे० म्योर ने श० 
ब्रा० । ७, ५, १, ५। के आधार पर कद्दा है कि प्रजापति ने कूर्म-रूप धारण 
कर प्रजाओं की सृष्टि की । उनके मतानुसार कश्यप शब्द का अर्थ कूमे होता 
है । अतएवं सारी प्रजा कश्यप द्वारा उत्पन्न कही जाती है। यह कूर्म या कश्यप 
ही भादित्य है ।* 'जेमिनि आह्यण! । ३, २७२। के आधार पर कहा गया हे 
कि प्रारम्भ में जल में से कूर्म-रूप में उस्पन्न होकर प्रजापति ने प्रजा की सृष्टि 
की | जे० गोंद के अनुसार जछ देवता वरुण से कूम्मं को अभिहित किया 
ज्ञाता धा। अतएव विष्णु और वरुण दोनों पृथ्वी के पति माने जाते थे? इस 
आधार पर कूर्म का विष्णु से सम्बन्ध होने की सम्भावना हो सकती है! 

तत्तिरीय आरण्यक! में कहा गया है कि ख्रष्टा प्रजापति में जो बहने योग्य 
अंश था वही कछुये का रूप घारण कर पानी सें ट्धर उधर घूम रहा था । 

इस प्रकार चेंदिक साहिस्य में मत्स्य चराह और कूृम का सम्बन्ध 
सामास्यतः प्रजापति से ही रहा है । विष्णु पुराण” में प्रजापति के ही ये तीनों 
रूप स्वीकार किये गये हैं ।” किन्तु कूर्मावतार का महाकाव्यों और पुराणों मे 
जिस समुद्र सन्‍्थन से सम्बन्ध रहा है, उसका सूछ रूप वेदिक साहित्य में 
विरल है । 'ऐतरेय ब्राह्मण” में देवाँ और असुर्रो की एक कथा में स्व॒तन्त्र रूप 
से समुद्र मन्थन के बीज देखे जा सकते हैं। उसमें कह। गया है क्रि देवों 
ओर असुर्रो ने झगड़ा किया। देत्रों ने छुठे दिन के कृत्य से इन असुरों 
को निकाल दिया। असुरों को जो कुछ दस्तगत हो सका उसको उन्होंने 
ले लिया और समुद्ध में फेक दिया । देव पीछे दीड़े और इस छन्द के द्वारा जो 
कुछ उन्होंने लिया था उसे वे छीन लाये। इस सातवें पद ने केंदिया या 
अंकुश का काम किया जिसके द्वारा सझुद्ध से चीजें निकाल ली गई।* 

महाभारत” के अनुसार समुद्रमन्थन के समय समुद्र से अनुमति लेने के 
पश्चात्‌ देवताओं ने कू्म से आग्रह किया। कूम ने मन्द्राचक को पीठ पर 
रखना स्वीकार कर लिया।* यहाँ कूर्म को प्रजापति या विप्णु का अवतार 
नहीं बतलाया गया है | 'वाह्मीकि रामायण” में समुद्रमन्धन के समय पव॑त के 


*, प्रिफिथ का अनुवाद झुक्छ यजुर्वेद १० १४०, १४१, में यजुः १५-२७, ३० और 


३१ को व्याख्या । है 
२. जे० म्योर ओ० सं० टे० जी ४ १० २५ तथा श० ब्रा० ७, ५, १५ 5 सं०। 
३, स्पैक्ट्स आफ वैष्णविज्म पृ० १२७। ४. ते० आ० १, २३, ३। 
५. वि० पृ० १, ४, ७, 4 । 

६. ए० द्वा० ५, २, १०। ७, गहा० १, १८, ११-१२। 


४०० मध्यकालीन खादित्य में भवतारबाद 


पाताल में प्रवेश कर जाते पर भगवान्‌ कूर्म-रूप घारण कर बहीं समुद्र में 
सो गये ।* “विष्णुपुराण” में भी भगवान्‌ स्वयं कूर्म-रूप धारण कर क्षीरसागर में 
घूमते हुये मन्दराचलू के आधार हुये ।९ “भागवत! के सीनों ब्रिवरणों में वे 
विष्णु के अबतार-रूप में ही गृहीत हये हैं ।१ किन्तु जहाँ कू्स की विस्तृत 
कथा का वर्णन है यहाँ मन्वन्तरायतारों से इनका सम्बन्ध स्थापित करते 
हुये कहा गया है कि चाछ्ुष मन्वन्तर में भगवान्‌ जजित-रूप में आविभूत 
हुये थे वे ही कच्छुप-रूप धारण कर मन्दरायलछ की मथनी के भी भाघार 
बने थे “अप्नि पुराण””, 'पक्मपुराण”* आदि अन्य पुराणों में भी भायः कूर्म का 
एकमात्र सम्बन्ध समुद्रसन्थन से ही माना गया है। अन्य अववारों के 
समान कूर्मावतार के भी पूर्ववर्ती और परवर्तो दो रूप विदित होते हैं। 
पूव॑ंवर्तों रूप का सम्बन्ध प्रजापति एवं घष्टि-चिकास से तथा परवर्ती रूप का 
विणु और समुद्रमन्‍्थन से रहा है । 

सूर्सिह के सहश कूर्मावतार का अपना सम्प्रदाय लक्षित नहीं होता और 
न तो बराह् के सध्श स्वतन्त्र रूप से इनकी अधिक मूर्तियों के ही प्रचार का 
पता चलता है । केवर दशावतारों के साथ कूर्म की मृत्ति का भी अस्तित्व 
मिलता है।* च्षेमेन्द्र और जयदेव ने पौराणिक रूप ग्रहण करने हुये ममुत 
मन्थन से सम्बद्ध कूर्म का विष्णु और क्ृष्णरप का अवतार माना है।* 
(ृथ्वीराजरासो” में कूर्मावतार सम्बन्धी अन्य कछाओं की अपक्षा देवाघुर संग्राम 
की ही प्रधानता है। इसी से इनका कूर्मावतार रासों के अनुसार दानवों के 
संहार के निमित्त होता है ।' पद्चरात्र एवं 'तत्वन्नय” के विभवों में ये कमठेश्वर 
के नाम से ग्रहीत हुये हैं।” बल्ञलभाचाय ने 'भागवत!' (११, ७, १८ 3 


2. बा० रा० ३१, ४५, २९ । २. (० पु० १, ९, ८८ । 
३. भा० १, है, १६, भ[० २, ७, १३, भा० ११, ४, १८। 
४. भा० ८, ५, ७-१० | ७. अज्नि पु० ३, अध्याय । 
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पद्म पु? उत्तरखण्ड अ० २६० । 
इण्डियन इमेजेज १० १४ में कहा गया ह कि कूर्मपृजा संथाल, मूंडा आदि 
आदिवासियों तथा परवर्ती कबीर सम्प्रदाय में कू्म जी के नाम से प्रचलित है । 
इसी सम्प्रदाय में एक ऐसे कूर्म का उछेख मिलता हैं जिनके पेट में पड़े हुए मसाले 
से निरंशन ने सृष्टि रचना वी थी। कवीर प० ५४-५५ । 
८. क्षेमेन्द्र : काव्यमाला | पृ० ८ कूम १० जयदेव : गीतगोंविद सर्ग १, २ । 

५. पृथ्वीराज रासो पृ० १८९-१९१ दूसरा समय । 
घरि कच्छप को रूप, भूप दानव संद्ारे । 
तइ लब्चि सागर सुमथि, रिष्प आपन सुधारे । 

१०. तत्वत्रय पृ० १११-११३। 


सऑऔबयीस अवतार श्र 


की 'सुबो धनी व्यास्या में मस्य, हयग्रीव भौर वशह के साथ इन्हें देहामिमान- 
रहित मामा है ।* 'छघुमागक्तास्त” और “सास्वततम्न्न” में) इनके भागवतानु- 
मोदित रूप गृहीत हुये हैं । 
इससे स्पष्ट है कि परचर्ती पुराणों तथा उनके भाष्यों में विशेषकर 'भागवत' 
का ही रूप सर्वाधिक प्रचलित हुआ जिसका प्रभाव सग्रण सम्प्रदायों पर 
लक्षित होता है। अतः मध्यकालीन कवियों ने कूमावतार के तत्कालीन 
युग में प्रचलित 'भागवत? के ही रूपों को ग्रहण किया है। सूरवास के कथना- 
मजुसार कूर्माबतार का सम्बन्ध तो समुद्र -मन्थन से ही रहा है परन्तु उसके 
प्रयोजन को वेवहिल से सम्बद्ध किया गया है। सूरदास के एक पद में कट्टा 
गया है कि 'प्रहलाद-पौत्र बलि! ने देवताओं को बहुत कष्ट दिया। फलतः 
देवता हरि की शरण में गये ।” तब देवताओं के कढ्याण के लिये हरि ने 
कूम-रूप घारण किया और समुद्र मथ कर अम्हत निकाछा ।/ पुनः पौराणिक 
रूप की चर्चा करते हुये कहा गया है कि समुत्रमन्‍्थन के समय मन्दराचल 
डूबने लगा । तब देवताओं की प्रार्थना सुनकर हरि ने कूर्म-रूप धर कर 
पीठ पर पव॑त रखा ।* 'सूरसारावली” में इसका सारांश प्रस्तुत करते हुये कह 
गथा है कि देवता और दानवों ने मिलकर जब चौदह रत्न निकाले थे तत्र 
हरि ने कूम-रूप घारण कर पर्वत को अपनी पीठ पर रखा था ।* “अवत्तारखीछा? 
के रचखयिता नरहरिदास बारहठ ने भी कूर्म की कथावस्तु भागवत” से ही ग्रहण 
की है | समुद्र-मंधन के साथ-साथ देवताओं का उद्धार यहाँ भी प्रमुख प्रयोजन 
माना गया है । राम-सक्ति-शाखा के कवियों में तुललीदास, कान्हरदास और 
दुरबारी कवि केशवदास ने मन्द्राचक घारण करने वाले राम के कूम॑-रूप का 
चर्णन किया है ।* इस प्रकार कू्म भी अन्य अवतारों के साथ मध्यकाछीन 
), सुबोधिनी भा० १०, २, ४० और ११, ४, १८ की व्याख्या । 
२, लघुभागवतामू त्‌ पृ० ६२-६१ । ३. सात्वन तंत्र पृ० ९। 
४. बलि सुरपति को बह्ु दुख दयो, तब सुरपतति हरि सरने गयौ । 
इरि जू अपने विरद संभारची, सूरज प्रभु कूरम तनु धारयौ। 
सूरसागर ० १७२, पद ४३५। 
५. सूरसागर ए० १७२, पद ४३५।. ६. सूरसागर प० १७३१ पद ४३५। 
७. सुर अरु अप्तुर मथन कौन्हों निधि चोदह रल विकार । 
पंत पीठ धरेठ हरि नीके लियो कूर्म॑ अवतार । सूरसारावली प्र० प्ृ० ४। 
<, उद्धरेरत्र क्रीडा उदार, हरि करयौ तहाँ कमठाबतार । 
अबतार लीला हृ० लि० पूृ० २७-३० 'समुद्रमनन्‍्धन कीनो समंथ” । 
९. ( के ) तु० अ० विनयपशत्रिका पृ० ४० पद ५२ | 
कमठ, अति विकट तनु, कठिन एष्लोवरि अमत्त, मंदर कंडु सुख मुरारी । 


४२२ मध्यकालीन साहित्य में अधतारवाद 


उपास्थों के अवतार माने गए हैं। किन्तु सगुण कवियों में इनके स्वतन्त्र 
उपास्य रूप का वर्णन नहीं मिलता दै। पर निगुण पनथी कबीर मत के 
साहित्य में एक नव निर्मित कूम-रूप का उल्लेख हुआ है जिनके पेट में पढ़े 
हुए मसाले से निरक्षन ने सष्टिरचना की । फलतः कूमवतार के सगुणवादी 
और निगुंणवादी दो रूप आालोच्यकालीन साहित्य में मिलते हैं । 


नृसिह 


नृसिहावततार की कथा का रूप पुराण और वेष्णव साहित्य में प्रायः एक 
ही प्रकार का मिलता है। पुराणों के अनुसार हिरण्यकशिपु के पुत्र की रक्षा 
एवं उनके बंध के निमित्त विष्णु का यह पशु मानव संयुक्त अवतार माना 
गया है । यों त्तो भारोपीय देवताओं में पशु या पशु-मानव (थेरियोंएन्श्रोपिक) 
देवताओं का रूप सवंधा दुर्ूलूम नहीं है? जिनका वेंदिक साहिः्य में भी यत्र-तत्र 
दर्शन होता है | परन्तु नुसिहावतार से सम्बद्ध पुराणों की कथा के अनुरूप 
उसके निश्चित मूलख्रोत का वेंदिक साहित्य में अभाव हैं। नूसिंह शब्द 
पुरुष सिंह के सदृश स्पष्ट ही किसी पुरुष विशेष के बल एवं पराक्रम का 
दोतक प्रतीत होता है। प्राचीन साहित्य में साधारणतः देवताओं के चल और 
शौय की अभिव्यक्ति के लिये सिंह, व्याप्न आदि पशुओं के पराक्रम से तुरूना 
की गई है या विशेषण के समान उपयोग किया गया है ।* विष्णु के पराक्रम 
की तुलना करते हुये ऋ० सं० के एक मन्त्र में कहा गया दे कि चूँकि विष्णु 
के तीन पादक्षेप मं सारा संसार रहता है इसलिये भयह्ूटर, हिंस्र, पावंतीय 
प्रदेश में रहने वाले मूंग या अन्य वन्‍य जानवर के समान संसार विष्णु के 
विक्रम की प्रशंसा करता है। इस ऋचा के भीम झूस से पराक्रमी सिंह का 
बोध होता है। 'नूसिह तापनीय उपनिषद्‌? में भी इसे उद्धत किया गया है ।? 





( ख ) राग करुपद्रुम जी १ ए० ६७९ । 
प्रभु कच्छप रूप बनायो मंदराचलछ परठ घरादा ! 
(ग ) रामचद्विका पूर्वाद्ध घू० ३६०-३६१, २४ । 

१. प्रहमर आफ हिन्दूइश्म में फकुदर ने ईजिप्ट, असीरिया आदि दंज्चों में मेन 
लोरन मैन, वर्ड, और मैन फिश्च आदि रूथो में उपलब; देवताओं का इछेग्व 
किया है । 

२, शुह्ध यजुवेंद १९, ९१, ९२ में इन्द्र की सिंद्र भादि पशुओं से तुलना की गई है । 

३, (क ) ऋ० १, १५४, २, प्रतद्‌ विष्णु: स्तवते वीयेंग सगो न भीमः कुचरो गिरिष्ठाः। 
( ख )नू० पू० ता० उ० २, ४ में नूमिंद्र को भी इन ऋचाओं के विशेषणों से 

अमिह्ित किया गया है| 


चौबीस अबतार 8५३ 


इस विशेषण का सम्बन्ध 'यजुस्सहिता में इन्द्र से स्थापित किया गया है।* 
हन कथनों के आधार पर उक्त रूप का विशेष प्रचार चिदित होता दे । 
मि० कीथ ने नूसिंहावतार का बीज यजुवेंद्‌ २५, ८ तथा हा० ब्रा० १३, २, 
४, २ में प्रयुक्त 'पुरुष ध्याप्राय' से माना है ।* विष्णु के विशेषण के रूप में 
'पुरुष ब्याप्न” का प्रयोग महाभारत! में भी मिलता है ।? किन्तु इन अयोगों से 
पोराणिक कथाओं के स्पष्ट सम्बन्ध का सान नहीं होता। कुछ विद्वानों ने कथा- 
तक्तों के साम्य को लेकर नृस्िंह-कथा का सम्बन्ध वेदिक साहिस्य में प्रचलित 
इन्द्र-नमुची कथा से माना है।' “ऋग्वेद! एवं 'यजुवेद' दोनों में कहा गया है 
कि इन्द्र जिस समय तुमने सारे हाञ्ुओं को जीता था उस समय जल के 
फेन द्वाराही नमुत्री का सिर छिलन्न-मिन्न किया था ।” “शतपथब्राह्मण! 
में हस आख्यान का विस्तारपृ्वक उल्लेख हुआ है। वहाँ नमुची इन्द्र 
से वर माँगता है कि वे उसे बज् से न शुष्क स्थान में, न आईं स्थान में, 
न रात में, न दिन में उसका शिर कारटेंगे । इस कथा का यह अंश हिरण्य- 
कशिपु की वर प्राप्ति की कथा से सास्य रखता है। भागवत! के अनुसार 
हिरण्यकशिपु भी वर मांगता है कि 'में ब्रह्मा द्वारा निर्मित मनुष्य, पशु, 
प्राणी, अप्राणी, देवता, देस्थ और नाग से जवध्य होऊँ। तथा भीतर या 
बाहर, दिन में या रात्रि में, अख्र या शख्त्र से, पृथ्वी या भाकाश में 
कहीं भी मेरी मृस्यु न हो।!” किन्तु भागवत? से इन्द्र-नमुची-वध की कथा भी 
गुद्दीत हुईं हे जिसमें नमुची सूखी या गीली वस्तु से नहीं मारा जा सकते 
के कारण इन्द्र द्वारा फेन से मारा जाता है । इस आधार पर हिरण्यकशिपु के 
चरदान की घटना को इससे कंवल प्रभावित माना जा सकता ह्ृ। 


इसके अतिरिक्त नाम साम्य की दृष्टि से अथवसंहिता” में हिरण्यकशिपु* 
का, तथा ऋ० सं० और 'सैत्तिरीय संहिता! में हिरण्यकशिपु के पुरोहित दाण्डार्सक 





१, शुद्ध यजुर्वेद १८, ७१ ! 

२. रेलिजन ऐन्ड फिलेसोफी भाफ दी ऋ० वेद ऐन्ड उप्रनिवदस पृ० १९३ तथा 
यजुर्वेद २९५, ८ और श्० ब्रा० १३, २, ४, २। 

३. महा० ३, १८८, १८ स॒ एघ पुरुष व्याप्र पौतवासा जनाद न: ! 

४. ज० र० ९० सो ९ बम्बई जी० २४-२५, 7१० १२९। 

५. शुह्क यजु ० १०, ७१ तथा ऋ० ८५, १४, १३ । 

६. श० ब्रा० १९, ७, हें, १०४। ७. भा० ७, ३, ३५-३६ । 

८, भा० ८, ११, ३२-४० । 

९, अबबे स० ५, ७, १० ! 
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का उल्लेख मिलता है।* ऋ० सं० के अनुलार 'हन्द ने शूराभिमानी और 
स्पर्द्धावान्‌ शाण्डिकों के प्रधान शण्डामंक को सारा था|” उक्त उपादारनों से 
नृसिह-हिरण्यकशिपु कथा के विभिन्न खोतों का अमुमाम किया जा सकता है। 
परन्तु जहाँ तक नृसिह-विष्णु का सम्बन्धहै 'तेत्तिरीय जारण्यक' के दसवें प्रपाठक 
के एक मस्त्र में चद्ध नख घाले और तीचण दाँतवाले नृसिंह का उक्लेख हुआ 
है । यहाँ नखिंह के कथात्मक रूप की अपेक्षा उपास्य रूप ही अधिक स्पष्ट है । 
अतः संभव है कि दक्षिण के प्राचीन नृसिंह-सम्प्रदाय के प्रभाउनुरूप इसका 
समन्वय किया गया हो । 


महाभारत! 'नारायणीयोपाख्यान! के पश्चात्‌ नूसिह-कथा में द्विरण्यकशिएु के 
चध की चर्चा हुई है ।* कालान्तर में पुराणों में भी नृसिह-हिरण्यकशिपु की 
कथा में एकरूपता रहती है । क्योंकि विप्णुपुराण की विस्तृत कथा में प्रह्मद 
की रक्षा के निमित्त विष्णु उक्त रादस का बच करते हैं ।* वही कथा भागवत! 
के तीनों विचरणों में, तथा विस्तृत रूप में किश्वित परिवर्तन के साथ गृहीत हुई 
है ४ अन्य पुराणों में भी कथावस्तु एवं प्रयोजन में कोई उल्लेखनीय अन्तर 
लक्षित नहीं होता । फर्कुंहर के अनुसार दक्षिण में नृसिह-सम्प्रदाय का प्रचार 
माना जाता है। सम्भवतः उसी सम्प्रदाय से सस्बद रचना नृर्सिह 'पूठ! और 
“उत्तर नापनीयोपनिषद्‌” में लू्सिह के अवतार-रूप की अपेक्षा उपास्थ-रूप 
दृष्टिगत होता है ।* 


'नुसिंह पूर्व तापनीयोपनिषद्‌! के अनुसार भगवान्‌ विष्णु का क्षीरसागर 
में शयन करने वाला विग्रह नृसिंह रूप है ।* ये ही षोढ़श कछाओं से युक्त 
एवं त्रिविध ज्योतिर्यों में व्याप्त रहते हैं इसलिये महाविष्णु कहे जाते हैं ।** 
जगत के कल्याण के निमित्त नर और सिंह दोनों संयुक्त रूप घारण कर प्रकट 





- पंडिक साहित्य । रामगोविद तिबारी | पू० ५५ तथा ऋ० २, ३०, ८ और 
तृ०२० ६, ४, १० । 
२, ऋ० २, ३०, ८। 
- अजनखाय विद्यदे तीद्वग द्रंद्ाय पौमहि, तन्नो नारसिह प्रचोदयात्‌ । 
तें० आ० १०, १, ६ । 
. फकुडर ने १० १८८ में दक्षिण में एक नृर्सिह सम्पदाय का अस्तित्व थाना है । 
- महा ० १२, ३३९, ७८ | ६. वि० पु० १, १६-२०। 
. मा० पु० १, ३, १८, भा० २, ७, १४, भा० ७, २-१० । 
फकुहर ने १० १८८ नृसिह सम्प्रदाय का प्रचार दक्षिण में माना है तथा नृ० 
ता० उ० का समय ५५०-१००० ई० के मध्य में स्थिर किया है । 
९, नृत्तिह पूृ० ता० उ० १, ५। १०, नृत्तिंह पूर्व० ता० छ० २, ४ । 
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होसे हैं । ब्रक्का, विष्णु और शिव तीनों रूपों में छीछा करने के कारण नृरिंह 
जहे जाते हैं ।* 


परन्तु मध्यकालीन साहित्य में उनके साम्प्रदायिक एवं उपनिषद्‌ रूप की 
अपैषा पौराणिक अवततार-रूप ही विशेषरूप से गृहीत हुआ | प्ेमेंन्द्र और जय 
देव दोनों ने पौराणिक रूपों का वर्णन किया है ।* 'पृथ्वीराजरासो! में देवता 
भगवान्‌ के इस अवतार के निमित्त पुकार करते हैं। जिसके फलस्वरूप वे 
आविभूत होकर हिरण्यकशिपु का नाश करते हैं | यहाँ प्रहाद ने अपनी स्तुति 
में उनके पूर्व अवतारों में किये हुये विभिन्न अवतारी कार्यों का उल्लेख किया है। 
उनकी स्तुति के अनुसार वे देवताओं के कार्य के लिये तथा सभी के कल्याण के लिये 
युग-युग में अवतार धारण करनेवाले हैं ।) महाकब्रि सूरदास ने भागवत? की 
नृर्सिह-कथा का विस्त'र करते हुये कहा है कि हिरण्याक्ष के मारने के पश्चात्‌ 
हिरण्यकशिपु ने बदला लेने के लिये कठिन तप किया।" इस तपस्याक वरदान- 
स्वरूप रातया दिन, आकाश या पृथ्वी में, अख्र या शासन सभी से वह जबध्य हो 
गया है।” फिर भी अपने भक्त प्रह्मद की रक्षा के लिये और उसका बचन सत्य 
करने के लिये” खम्भ फाइकर नुसिंह प्रकट हुए” उन्होंने संध्या समय नख्र से 
उसका उदर फाड़ दिया ।* सूरदास के अनुसार भक्त की रक्षा ही इस अवतार 
का प्रमुख प्रयोजन है ।* यद्यपि देवता भी इससे सुग्बी होते हैं,'” किन्तु उनका 
क्रोध शान्‍त करने के लिये वे प्रह्मद से ही आग्रह करते हैं।'* यहाँ नृसिंह 
अबतार ही नहीं अपितु उपास्य भी हैं । वे दीनानाथ, दयालु, भक्तों के निमित्त 





एल] 


- नूर्सिह पूव० त।० ड० २, ४! 
. दशावतार चरित नृसिहवतार, गीतगोविंद १, ४ । 
. एश्वीराजतासो ४० २०२ दूसरा समय | 
पचारे निजपाम, काम सुर सेव किए सब । 
जुग जुग सब जन हूँत लिये अवतार तबदि तब! 
४. सूरसागर ए० १६२ पद ४२१॥। ५, सूरसागर 7० १६२ पद ४२१। 
* सूरतागर पृ० १६४ पद ४२१ ॥। 
कटि तब खंम भयी है फारि जिकसे हरि नरहरि वषु पारि। 
सूरसागर ४० १६४ पद ४२१। 


ल्‍्ण 


न 


छ #0 


<. सू० सा० पृ० १६५ पद ४२१। 
९. सूरसागर १० १६५ पद ४२१ भक्त कैेत तुम अछुर संदारी । 
१०. मुयौ असुर सुर भए सुखारी | सूरसागर ५० १६५ पद ४२१। 
११. तुम्हरे हेत लियो अवतार, अब तुम जाए करौ मनुद्दार । 
सूरसागर पृ० १६५ पद ४२१ । 
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असुरों का संहार करने वाले हैं ।' सूरदास ने 'सूरसागर” और 'सूरसारावली! 
दोनों में इस तथ्य पर बहुत बल दिया है कि नि्युंण और सगुण दोनों दृष्टियों से 
देखा, किन्तु प्रह्मद जेसा भक्त नहीं मिला ।* उन्होंने भक्त प्रह्मद को मन्व॒न्तर 
का राज्य अदान किया । सूरदास के अनुसार जहाँ-जहाँ भक्तों पर भीड़ पढ़ती दै 
वहाँ-वहाँ वे प्रकट हुआ करते हैं ।? 

नरहरिदास बारहट ने उक्त कथा का अनुमोदन करते हुये अन्त में कह्दा है 
कि असुरेश ने प्रह्मद का उद्धार कर राज्य प्रदान किया तथा उसे क्षपना भक्त 
बना लिया।' तुरूसीदास के कथनानुसार राम ने नृसिंह-रूप घर कर 
हिरण्यकशिपु को मारा और भक्त प्रह्मद को प्रसक्ष किया |” कान्दरदास और 
केशवदास के अनुसार इस अबतार में राम ने प्रह्मद का दुःख दूर किया और 
उसकी प्रतिज्ञा पूरी की ।* 

अनः यह स्पष्ट है कि नुसिह भध्यकाल में केवल अवतार ही नहीं रहे अपित 
भक्तों की रक्षा करने वाले उपास्य भगवान्‌ के रूप में प्रचलित हुये । इस प्रकार 
इस युग के अवतारवाद्‌ में उपास्य प्रवृत्ति का अत्यधिक समन्वय लक्षित होता 
है। सगुणोपासकों के अतिरिक्त सन्‍्तों में नृर्सिहावतार अधिक लोकप्रिय 


विदित होता है। सन्‍्तसाहित्य पर विचार करते समय इसका विवेचन 
किया गया है। 


वामन 


नृतक्त्व विज्ञानवत्ता टालयर ने पौराणिक कथाओं के विकास के प्रति लिखा 
है कि 'पोराणिक कहानियाँ सदेव अपना रूप ओर अर्थ बदलती रहती हैं ।! 
कथा-गायकों द्वारा उनका इस प्रकार परिवतंन होता है कि प्रत्येक युग में उनका 


१. सूरसागर प्रृ० १६५ पद ४२१ । 
दोनानाथ दयाल मुरारि मम द्वित तुम लीनहो अववार । 
२. सूरसागर ६० १६७ पद ४९४ । 
निशयुन सगुन होइ मै देख्यी, रोसों कहे नदि पढ़ी । सूर्सारावली पृ० ७५, १३२॥ 
३. सूरसारावल्ी 9० ५, प० १३२॥ 
४. अरु बोनौ असुरेस, दास अपनी करि छीनी । अबतार लीका।हु० ले० । पू० ६२। 
५, अतुल मगराज बपु धरित, विर््धस्ति अरि, भक्त प्रहलाद अछाद कर्ता । 
तु० अं० विनयपत्रिका एद ५२ । 
६. ( के ) रा० ज्ञ० पूर्वार्ड पृ० ३६०-३६१ 
८म ही नरसिह को रूप संवारो, प्रह्नद को दौरघ दुःख विदारो । 
(ख ) रा० कह्पद्रुम जी० १ पृ० ६७९ 
शुक्र नरहरि बपुधारी, प्रहलाद प्रतिज्ञा पारो। 
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एक नया रूप बन जाता है। क्योंकि कथा-गायक प्रत्येक युग की प्रक्ृत्तियों के 
अनुसार उनमें कुछ न कुछु नया तथ्य जोड़ते रहते हैं ।* 


इस धारणा का सर्वाधिक साम्य वामन आदि अवतारों के विकास में 
प्रतीत होता है। मध्यकालीन साहित्य में जिस वामन का परिचय मिलता 
है वे प्राररिभिक वेदिक काल में सू् के एक रूप विशेष मात्र रुक्षित होते हैं। 
अन्य अवतारों की भपेत्षा स्वश्रथम वामन ही विष्णु से भधिक सम्बद्ध दीख 
पड़ते हैं। इन दोनों का सम्बन्ध नाम की अपेक्षा 'तीन पर्गों' के पराक्रम को 
लेकर विशेष रूप से रहा है। क्योंकि वामन या विष्णु के "त्रिविक्रम! या 
'उरुक्रम”' आदि नाम उनके तीन पदाक्षेप की ओर ही इल्लित करते हैं। 'ऋ० 
संहिता! में प्रायः कतिपय स्थर्लों पर विष्णु के तीन पदाक्षप का उहलेख हुआ 
है। उन ऋचाओं के भनुसार वे सातों छुन्दों द्वारा विविध प्रकार के पादक्म 
करते हैं, तथा जगत की परिक्रमा करते समय तीन प्रकार से अपने पेर 
रखते हैं और उनके घूलियुक्त पर से जगत छिप सा जाता है ।3 वे जगत के 
रक्षक हैं । वे समस्त धर्मों को धारण करने वाले और तीन पग से विश्व की 
परिक्रमा करने वाले हैं ।” तीन पग से तीनों छोर्कों को मापने के कारण वे 
कीत॑नीय हैं" तथा उसी तीन पग के बीच विश्व का निवास होने के कारण वे 
प्रशंसनीय हैं ।१ क्‍योंकि अकेले ही उन्होंने तोनों लोकों को मापा था और 
अकेले ही तीनों को धारण कर रखा है ।* हस प्रकार विष्णु के तीन पग से 
सम्वद्ध ऋचाये 'यजु! एवं 'अथव! संहिताओं सें भी मिलती हैं।” उक्त ऋचाओं में 
प्रयुक्त त्तीन पदाक्रम का भाव निरूक्तकार तथा दुर्गाचार्य ने ऋमशः पथ्वी, 
आकाश, स्वर्ग तथा अप्नि, वायु और सूर्य से मानाहे और अरुणाभ ने सूर्य के उदय - 
मध्य और अस्त से लिया है। किन्तु भाष्यकार सायण ने इन्हें विष्णु के वासना- 
वतार के तीन पग माने हैं ।' फिर भी काय साम्य के आधार पर यहाँ 
वामनावतार के मूल सूत्र देखे जा सकते हैं । बाद में चलकर बामन-विष्णु की 
कथा का 'तेत्तिरीय संहिता? पुवं ब्राह्मणों में चलकर विशेष प्रसार हुआ है । 
यों तो 'सेंक्तिरीय संहिता! मे विष्णु-सखा इन्द्र से भी एक कथा सम्बद्ध है। 





5 एनश्रोपौलोजी, टायलर, पृ० ३९६-३४०७ | 


२. ऋ० *, २२, १६ । ३. ऋ० ९, २२, १७। 

ड. ऋ० १, २२, १८ । ७५, ऋ० १, १५४, * ) 

६. ऋण ९, १५७४, २। ७. ऋ० १, १५४, ३२े और ऋ० १, १५४, ४ । 

<. यजु ३, १५ और ३४, ४१ तथा अथर्व ७, २६. ४ में ऋ० १, २९, १८ का मंत्र 
पुनः प्रयुक्त हुआ है ; 


९. ओरिएंटल संस्कृत टेक्स्ट । जे म्योर । जी ४ पृ० ६५ । 


४२८ मध्यकालीन साइिस्य में अधतारवाद 


उसमें कहा गया है कि यह सम्पूर्ण पृथ्वी पूर्वकाल में असुरों के अधीन थी। 
देवताओं को केवछ इसका उतना हो भाग प्राप्त हुआ था जितनी दूर तक 
एक मनुष्य बेठकर देख सकता है। जब देवताओं ने क्षसुरों से पृथ्वी पर अपना 
भाग माँगा तब असुरों ने पूछा कितना भाग दें |तो देवताओं ने उत्तर दिया 
कि लछोसड़ी तीन पग में जितना जा सकती है। इन्द्र ने छोमढ़ी का रूप 
धारण कर तीन ही पण में सारी प्रृथ्यी माप दी | इस प्रकार देवताओं ने 
यृथ्वी प्राप्त की ।* 


किन्तु इस प्रकार की कथार्भों का सम्बन्ध विष्णु से भी मिलता है। 
'तैत्तिरीय संहिता! में ही तीन पग से विप्णु वामन रूप घर कर तीनों लछोकों को 
जीत लेते हैं । इसके अतिरिक्त इस उपाण्यान में विष्णु को देवताओं में श्रेष्ठ 
प्रमाणित किया गया है ।* 'ऐतरेय ब्राह्मण” में कहा गया है कि इन्द्र और विष्णु 
एक साथ असुरों से युद्ध में लड़े थे । बाद में असुरों जौर देवताओं सें यह तय 
हुआ कि विष्णु तीन पग में जितना माप लेंगे उतनी ही प्रृथ्वी देवताओं को 
मिलेगी । विष्णु ने विश्व, वेद और वाक्‌ को माप छिया ।) यहाँ विप्णु भौर 
इन्द्र दोनों एक साथ लछक्षित होते हैं। 'शत्तपथ ब्राह्मण! के शनुसार असुर और 
देवता दोरने में परस्पर श्रेष्ठर होने की श्रतिद्वन्द्रिता थी इसमें देवता पीछे 
हट रहे थे और असुर समस्त विश्व को परस्पर बॉँट लेने का प्रयत्न कर रहे 
थे। अत्तः देवता भी यज्ञ रूपए विष्णु को अपना नेता यना कर उनके पास 
पहुँचे और अपना भाग उनसे माँगा। असुर देवताओं से ईर्प्या करते ये । 
उन्होंने कहा कि जितनी एथ्वी में विष्णु सो सकते हैं उतनी प्रथ्त्री हम दे 
सकते हैं । विप्णु सम्भवतः इसलिये चुने गये क्‍योंकि विष्णु बामन थे ।” देवता 
इससे बहुत असन्‍्तुष्ट हुये फिर भी उन्हेंने विष्णु को मन्त्रों द्वारा प्रसन्न किया 
और इस प्रकार सारी पृथ्वी प्राप्त की ।” 

यक्त प्रसज्ञ में विष्णु का वामन से स्पष्ट सम्बन्ध होने के अतिरिक्त पृथ्वी 
से भी सम्बन्ध विदित होता है। इसमें सन्देह नहीं कि असुर-राज बलि का 
इन असुर-देव संधर्षों में नाम नहीं लिया गया है। फिर भी इतना कह्दा जा 
सकता है कि उपयुक्त तथ्य महाकाव्य एवं पौराणिक कथाओं के मूल उपादान 








- ज० रा० ए० सो०। हंदन १८९५। १६५ और ते सं० ६, २, ४ तै० 
स० २१, ६, १ । 

. तें० सं० ११, १, ३, १। ३. ऐ० ब्रा० ६, १५। 

« श० ब्रा० १, २, ५, ५। 

- हिस्द्री कफ इंडियन फिलोसोफी दास सुप्त। जी २, ५३१५-५३१६, और 
श०ब्रा० १, २, ५ | 


जा 


>प्र ब्ू 


चोयीस अवतार ४२९ 


अवश्य रहे हैं। क्‍योंकि बलि-वामसन की पौराणिक कथा के अतिरिक्त विष्णु 
पुराण ( ३, ३, ४३-४३ ) भौर भा० ८, १३, ६ की मन्वन्तरावतार-कथाओं 
मैं जिस वामन का उल्लेख हुआ है उनका असुर राज बलि से कोई सम्बन्ध 
नहीं प्रतीत होता,? फिर भी ब्राह्मणों के वामन-विष्णु अद्भुत ढड़ से अपने को 
इतना बढ़ा छेते हैं कि सारा विश्व आच्छादित हो जाता है।' वे बहाँ मुख्य 
रूप से कश्यप और अदिति के पुत्र कहे गये हैं। इस दृष्टि से थे पौराणिक 
बामन की अपेक्षा वैदिक वामन-विष्णु या सूर्य-रूप के अधिक निकट हैं।? 
अहाभारत' 'नारायणीयोपाण्यान” की कथा में वामन का एक थोर तो सम्बन्ध 
अदिति पुव॑ आदित्यों से है और दूसरी ओर देवताओं का काये करने के छिये 
तथा बलि को पाताछ में भेजने के निमित्त अवतीर्ण होने से है।' इस प्रकार 
महाभारत! में वामनावतार का सम्बन्ध बलि से भी हो जाता है । “प्च/ या 
'भागवत' आदि पुराणों में यही पौराणिक रूप विशेष रूप से ग्रृद्दीत हुआ है । 
जरागवन पुराण! के तीनों अवतार विवरणों में अद्ति-पुत्र और बलि से सम्बद्ध 
घटनाओं का ही समावेश हुआ है ।* पाश्चरात्रों में वामल और त्रिविक्रम दोनों 
नाम ३९ विभर्तरों में ग्हीत हुये हैं ।* 


मध्यकालीन कवियों में ज्षेमेल्व, जयदेव जादि संस्कृत कवियों ने दज्ा- 
बतारों में बलि-वामन की पौराणिक कथा का ही वर्णन किया है। जिनमें 
वामन मुख्य रूप से बलि को छुलनेवाले माने गये हैं ।” 'पृथ्वीराजरासो' में 
कहा गया है कि हरि के साथ-साथ देवता और ऋषि आदि सभी ने बहुत 
सुख क्िया। कालान्तर में बलि के सत्य से इन्द्र का सिंहासन डोलने 
लगा जिसके फलस्वरूप देवताओं की प्राथना से नूसिंह-विष्णु ने वामन अवतार 
घारण किया ।* 
सूरदास ने वामनावतार की चर्चा करते हुए कहा है कि अम्ृत्त मन्‍्थन के 


१. वि० पु० ३, १, ४२-४३ और भा० ८, १३,६। २. तैं० ब्रा० ३, २, ९, ७ । 
३. बि० पु० ३, १, ड२। ड. मह!० १२, ३३९, ८१, ८३। 
पद्म पु० सृष्टि खंड र७वाँ अध्याय, उत्तर खंड, २६६, २६७ कश्यप अदिति पुत्र 
बामन और बलि का छलना । 

भा० १, ३, १९, भा० २, ७, १७-१८ भा० ८, १८, २३। 

देवों वामन देदइस्तु स्वब्यापी जिविक्रमः | अहि० सं० ५, ५५ | 

दशावतार -बामनावतार और गीत सोविंद १० १, ५, ६! 
- श्थ्वीराजरासो १० २०२ दूसरा समय । 

जाइ जगाए श्रीपती, बकि आसुर अनपार ! 

तब सु पधारे नरहरी, धरि वामन अवतार । 


प्‌ 


कि 


अरे ० ७& शी 


छ३० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


पत्मातू बकछि और असुर बहुत दुःखी हुये।' बलि के ९९ यज्ञ करने के 
फलस्वरूप देवता भी उनसे बहुत भयभीत हो गये ।* अतः अदिति की 
तपस्या एवं देवताओं के कारण हरि ने वामन रूप धारण किया ।) उन्हेंने 
बलि के यज्ञ में जाकर पर्णकुटी छाने के बद्दानें तीन पद्‌ बसुधा माँगी ।९ दो 
पर में डी तीनों लॉक समाप्त हो जाने के कारण” बलि ने विश्वेश को अपनी 
देह नापने के लिये कहा भौर पाताल का राज्य पाया ।* 

इस अवतार की कथा पर भी तत्कालीन युग की भक्तिजनित प्रक्ृत्तियों का 
रह् पर्याप्त रूप से चढ़ चुका था। जिसके फलस्वरूप सूर्य के पादक्रम और 
असुर-सुर इन्द्र के रूप में विकसित होता हुआ बलि-वासन का रूप सेवक- 
सेव्य भाव में परिणत हो जाता है। सूरदास के पर्दों से इसका भान 
होता है ।* 

बारहट के कथनानुसार वामन ने बलि को बाँधते समय अपने शरीर का 
विस्तार किया जो तीनों लोकों में भी नहीं अंट सका।* अष्टछाप के कवि गोविन्द 
स्वामी ने वामन-जयन्ती के उपलक्त सें वामनावतार का वर्णन करते हुए कहा है कि 
आदिति के जीवन-आधार चतुभुंज विप्णु-वामन बटठुक होकर बलि के द्वार पर खड़े 
हैं।। पक दूसरे पद में वामन-लीछा का विस्तार पूवक वर्णन करते हुए कहा है कि 
वामन ने बलि की भक्ति से प्रसन्न होकर उन्हें बकुण्ठ का राज्य प्रदान किया ।** 


१. हरि जब अमृत सरनि पियायौ, तब बलि अछुर बहुत दुःख पायी । 
सूरसागर एपू० १०६ पद 4३५९ ॥। 


पं 


- सूरसागर ए० १७६ पद ४३५ | 
. हरि छ्वित उन पुनि बहुतप वरयौ, सूर श्याम वासन बपुधरयों । 

सूरतागर ए० १७६ पद ४३९ ! 
४. सूरसायर ४० १७६ पद ४४० । ५. सूरसागर प्रृ० १७७ पद ४४१ | 
६. सूरसागर पू० १७७ पद ४४१ । 
७. सूरदास स्व्रामीपन तजि के, सेवक पन रस भोन्‍यौ । 

सूरसागर १० १७७ पद ४४२ । 
, बलि बांधत बएु विस्तरयो । तिंहुपुर मैन समाइ । 

अवतार लीला । हृ० लि० | पृ० ६२ । 

, गोविंद स्वामी पद सग्रह पद ४८ । प्रगटे श्री वामन अवतार । 
निरखि अदिति करत प्रसंसा जुग जीवन आधार । 


# «००५०० ००००७ ७०७०० ०५० 


0 


| 
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गोविंद प्रभु बढ़क बामन है ठाढ़े है बलि द्वार। 
१०, गीविंद स्वामी पद संग्रह ४९ । 
तीसरे ठीक ठोकि गोविन्द बैकुण्ठ दे रिझ्यौ । 


चोबीस अवतार ढेर 


तुलसीदास के कथनानुसार राम ने वामन-रूत में बलि से छुक किया । पहले 
उससे तीन पेर एथ्वी साँगी पर छेते समय तीर्नों लोक ही तीन पेर से नाप 
लिये। नापते समय इनके चरण नखसे जो जर निकला वही “गड़ग! के नाम से 
प्रसिद्ध हुआ ।' 'दोहावटी? के कतिपय दोहों में वामन के छुली रूप की 
चर्चा हुई है ।* सनन्‍्तों में कबीर पन्‍थ के परचर्ती कवियों ने भी बलि-चरित्न के 
रूप में वामन अवतार का वर्णन हिया है। बलि के अश्रमेघ यज्ञ में बाधा 
पहुँचाने के लिए तीन छोकों के स्वामी ने वामन-रूप धारण किया। इस 
प्रकार सगुणोपासकों के चवामन अवतार की प्रचलित कथा का इनमें 
वर्णन हुआ है।? 

चौबीस अचतारों के अतिरिक्त वामन का ब्रि० पु० ३, १, ४२ तथा भा० 
८, १३, ६ में मन्वन्तरावतारों में भी गृहीत हुआ है। सम्भवतः इसी से 
'सूरसारावली! में वामन का वर्णन चौबीस अवतारों में न होकर मन्वन्तरावतारों 
के क्रम में हुआ है ।” 

इस प्रकार दुशावतारों में गृहीत मत्स्य, कूर्म, वराह, नूसिंह और वामन 
पूर्णतः पौराणिक तत्वों (मीथिक एलिमेंटय ) के आधार पर विक्रसित एवं 
परिवद्धित पौराणिक अवचार हैं। जिस प्रकार जनश्रुतियों के विकास में लोक- 
करूपना का हाथ रहता है उसी प्रकार पुराणों में एवं उनसे सम्बद्ध साहित्य में 
गृहीत होने पर कल्पनाओं के योग से युगन्युग में इन्हें नये रूपों से 
सुसज्ित किया गया । 


परशुराम 

दशावतारों में पाँच पौराणिक अवतारों के अतिरिक्त परशुराम, राम, कृष्ण, 
बुद्ध, कलिक आदि जिन महापुरुर्षों को ग्रहण किया गया है वे इतिहाप्त- 
वेत्ताओं के अनुसार ऐतिहासिक महापुरुष हैं। अतः मत्स्थादि पौराणिक 
अचतारों की अपेक्षा इनका अवतारबादी विकास अपना विशिष्ट स्थान 
रखता है। क्योंकि हनके ऐतिहासिक रूर्पो में जिन अवतारपरक तत्वों का 
 तु० ग्रं० विनयपत्रिका ५२ । 
छकन वलि कपूर बढ्ध रूप बामन ब्रह्म, सुत्॒न पजंत पद तीन करन । 
चरन-नख-नीर त्रेलोक-पावन, परदह, विदुध-जननी-दुसइ-सोक इरन । 
- तु० ग्रं० दोदावलो दो ० ३१९४-३९६ । 
. ज्ञानसागर घ्ृ० २७-२८ । 


जानी तोन लोक के भूपा, तब पुनि कौन्द्रों बावन रूपा । 
४. सृूरसारावी ए० १३२ पद ३२९-३४५ । 
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छपेए मध्यकालीन स्मष्टिस्य में भवतारवाद 


समावेश हुआ है उत्तका जनश्रुतिगत या साहित्यगत अभिव्यक्तियों से अधिक 
सम्बन्ध रहा है। 


साहित्य में व्यक्तिगत वेशिष्टय के मूह्यड्टन में गुण भौर चरित्र का विशेष 
ग्ोग होता है। प्रायः विभिन्न कालों में साहित्यकारों द्वारा इसके विभिन्न 
सापदुण्ड प्रस्तुत किये जाते रहे हैं। वेदिक कारू सें देववाद का प्राधान्य 
होने के कारण मानवी ग़ुर्णों का दैवी और आसुरी दो भागों में विभाजन 
किया गया था।” अवतारबाद की दृष्टि से साधु एवं धर्म की रक्ता तथा दुष्टों के 
नाह के लिये बरू, तेज और पराक्रम पुरुषों के प्रश्रान गुण या चिन्ह थे। ये 
गुण सामान्यतः वेदिक देवता इन्द्र या मुख्यतः विष्णु में माने गये थे ।* यही 
कारण है कि वीर पुरुषों को प्रायः विष्णु के समान बरूवान या पराक्रमी कहा 
जाता था ।? वही धीरे-धीरे रूपकात्मक अभिव्यक्तियों के फलस्वरूप 'भवतार! 
नामक शब्द रूढ़ि के रूप में प्रचलित हुआ । उक्त ऐतिहासिक महापुरुषों में 
परशुराम, राम और कृष्ण के प्रारम्भिक अवतारबादी विकास में इस प्रदृत्तियों 
का विशेष योग रहा है । 


ऐतिहासिक 

परशुराम अपने युग के सबसे क्ष्रिक प्रभावशाली व्यक्तियों में रहे हैं । 
अतः झवके हतिहासकार उस काल को परशुराम काल से अभिहित करते हैं तो 
आश्चर्य नहीं होता । भागव परशुराम का प्राचीन भागव वंश से सम्बन्ध 
रहा है। शुकर्थंकर के कथनाचुसार चेविक साहिस्य में इनसे सम्बद्ध अनेक 
पौराणिक कथायें एवं दन्तकथायें मिलती हैं ।४ जिनसे इनके पौराणिक रूपों 
का विकास होना सम्भव है। राम जमवरिन का उल्लेख ऋ० १०, ६१० में 


१, गरीता--१६ अध्याय ३, देवी गुण और १६, ४, आसुरी ग्॒गों को ही देवी या 
आसुरी सम्पत्ति कहा गया है। 

विष्णु ऋ० वेद में उर्क्रम, त्रिविक्रम के नाम से प्रसिद्ध होने के अतिरिक्त बलवान 
या वीर्य॑बान भी माने गये हैं। ऋ० १, १५४, १ के । “विष्णोनु बीयाणि प्रवोचं,! 
या; | ऋ० १, १५४, र के “दत्त विष्णुः स्तवते वीयेंग! से इनके बल बी का 
भान होता दे । 

, वा० रा० १, १५ १८ विष्णुना सइशो वीर्यें? में राम को विष्णु के समान वीयंबान 


कहा गया है । 
४. दी वैदिक एज जी० १) सं० १९७१। 7० २७९ में २६४५०-२६०० ई० पू० 


कौ परशुराम काल माना गया है 
५. ऐ० भ० औ० री० इं० जी० १८, पृ० २ निबन्ध | शपिक स्टडिज, छठा ले० 


शुकर्थंकर ! 


ल्‍्प्लै 
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खोचीस अवतार ७३३ 


मिलवा है। तथा ऋ० १०, ९३, १४ के राम का भी इच्वाकु या प्रथुवंशी 
राम की अपेक्षा विद्वानों ने जामद्ग्नेयराम माना दे ।* श्री के० एम० मुंशी के 
अनुसार अथर्वेवेद' सें परशुराम के अवतारत्व के प्रमुख प्रयोजनों में से एक न्हगु 
ओर हेहयवंशी छोगों के संघर्ष ओर गो सम्बन्धी कथाओं का उछलेख मिलता 
है ।* मि० इलियट ने भी परशुराम को बेदिक काल के व्यक्तियों में माना है। 
इनके मतानुसार आहाों एवं ज्षत्रियों के संघर्ष से परशुराम ने ज्षत्रियों को 
भगाकर मालाबार तट पर ब्राह्मणों को बसाया ।* 

इन तथ्यों के आधार पर परशुराम को ऐतिहाधिक व्यक्तियों में माना जा 
सकता है । 


अवसा रत्व का विकास-- 

राम-कृष्ण भादि के सहृश परशुराम भी प्रारम्भ सें विष्णु के अंशावतार 
माने गये । सम्प्रदार्यों में गृहीत होने के अनन्तर राम ओर कृष्ण तो पूर्णाबतार 
आर अवतारी बद्ढा के रूप में मान्य हुये । किन्तु परशुराम में एक विशेष 
बात यह लक्षित द्वाता है कि विष्णु तेज और दीय से युक्त होने के कारण 
परशुराम विष्णु के अवतार तो बनते हैं, पर वहा तेज बीय और पराक्रम रास 
द्वारा हरण कर लिये जाने पर वे अवतारत्व से हीन हो जाते हैं ।” यह युग 
सत्य इतिहास एवं दर्शन की कपेक्षा साहित्यक अधिक है । क्योंकि सहसों 
वर्षो का अन्तर होने पर भी कब्रि अपने प्रतिपाद्य पात्र का महत्त्व पूदवर्ती 
पात्र का लघुत्व दिखा कर व्यक्त कर सकता है। अवतारवाद के इस रूप से 
यह अनुमान किया जा सकता है कि महाकाव्य काल के प्रारम्भ में यदि कोई 
रूपकास्मक या अंशावचार की भावना विद्यमान थी तो वह दशंन या सम्प्रदाय 
की अपेक्षा काष्य या साहित्य में थी। यों ऐतिहासिक दृष्टि से प्रारम्भिक 
महाभारत! में इन्हें अभी हार ही के वीर पुरुष के रूप में चित्रित किया 
गया है ।” श्री शुकर्थंकर एवं के० एम० मुंशी का कथन दे कि गीता ( १० ) 
में जिस राम को विभूतियों में ग्रहण क्रिया गया है वे भार्गव राम हैं । गीता के 








१. ऋ० १०, ९३, ैै४। में प्रयुक्त राम और न्यु० ई० एन्टी० ( बम्बई ) जी० ६ 
पृ० २२० ! 

- न्यु० ई० एन्‍्टीक्वेरे जी० ६ पृ० २२०, और दो भर्ली भाय॑न्स इन घुजराद 
पू७ ५९ | 

३. हिन्दू इज्म ऐन्ड बुद्धिज्म जी० २ पृ० १४८ । 

४. वा० र[० १, ७६, ११-१२ । 

५. न्यु० इ० एन्टीक्वेरी नी० ६ पू० २२० | महा० ७, ७०, ४-१४ | 
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83३७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उस सम्बन्ध ने बाद में उन्हें विष्णु के अवतार होने में सट्टायता प्रदान की ।' 
जो हो साम्प्रदायिक रास, कृष्ण, बुद्ध आदि की तुलना से परशुराम ही एक 
ऐसे ऐतिद्ासिक अवतार हैं. जिनका पौराणिक से अधिक साहित्यिक अवतार- 
बादी रूप सुरक्षित है। क्योंकि पुराणों में उन्हें पूर्णाववार कभी नहीं कहा 
गया | उसके विपरोत उनका एक मात्र कार्य रह गया किसी अवतार ( राम ) 
की परीक्षा लेना,' किसी ( कृष्ण ) को परामर्श देनाः तथा किसी ( कल्कि ) 
को धनुर्वेद की शिक्षा प्रदान करना ।* 


किन्तु इतिहासकारों ने इनके अवतारत्व से भी प्राचीन इनकी पूजा का 
अस्तिश्व माना है । पश्चिमी भारत में दूसरी शती के एक शिलालेख के अनुसार 
परशुराम की पूजा प्रचलित थी। “नासिक अभिलेख! ( १९२४ ई० ) में 
'रामतीर्थ! की चर्चा हुई है जो 'महाभारत” के अनुसार जामदग्नेय राम की 
तीर्थभूमि थी ।” इस आधार पर परशुराम से भी सम्बद्ध किसी सम्प्रदाय की 
सम्भावना की जा सकती है । 


यों तो 'महाभारत' में कतिपय स्थर्कों पर परशुराम के प्रासंगिक वर्णन 
आये हैं परन्तु सर्वत्र इन्हें विष्णु का अवतार नहीं कहा गया है। महाभारत! 
“बन पर्व के एक प्रसड् के अनुसार कार्तवीय के अत्याचार से घबरा कर इन्द्रादि 
देवताओं ने विष्णु से उसके वध की प्रार्थना को / वहाँ पुनः कहा गया है कि 
हैहयराज ने इन्द्र पर आक्रमण किया, जिसके फलस्वरूप विष्णु ने उसके 
विनाश के निमित्त इन्द्र से मन्वणा की ४ समस्य प्राजियों के कल्याण के 
निमित्त या सम्भवतः अवतार लेने के निमित्त ही उन्होंने बदरिकाश्रम की यात्रा 
की ।* यहाँ उनके जवतार का स्पष्ट उल्लेख नहीं हुआ ह। इसके अतिरिक्त 
“नारायणीयोपाख्यान! में कद्दा गया है कि 'मैं ब्रेता युग में भ्ग॒-कुछ का उद्धार 
करने वाला परशुराम-रूप से अवतरित होकर सेना तथा वाहनों की चृद्धि 
करने वाले क्षत्रियों का संहार करूंगा * “विग्णुपुराण' में कात्तत्रीय अजुन के 
बध करने वाले परशुरास को नारायण का अंशावतार माना गया है ।* पुनः 
दूसरे स्थल पर नारायण-अंशावतार परशुराम समस्त ज्षत्रियों का ध्वंस करने 
चाले कहे गये हैं ।*' उक्त विवरणों में सहस्ाजुन-वध ओर क्षत्रियों का संहार 





१, ऐ०्भ०री० ६० जी ० १८१०३८-३५९ तथा न्यु० ३० एन्टीकेरी जी० ६, प० २२० । 


२. वा० रा० १, ७६, १२ ! ३. दी बेदिक एज पृ० २८१। 

४. कल्कि पु० १, ३, ४-६ । ५. दी झासिकल एज० पूृ० ४१६ १ 
६. महा० ३, ११५, १५-१६ । ७. महा० ३, ११५, १७। 

<, महा० ३, ११५, १८ ! ९, मह।|० १२, १३९, ८४ । 


१०, बि० पु० ३, ११, २० । ११. बि० पु० ४, ७, ३६ 


चौबीस अवतार .- 8३५ 


दो प्रथक प्रयोजन प्रतीत होते हैं। किन्तु बाद में 'भागवत' में दोनों प्रयोजनों का 
समन्वय हो गया है। भागवत” के अनुसार परशुराम अंशावतार ने हो देहयवंश 
का नाश किया और क्षत्रियों का इक्कीस बार संहार किया था ।* 


मध्यकालछीन कवियों में क्षेमेन्त्र ने कात्तवीय अजुंन और ज्ञत्रियों के साथ 
हुये संघष का विस्तृत वर्णन किया है तथा सहसख्नाजुन-बध को इस अवतार के 
प्रमुख प्रयोजनों में ग्रहण किया है ।' जयदेव के अनुसार इस अबतार में 
परशुराम ने ज्षत्रियों के रूघिर में जगत को स्नान करा कर संसार के पापों भौर 
तीनों तापों का नाश किया |)? “पृथ्वीराजरासो? में भी उक्त प्रयोजनों का 
समावेश हुआ है ।* 


भागवत! के आधार पर वर्णन करने वाले तसकालीन कवियों में सूरदास 
ने सहस्राजन के अस्याचारों का विस्तृत वर्णन किया है। उनके कथनानुसार 
सहस्नाजुन ने एक दिन जमदग्नि ऋषि के आश्रम पर आकर कामघेनु को 
बलपूर्वक लेना चाहा । परशुराम ने यह समाचार पाते ही आकर सहस््राजुन को 
मार डाला | सहस््राजन का मारा जाना सुन कर उसके वंशर्जों ने जमदग्नि को 
मार दिया । 


फलतः रेणुका की पुकार सुनकर परशुराम ने इक्कीसवीं बार '्षत्रियों का 
संहार किया ।7 'सूरसारावली' में कहा गया है कि प्रथ्वी पर दुष्ट कज्षत्रियों की 
बृद्धि हो जाने पर, कृष्ण ने परशुरामावतार लेकर भूभार-हरण किया ।* बार- 
हट ने भी भागवत की कथा के आधार पर इनके द्वारा किये गये मातृबध 





१, मा० ९, १५, १५, तथा सा० १, ३, २०, भा० २, ७, २२ और ११, ४, २१ 
में भी यही प्रयोजन माने गये है । 
- दशावतार चरित, परशुरामावतार । 
. गीतगोविद १, ६ । 
- जमदसि सुतन दुज घर दियन, परसराम अवतार घर । 
क्षत्रियन मारि बृंदद वरिय, करी टूक अज सहस कर । 
प्थ्वीराज रासो पृ० २०५ दूसरा समय । 


जे 


नर शछ 


५. मारे छत्नी इसइस आर, यी भयौ परशुराम अवतार । 
सुक नृप सौं ज्यौ कद्दि समुझायौ, सूरदास, त्यों दी कहि गयौ। 
सूरसागर ए० १९० पद ४५७ । 


दे 


सूरतारावली पृ० ११ 
दुष्ट नृपति जब बेठे सुव पर धरि भृगुपति को रूप । 
क्षण में भुवकों भार उतार ये परशुराम द्विज भूप । 


घर मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद्‌ 


ध्॒व इक्कीस बार क्षत्रियों के बध की चर्चा की है।' किन्तु हनके पदों के अनुसार 
परब्ह्म ने धर्म की रक्षा के निमित्त स्वयं देह घारण किया |" उक्त कथन 
से स्पष्ट है कि इन्होंने परशुराम को विष्णु की अपेक्षा परश्रह्म का अवतार 
माना है। इसके मूल में दो तथ्य दृष्टिगत होते हैं! एक तो यह कि विष्णु 
आलोच्यकाल में परत्रह्म के पर्याय के रूप में प्रचलित थे और दूसरा अधिक 
सम्भव यह जान पड़ता है कि विष्णु! या 'परग्रह्म' प्रभ्टति ईश्वरवादी शब्दों 
के प्रयोग के प्रति ये उतना अधिक रूद़िग्रस्त नहीं दीग्व पढ़ते हैं जितना कि 
उन्हें प्रायः अवतारों के वर्णन-क्रम सें देखा जा सकता है 

राम-भक्ति-शाखा में प्रचलित रामायण्णों में परशुराम की प्रासब्ञिक कथा 

का वर्णन हुआ है। सामान्यतः ये विष्णु के अवतार भी माने जाते रहे हैं । 
किन्तु 'अध्यास्मरामायण! में इन्हें विष्णु के अबतार होने के पूर्व नारायण या 
विष्णु का परम भक्त कहा गया है ।) तुलसीदास ने 'राम-चरित-मानस! में 
राम-लक्ष्मण के साथ परशराम का बिस्तृत सम्बाद दिया है। बहाँ इनके 
अवतार होने का विस्तृत उल्लेख नहीं किया गया है । पर 'बिनयपत्रिका' की 
दृशावतार-स्‍्तुति में सहखवाहु और क्षत्रियों के नाथ करता परशुराम के 
अचतार-रूप के प्रति कहा है कि उन्होंने ब्राह्मण रूपी घान हरा-भरा करने के 
लिए मेघ बन कर परशुराम-अवतार धारण क्रिया ।” गोम्त्रामा तुलसीदास के 
उक्त शवतार-हेतु में प्राचीन पुराणों में प्रचलित ब्राह्मण-क्षत्रिय संघ की 
प्रतिध्वनि भी मिलती है। इसके अतिरिक्त राम के दशाचतार-रूप के ही 
प्रसंग में कान्हरदास और केशवदास ने भी क्षत्रिय-दल के नाशक परशुराम-रूप 
का उल्लेख किया है ।* 

१. मातबध पितु बचन हति चऊ पाप अलेपित । 
कर्मश्चत्र द्विजुगेह, बअह्मचारी अत बारोथ। 
कीय निक्षत्र श्लयीस, बार भूब भार उतारीय । 

अवतार लीला । हृ० लि० | पृ० ८३ । 

२ बहा यह पर ब्रह्म धरयौ, निज देह धर्म हित । 

अवतार लीडा । हू० लि०। पृ० ८३॥ 

३. अ० रा० १, ७, २१-२२ । 

४. सदस बाहु भुज छेदनिहारा, परसु बिलोकु महीप कुमारा । 

रा० भा० । ना० प्र० स० । एृ० १३५ । 
७५, 'छत्रियोधीस-करि-विकरि-वर-केसरी, परसुघर-विप्र-ससि जरूद रूप॑ । 
तु० गं० विनय पत्रिका पद० ५२ । 

६. राग कल्पद्रम, गत १, ६७९ और रामचंद्रिका। केशव कौमुदी । पूर्वार्ड्ध 

पृ० ३६६०-३६ १ । 


जोबीस अवतार छ्शेक 


संत कवियों में गुरु गोविंद सिंह ने 'विचितर नाटक' में परशुरामतवतार का 
बर्णन करते हुये क्षत्रियों को ही असखुर बताया है ।* 


इस प्रकार मध्यकालीन काव्यों में पशुराम का अधिकांशतः पौराणिक रूप 
वर्णित हुआ है। किसी सम्प्रदाय से सम्बन्ध न होने के कारण ये केवल विष्णु 
के दशावतार या चौबीस अवनार-परम्परा में अंशावतार या शाक्त्यावेशावतार 
के रूप में प्रचलित रहे । 

रामावतार-- दसलें अध्याय में द्वष्टब्य । 

क्रप्णाबतार--ग्यारहवे अध्याय में वष्टच्य । 


बुद्ध 

दशाचतारों म॑ जिस बुद्ध को स्थान मिला है उनका अवतारवाद की दृष्टि 
से भारतीय साहित्य में विचित्र स्थान है। क्योंकि मूलतः बुछ्धू के पौराणीकृत 
रूपों के प्रचलित होने पर भी वेण्णवेनर बौंद्धघर्म ण्वं बौद्ध अवतारवाद से 
उनका घनिष्ट सम्बन्ध रहा है । 

क्ष्ण आदि ऐतिहासिक अवतारों के सदश छुद्ध भी ऐतिहासिक महापुरुष 
हैं। इनका जन्म ४७४८ ई० पू० इतिहासकार मानते हैं | कृष्ण और महावीर 
के सदश ये नये घामिक जान्दोकन के प्रवतकों में रहे हैं । 

तीनों के धर्म परस्पर एक दूसरे से कितना प्रभावित हैं आज भी यह कहना 
कठिन है। कुछ छोग तो छुटी शती पूर्व के भागवत घम की अपेक्षा बींछ धर्म 
से ही वेष्णन अवतारबाद का विकास मानते हैं ।' किन्तु श्री गोखुल डे ने 
बौद्ध और भागवर्तो के संबंध पर बिचार करते हुये सिद्ध किया है कि बोद्धों की 
भक्ति जनित मान्यतायें भागवत धर्म से ही प्रभावित हैं । फिर भी इतना तो 
माना ही जा सकता है कि वेष्णव अबत्तारों में मृहीत होने के पूर्व बुद्ध, बोद्ध 
चरम में अवतार, अवत्तारी एवं उपास्य तीनों रूपों में प्रचलित हो चुके थे । 
क्योंकि बौद्ध स्तूर्पो में तीसरी शती पूर्व ही इनकी पूजा के उल्लेख मिलते हैं ।३ 


वोद्धधर्म में अवतार चुद्ध 
यों तो बुद्ध के जीवन में ही देवता के सदश लोग इनकी पूजा करने लगे 


१. चौबीस अबतार पू० ३०, २। 

क्षत्री रूप धरे सब असुरन, आवत कहा भूप तुमरे मन । 
२. दी बोधिसत्त डाक्टरीन एृ० ३१-३२। 
३. सिग्नीफिकेंस ऐन्‍्ड इम्पारटेंस आफ जातकाज १० १५६-१५८ । 


छेद मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


एवं इक्कीस बार ज्षत्रियों के बध की चर्चा की है।' किन्तु इनके पदों के अनुसार 
परब्रह्म ने धर्म की रक्षा के निभित्त स्वयं देह धारण क्रिया।* उक्त कथन 
से स्पष्ट है कि इन्होंने परशुराम को विष्णु की अपेक्षा परन्रह्म का अवतार 
माना है) इसके मूल में दो तथ्य दृष्टिगत होते हैं। एक्र तो यह कि विष्णु 
आलोच्यकाल में परब्रह्म के पर्याय के रूप में प्रचलित थे और दूसरा अधिक 
सस्भव यह जान पड़ता है कि “विप्णुः या 'परवह्य! प्रभ्नति ईश्वरवादी शब्दों 
के प्रयोग के प्रति ये उतना अधिक रूठिगप्रस्त नहीं दीख पड़ते हैं जितना कि 
उन्हें प्रायः अवतारों के वर्णन-क्रम में देखा जा सकता है ! 

राम-भक्ति-शाखा सें प्रचलित रामायणों में परशुराम की प्रासड्विक कथा 
का वर्णन हुआ है। सामान्यतः ये विप्णु के अवतार भी माने जाते रहे हैं । 
किन्तु “अध्यात्मरामायण' में इन्हें विष्णु के अबतार होने के पूर्व नारायण या 
विष्णु का परम भक्त कहा गया है |) तुलसीदास ने 'राम-चरित-मानस” में 
राम-लच्ष्मण के साथ परशरास का विस्तृत सम्बाद दिया हैं। वहाँ इनके 
अवतार होने का विस्तृत उब्लेख नहीं किया गया है । पर 'बिनयपन्निका! की 
दुशावतार-स्तुति में सहस्रवाहु और क्षत्रियों के नाश करता परशुराम के 
अवतार-रूप के प्रति कहा है कि उन्होंने ब्राह्मण रूपी धान हरा-भरा करने के 
लिए सेघ बन कर परशुराम-अवतार धारण किया ।” गोस्वामी तुलसीदास के 
उक्त अवतार-हेतु सें प्राचीन पुराणों में प्रचलित बाह्मण-क्षत्रिय संघर्ष की 
प्रतिध्वनि भी मिलती है। इसके अतिरिक्त राम के दशावतार-रूप क ही 
प्रसंग में कानहरदास और केशवदास ने भी ज्ञत्रिय-दक के नाशक परशुराम-रूप 
का उक्लेख किया है ।* 


२. मानतवध पितु कचन हलि चऊ पाप अलेपित । 
कर्मक्षत्र द्विजुगेह, बअद्यचारी अत घाराय। 
कीय निक्षत्र इकक्‍्यौस, बार भूव भार उताराीय 
अवतार लीला | हु० लि० | पृ० ८३ । 
२. बद्य गेह पर ब्रह्म धरयौ, निज देह धरम हित ! 
अवतार लीला । हु० लि० | पू० ८३। 
३. अ० रा० १, ७, २१-२२ । 
४. सदस बाहु भुज छेदनिहारा, परसु बिलोकु मद्दीप कुमारा । 
रा० भा० । ना० प्र० स० | पृ० १३५ । 
५. 'छत्रियोधीस-करि विकरि-वर-केसरी, परह्ुथ्र-विप्र-ससि जलद रूप॑ ! 
तु० ग्रं० विनय पत्रिका पद० ५२ । 
६, राग कब्पदुम, गीत १, ६७९ और रामचंद्विका! केशव कौमुदी । पूर्वार्ड 
प्‌ृ० ३६०-३६१ | 


खोवीस अवतार ४३७ 


संत्र कवियों में युरु गोविंद सिंह ने 'विचितर नाटक' में परशुरामावतार का 
बर्णन करते हुये क्षत्रियों को ही असुर बताया है ।* 


इस प्रकार मध्यकालीन काच्यों में परशुराम का अधिकांशतः पौराणिक रूप 
वर्णित हुआ है। किसी सम्प्रदाय से सम्बन्ध न होने के कारण ये केवल विष्णु 
के दशावतार या चौबीस अवतार-परम्परा में अंशावतार या शाक्स्यावेशावतार 
के रूप में प्रचलित रहे । 

रामावतार-- दसवें अध्याय में द्वष्टब्य । 

क्ृष्णावतार>ग्यार हवने अध्याय में दृष्टब्य । 


बुद्ध 

बशावतारों म॑ जिस बुद्ध को स्थान मिझा है उनका अवतारबाद की दृष्टि 
से भारतीय साहित्य में विचित स्थान है। क्योंकि मूलतः बुद्ध के पौराणीकृत 
रूपों के प्रचलित होने पर भी बप्णवेतर बोद्धधर्स एवं बौद्ध अवतारबाद से 
उनका घनिष्ट सम्बन्ध रहा है । 

कृष्ण आदि ऐतिहासिक अवतारों के सदश बुद्ध भी ऐतिहासिक महापुरुष 
हैं। इनका जन्म ४४८ ई० पू० इतिहासकार मानते हैं | कृष्ण भोर महावीर 
के सदृश ये नये घामिक आन्दोलन के प्रवतकों में रहे हैं । 


तीनों के धर्म परस्पर एक दूसरे से कितना प्रभावित हैं आज भी यद्द कहना 
कडिन है। कुछ लोग तो छुटी शती पूर्व के भागवत धरम की अपेक्षा बोद्धू धर्म 
से ही वेष्णव अवतारबाद का विकास मानते हैं ।* किन्तु श्री गोखुल डे ने 
बौद्ध और भागवर्तों के संबंध पर विचार करते हुये सिद्ध किया है कि बोद्धों की 
भक्ति जनित सान्यतायें भागवत घम से ही प्रभावित हैं । फिर भी इतना तो 
माना ही जा सकता है कि वेष्णव अवतारों में ग्रृहीत द्वोने के पूर्व बुद्ध, बौद्ध 
घर में अवतार, अवतारी एवं उपास्य तीनों रूपों में प्रचछित हो चुके थे 
क्योंकि बौद्ध स्तूपों में तीसरी दाती पूव हो इनकी पूजा के उढ्लेख मिलते हैं । 


बोद्धधर्म में अवतार चुद्ध 
यों तो बुद्ध के जीवन में ही देवता के सहश लोग इनकी पूजा करने लगे 


१. चौबीस अबतार पृ० ३०, २। 

क्षत्रो रूप धरे सब असुरन, आवत कहा भूप तुमरे मन । 
२. दी बोधिसत्त्व डाक्टरीन ए० ३१-१२। 
३. सिग्नीफिकेस ऐन्‍्ड इम्पारटंस आफ जातकाज्‌ पृ० १५६-१५८ । 


बट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


थे ।* परन्तु बाद में चककर विभिन्न बोद्ध सम्प्रदायों में इनके अवतार-रूपों का 
भी विकास हुआ | प्रारम्भ में बुद्ध ने साधना के बल पर ही बुड्त्व प्राप्त किया 
था। बिशेष कर भागवतोंके प्रसिद्ध षड़गु्णों के सहृझ महायानी बोढ्ों में 
जिन दान, शोल, शान्ति, वीयं, ध्यान, प्रज्ञान, आदि ६ पारमिताएं मानी 
गई हैं, थे बोझू साधना के उत्कर्षप्रधान छः सोपान हैं। बुद्ध इसी 
साधना के द्वारा सिद्ध हुए थे। अतः सिद्ध बुद्ध के जीवन काल में 
ही लोगों ने उन्हें लोकोत्तर शक्तियों से युक्त एवं सवंज्ञ कहना शुरू किया। 
फलतः उनके परिनिर्वाण के पश्चात्‌ उनके जीवन के साथ अनेक लोकोत्तर एवं 
चमस्कारी बाते जुढु गई | बोधिसत्व की धारणाओं क विकास होने पर बुद्ध 
बोद्दिसस्व माने गये । महायान साहिस्य के 'रुलित विस्तर' के अनुसार विष्णु 
के नित्य छोक के समान हनका भी निवास स्थान तुपित स्वर्ग” में माना गया । 
वहाँ इनकी सेवा में सहस्नों देव-दासियाँ निरत रद्दती हैं । सर्वप्रथम उनको ही 
इन्होंने धर्म का उपदेश दिया और बारद्द वर्षों के पश्चात्‌ पृथ्वी पर अवतरित 
होने का निश्चय किया।४ देवताओं ने इसकी सूचना दी कि बुद्ध आाह्मर्णो को 
शिक्षा देने के लिये तथा प्रत्येक बुद्धों को सूचित करने के लिये अवतरित होने 
वाले हैं । इन्होंने स्वर्ग से अवतरित होने के पूर्व अपना स्वर्ण मुकुट मेन्रेय के 
सिर पर रख कर उनको अपना उत्तराधिकारी बनाया ।” राम-क्ृष्ण आदि की 
अपेक्षा बुद्ध का यह आविर्भाव जन तीर्थंकरों के भवतरण से साम्य रखता है । 
क्योंकि तीथेकरों के सदश इनके जन्म लेने के पूर्व भी इनकी माता विशेष प्रकार 
के भ्रतीकात्मक स्वप्न देखती हैं ।४ इस प्रकार बोद्ध धर्म में भी ज्यों-ज्यों पौरा- 
णिक तश्वों का समावेश होता गया बुर्दधों एवं बोद्धिसरवों की कल्पना में बृद्धि 
होती गई । पहले एक बुद्ध से छः बुद्ध, तदनन्तर सात तथा 'बुद्धवंश” में चौबीस 
चुद्धों का वर्णन किया गया। 'ललित विस्तर! और '“सद्धमं पुंडरीक' में विष्णु के 
अमन्त अवतारों के समान इनकी संख्या भी करोड्ों तक पहुँच गई । बुद्धवंश 
में इनके पूर्ववर्ती २४ बुद्धों का वर्णन हुआ है और वहाँ गौतम बुद्ध पश्चोसवें 
तथा मैत्रेय बुद्ध २६वें माने गये हैं ।* परिनिर्वाण के पश्चात्‌ छुः या चौबीस बुद्धों 
की उपस्थित नहीं मानी जाती थी किन्तु परवर्ती साहित्य में उनकी स्थिति 
अनेक कलपों तक बतलछाई गई । बौद्ध मत के अनुसार ये बुद्ध और बोद्धिसत्त् 
कवर जम्बूद्वीप के मध्यदेश में ही उत्पन्न होते हैं ।* जब प्रथ्वी ज्षत्रियाक्रान्त 


१. दी बेदिक एज, जी० १ पृ० ४५० । २. वौद्धरशन पृ० १२८ । 
३. महायान १० ६० । ४. दी स्पीरिट भाफ बुद्धिज्म पृ० १८४ । 
५. दी स्पीरिट आफ बुद्धिऊ्म [० १८४ । ६. दो स्पीरिट आफ बुद्धिज्म्‌ पएृ० १८४ । 


७. पालि साहित्य का इतिहूस पृ० ५८५।. ८. दी बोधिसत्त्त डाक्टरीन पृ० १६ । 
९, महायान एृ० ८४। 
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होती है तब वे क्षत्रिय कुल में उत्पन्न द्वोते हैं और जब प्रध्वी ब्राह्मणाक्रान्त होती 
है तब ब्राह्मण कुल में उत्पन्न होते हैं ।* 


उपयुक्त कथर्नों से स्पष्ट है कि कालान्तर में बौद्ध साहित्य में भी पौराणिक 
तरवों 'मिथिक एलिसेंट्स'! का समावेश प्रचुर मात्रा में होता गया । साथ ही 
उसमें वेष्णव अवतारवाद के अनेक विचार तत्त्व किख्वित परिवर्तित रूप में 
गृहीत हुएण। इस दृष्टि से 'महावस्तु” का दृष्टिकोण विशेष रूप से ध्यान देने योग्य 
है। इसमें प्रतिपादित '्षन्नरियाक्रान्त! और 'ब्राह्मणाक्रान्तः पर्दों में 'यदा यदा हि 
घर्मस्य ग्लानिर्भवति भारत” की भावना विद्यमान है| अतएव निश्चय ही बौद्ध 
साहित्य भी अवतारबाद की अत्यन्त छोकप्रिय और व्यापक भावना से आच्छुन्न 
होने लगा था । 


अवतारी एवं उपास्य 

वेष्णव अवतारबाद जो बौद्ध को कभी मान्य नहीं था उसका आश्रयंजनक 
रूप इस धर्म में लक्षित होता है । जो बुद्ध पहले केवल अहंत्‌ मात्र थे वे साज्ञात 
परबह्म हो गये । महामति कोर बुद्ध की वार्त्ता मे दी हुई परिभाषा के अनुसार 
वे स्वयंभू , स्वंशक्तिमान, अहंत्‌ या बुद्ध हैं। वे ही ब्रह्मा, विष्णु, ईश्वर, 
तथा सूर्य-चन्द्र के रूप हैं। वे कद्दते हैं कि मुझे कुछ छोग प्राचीन ऋषियों 
का अवतार, कुछ मुझे दशबर, कुछ लोग राम तथा कोई इन्द्र या वरुण 
कहते हैं; तथा कुछ छोग मुझे धर्मकाय, निर्माणकाय आदि शाश्वत रूपों में 
भी देखा करते हैं ।* पांचराञ्नां के पर विष्णु के अनेक कल््याणमय गुणों के 
सदृश अब बुद्ध के धर्मकाय में भी दश प्रकार के बल, चार प्रकार की योग्यता, 
तीन प्रकार की स्मृतियों का अस्तित्व माना गया। इन अचतारी या नित्य 
बुद्धों क बौद्ध धर्म में तीन काय माने जाते हैं। जिनमें वलदेव उपाध्याय के 
अनुसार धर्मकाय वेदान्त ब्रह्म का, प्रतिनिधि तथा सम्भोग काय ईश्वर-सक्त्व 
का निर्देशक है ।“ परन्तु भदन्‍्त शान्ति मिक्तु के अनुसार यह साधनास्मक एवं 
विक्रासो न्पुख अवस्थाओं का परिचायक है ।” पर “अवतंसक सूत्र” में उपलब्ध 
तथा श्री सुजुकी द्वारा प्रस्तुत धर्मकाय के प्रति कहा गया है कि घमंकाय 
यद्यपि इस ब्रिगुण विश्व में स्वयं प्रकट होता दे, तथापि यह इच्छा और 


अविदधा से स्वतंत्र हैं । यह कार्यानुसार इधर, उधर, सर्वत्र प्रकट होता है । 





१. महायान पृ० ८४, महावस्तु २ पृष्ठ १, २ । 

२. बुद्धिस्ट बाइबिल | गोडाडे । पृ० १७५८ । 

३. बौद्ध दर्शन । ब० उपाध्याय | परृ० १६२। 

४. बौद्ध दशशन पृ० १६५। ५. महायान पृ० ७१ । 
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से इसका वेयक्तिक स्वरूप है न इसका अस्तित्व मिथ्या है। अपितु यह 
विश्वव्यापी एवं विशुद्ध है। यह न कहीं आता है, न जाता है, न कहता 
है, न नष्ट होता है। यह निर्म और शाश्वत तथा अनेक संकदपों से प्थक 
और अकेला है । पांचरात्रों के अन्तर्यामाी के सच्श थह सभो के शरीर में 
निवास करता है। वह प्रकृति और कर्म की अवस्थानुसार किसी भी स्थूछ 
शरीर में प्रकट होकर सारी सृष्टि को ज्योतित कर सकता है। वह जान-स्वरूप 
है फिर भी विलक्षण येशिष्टय से युक्त है। सृष्टि उससे उत्पन्न होती है किन्तु 
वह नित्य स्वरूप में स्थित रहता है। वह किसी सी प्रकार के विरोध और 
विपयय से परे है, तो भी जीवों को निर्वाणोन्मुख करने में प्रयक्षशील है ।* 
इस निष्कर्षो से उसके अवसार एवं उपास्य दोनों रूपों का स्पष्टीकरण धर्मकाय 


में ही हो जाता है । 


जुद्ध के निर्माणकाय का नारायण के अनन्त अवतारों की तरह अंत नहीं 
है। विचारकों ने निर्माणछाय को प्रेतिहामिक छुद्ध शक्यसिंद का अब्रतार- 
काय माना है। जो धर्मकाथ का अवतरित रूप है।? दीपंकर, कश्यप, 
गौतसबुद्ध, मेत्रेय, एवं अन्य सानुषी बुद्ध निर्माणकाय का ही प्रतिनिधित्व करते 
हैं। छुद्ध का संभोगकाय युद्ध या बोधिसस्वों का उपदेशक रूप बिदिन 
होता है ।४ जिसे पांचरात्रों के व्यूहवादी उपदेशक-रूप के समानान्तर कह्दा 
जा सकता दै । 


बेष्णव अवतार एव॑ विष्णु से संबंध 

बौद्ध जातकों में उपलब्ध राम-कथाओं में राम के विचित्र असंग ही नहीं 
आये हैं अपितु छुद्ध को राम का पुनरावत्तार माना गया है ।* इसके अतिरिक्त 
बिष्णु के अवतारों में जिस प्रकार एक भावी अवतार कल्कि की कठपना की 
गई है, बसे दी बोद्ध धर्म में भी भविष्य में होने वाले अयतारों में मेत्रेय बुद्ध 
कहे जाते हैं । सदनन्‍त झान्तिमिश्ु के कथमानुसार जभी मंत्रेय बुद्ध होने के 
लिये प्रयत्नशील हैं । वे बोधिसत््व शाक्यमुनि के सेवकों में हैं। उन्हीं से 
भादी बुद्ध होने की भविष्यवाणी भी उन्हें मिलती है ।/* 'कल्किपुराण' में 








१. इन्ट्रोडक्शन टू तांतिक बुद्धिल्म ६० १२-१३ में उद्धृत । 

२. बौद्धदर्शन घु० १६२ ३. इन्द्रीडक्शन टू तांजिक बुद्धिज्म पृ० रैड। 

४. मद्दायान पृ० ७४ । ५. बौद्धशन पू० १६४-१६५ | 

६. रामकथः घुल्के पृ० १०४ और पाछि साहित्य का इतिहास ए० १५४३ में दशरथ 
जातक ४६१ और देवषम्म जातक ५१३ ६ 

७, महायान पृ० छूट । 


| जौषीस अवतार - - ' -छछरे 


किक के प्रतिदृन्दी के रूप में एक रक्यसिंद छुद्ध का  उककेख किया गया है, 
जो अपनी विशाल सेना के साथ कश्कि से युद्ध करते हैं ।* समेत्रेय के स्थान में 
चाक्यसिंद का यहाँ अनोखा सासंजस्थ कल्कि से किया गया है | फिर भी वेष्णय 
धर्म और बौद्ध धर्म एक दूसरे के बिरोधी होते हुये सी पूर्व मध्यकाछ में पक 
दूसरे से अत्यधिक प्रभावित हुये थे ।' राय डेविड्स के अनुसार तह्कारीन 
यौद्ध सस्प्दायों में अनेक हिन्दू. देवताओं और देवियों के बौद्धीकृत रूप प्रहण 
किये गये थे ।* मूर्तियों और देवताओं के इस क्ादान-प्रवान ने सहायान और 
श्राह्मण धर्म को अत्यन्त निकट कर दिया था। विग्रहपाछ द्वितीय जो परम 
सीगन कड्ठा जाता था चन्द्गरहण के अवसर पर वाह्षणों को भी दान देता था । 
इससे सम्पद्ध एक लेख में शिव, विष्णु, तारा और बुद्ध को एक साथ स्तुति 
की गई है ।* उड़िया में 'दारु ब्रह्म के नाम से एक कविता प्रचलित है जिसमें 
पुरी के जगनज्ञाध की बुद्ध-रूप में स्तुति की गई है ।४ 

इसके अतिरिक्त कतिपय बौद्ध लेखकों के अनुसार छुद्ध के अन्य रूप या 
अचवार अमिताभ से उत्पन्न अवलो कितेश्वर में रूप छौर गुण की दृष्टि से विष्णु 
से साम्य प्रतीत होता है । 


सिद्ध सम्प्रदायों या अन्य बौद्ध देशों में व्याप्त जवतारबाद की दृष्टि से 
अवलोकितेश्वर का विशिष्ट स्थान दे। ये पाँच ध्यानी बुद्धों में भमिताभ से 
आाविभूत होते हैं। और बोद्ध सम्प्रदार्यों में करुगा के सानवीकृत रूप हैं । 
असीम करुणा से पूरित होने के कारण ये दुखियों और त्र॒स्तों की सहायता के 
निमित्त सदेव तत्पर रहते हैं । थे किसी भी घर्म के किसी भी देवता के रूप 
घारण कर सकते हैं ।* थे लोकनाथ तथा लोकेश्वर के नाम से भी प्रसिद्ध हैं । 
इनके साथ तारा और हयप्रीच रहते हैं ।? हरि-हरिं-.हरि खामनोद्धव अर्थात्‌ 
ये तीन हरि के वामन रूप हैं ।* भदन्‍्त शान्तिभिक्षु ने लोकेश्वर को बौद्ध और 
ब्राह्मण धर्म का मिश्चित, बह्मा का परिमार्जित रूप माना है ।* हनके मतासुसार 
आदि छुद्द॒ विष्णु के दोषहीन स्वरूप हैं ।*” 
किन्तु सामान्यतः जवलो कितेश्वर में कुछ ऐसे चिट्ठ मिलते हैं जिनके आधार 
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पर ये विष्णु के अधिक निकट प्रतीत होते हैं । उदाहरण के लिये 'करण्ड ब्यूहः 
के भनुसार ये स्वर्ग में एक शहद की झील का निर्माण करते हैं, जिनमें अद्भुत 
रथ-चक्र के आकार वाले कमर खिलते हैं ।" इनके लड्ढा में जाने पर राक्षसियाँ 
इनसे प्रेम करने छगती हैं किन्तु ये उन्हें सद्धमं का उपदेश देते हैं ।' ये 
बनारस में मधुमक्खी का रूप घरकर कीड़ों मकोड़ों को उपदेश देकर उनका 
उद्धार करते हैं । यह ज्ञातप्य है कि दशरथ जातक” के अनुसार बुद्ध राम के 
रूप में बमारस में ही जन्म लेते हैं।“करण्ड व्यूह” के अनुसार ये योग्यता, शान 
और प्रभाव की दृष्टि से बुद्ध से भी बढ़े हैं ।* ये सभी के माता पिता हैं ।* 
इनके भक्तों में जो भो इनका नामोश्चारण करता है वह विविध कष्टों से मुक्त 
हो जाता है। जो पुष्प, पत्र द्वारा पूजा करता है बह देवयोनि में जन्म लेता 
है इसके अतिरिक्त विष्णु के समान “करण्ड व्यूह' में इनके विराट रूप का 
भी वर्णन मिलता है । ये सहस्रवाहु और सहस्ताक्ष हैं। सं और चन्द्र इनके 
नेश्र हैं। ब्रह्मा और अन्य देवता इनके कन्घे और नारायण इनके हृदय हैं । 
सरस्वती इनके दाँत हैं; इनके अनन्त रोसों के प्रत्येक विवर में अनेक छुद्ध हैं 
इनका ओम मणि पदमे हैं? मन्त्र से जप किया जाता है । तिब्बत के दलाईलामा 
अवलोकितेश्वर के तथा पंचम लामा इनके अवतारक अमिताभ के अवतार 
माने जाते है ।* संभवतः नेपाली धारणा के अनुसार नेपाल के राजे भी अवलो- 
कितेश्वर के अवतार माने जाते हैं | श्री गिक्सन न इन्द्र, ब्रह्मा, नारायण, आदि 
से किंचित परिवर्तित रूपों का बौद्धों में उल्लेख करते हुये कहा है कि सू्य 
ने अमित आसा वाले अमिताभ का और विप्णु या पद्चननाभ ने अवलोकितेश्वर 
या पद्मपाणि का रूप धारण कर लिया ।” 


अतः उक्त तथ्यों में अवलोकितेश्वर के विप्णु क सरश पर्थाप्त चिह्न, विशेष 
कर उपास्य पुवं अवतारी रूपों के मिलते हैं; जिनके आधार पर गिलूसन का 
मत समीचीन प्रतीत होता है। निष्कषतः परवर्ती बौद्ध सम्प्रदायों में बुद्ध के 
जिन अवलछोकितेश्वर, अमिताभ, मज़ुश्नी, मेंत्रेय प्रभ्ति रूपों का सर्वाधिक 
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प्रचार हुआ, उनमें अवलोकितेखर का नाम उचछछेखनीय है। अवलोकितेश्वर 
केवल भारत में ही नहीं बह्कि नेपाक, तिब्बत, चीन, जापान प्रन्टति अन्य 
बौद्ध देशों में भी अस्यन्त विख्यात पूर्व प्रचलित हुये । विचित्नता तो यह है 
कि वहाँ भी विष्णु के सदश इनके उपास्य रूप के साथ-साथ अचवतारी रूप 
का बहुत अधिक प्रचार हुआ। उन देशों के अमुख महापुरुष, धसंप्रव्तक 
और धर्मप्रचारक, बौद्ध राजे तथा सम्राट इनके अवतार के रूप मे उसी तरह 
मान्य हुये जिस प्रकार भारतीय वेष्णव धर्म में विष्णु के विभिन्न अवतार । 
हससे स्पष्ट है कि परवर्ती बौद्ध धर्म ने केवछ विष्णु के ही परवर्ती रूप को 
नहीं ग्रहण किया अपितु उनसे सम्बद्ध अवतारवादी भ्रबृत्तियों को भी भपने 
विश्वा्सों में आस्मसात कर लिया । 


हिन्दू पुराणों में बुद्ध का रूप 

बुद्ध के साम्प्रदायिक एवं अवलोकितेश्वर रूप का सम्बन्ध विशेष कर सिद्धों 
एवं नाथ सम्प्रदाय से रहा है। परन्तु दशावतारों या चौबीस अवतारों में जिस 
बुद्ध का उल्लेख हुआ है वे हिन्दू पुराणों के बुद्ध हैं। महाभारत” के दशावतारों 
में;बुद्ध का नाम नहीं जाता है । 'विष्णुपुराण” में कल्कि का उड्लेख त्तो हुआ है 
किन्तु बुद्ध का नहीं, पर 'भागवत' के तीनों विवरणों में बुछू के नाम का उल्लेख 
हुआ है। भागवत! १, ३, २४ के अनुसार कलियुग आने पर मगध देश में, 
देवताओं के द्वेषी देत्यों को मोहित करने के छिए अजन के पुत्र रूप में बुद्धावतार 
होगा ।* पुनः भा० २, ७, ३७ में कहा गया है कि देवताओं के शत्रु दैत्य 
लोग भी बेद-मार्ग का सहारा लेकर मय दानव के बनाये हुये दृश्य वेग वाले 
नगरों में रहकर छोर्गों का सत्यानाश करेंगे । तब भगवान उनकी बुद्धि में 
मोह और लोभ उत्पन्न करने वाले धर्मों का उपदेश करेंगे ।* भा० ११, 9७, २२ 
के विवरण के अनुसार भी बुद्ध विविध वादों या तकों से मोहित कर असुरों 
को बेद्‌ विरुद्ध करने वाले कहे यये हैं ।३ 

मध्यकालीन कवियों द्वारा वर्णित दशावतारों एवं चौबीस अमतारों में 
उनका यही वेद पुव॑ यज्ष-विरोधी रूप ग्रृहीत हुआ है । इसमें सन्देद्द नहीं है 
कि बुद्ध वेढ़ों एवं यज्ञों के विरोधी थे किन्तु हिन्दू पुराणकार्रों मे उनको देर्यों 
एवं असुरों या सूरद्वेषियों से सम्बद्ध कर विलक्षण रूप दे दिया। साथ ही 
अजन का पुत्र होने के कारण उनका ऐतिहासिक रूप भी अत्यधिक पौराणिक हो 
जाता है। किन्तु बौद्ध लेखक चेमेन्द्र ने उन्हें शक्य-कुछ में उत्पन्न श॒ुद्दोद्ध न 
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का पुत्र माना है? और उनके बौद्धधर्स सम्मत जीवनी का ही विवरण दिया है । 
जयदेव के .भलुस्तार इस अवतार में केशव ने यज्ञ.और पशु-हिंसा की निन्‍दा 
की है ।' 'पृथ्वीराजरासो' सें पुराणों के अनुरूप कीकट देश में असुरों को 
यज्षविद्दीन करने के लिये इनका अवतार हुआ ।? सूरदास ने घुद्धावतार की 
चर्चा करते हुये कहा है कि अदिति पुत्रों के काय के निमित्त हरि ने बौद्ध रूप 
घारण किया ।* क्योंकि असुर देवताओं के समान उन पर विजय पाने की 
इच्छा से शुक्र की आज्ञा पाकर यज्ञ करने रूगे। देवों से यह बृतान्त जानकर 
हरि ने तुरन्त सेवरी का भेष धारण किया? और छसुरों के पास जा कर कहने 
छगे कि जो यज्ष में पशुर्भों का संहार करते हैं उनकी विजय नहीं होती अपितु 
जो दया-धर्म का पालन करते हैं वही विजयी द्ोते हैं। यह सुनकर असुरों ने 
यज्ञ त्याग कर दया-घर्म-मार्ग का अनुसरण किया ।* 'सूरसारावली' के अनुघार 
हरि ने बुद्ध-रूप में कल्डिघम का प्रकाश फरते हुये दुया-धर्भ को मूल बताया 
और भक्तों के अनुकूल पागवण्डवाद को दूर किया ।* तुलसीदास के एक दोहे 
में कहा गया है कि अतुलित महिमा चाले वेद की निनन्‍दा के निमित्त बुद्ध का 
अयतार हुआ । “विनयपश्रमिका' के दहावतार-क्रम में आये हुए पद के अनुसार 
बुद्ध ने पासण्ड और दम्भ से व्याकुल संसार में यश्ञादि कमंकाण्डों का खण्डन 
कर उन्हें तिरस्कृत कर दिया। यहाँ बुद्ध निर्मेल बौद्ध स्वरूप, ज्ञानधन, स्वंगुण 
सम्पन्न, जन्मरहित और क्ृपालछु बताये गये हैं ।* सन्त कवियों में गुरू गोविन्द 
सिंह ने सम्भवतः अरह॑त देव के रूप में छुद्धावतार का ही वणन किया है। 
क्योंकि असुरों के यज्ञ में विन्न डालने के निमित्त विष्णु का यह अवतार कहा 
गया है ।*” 'अवतार-लीला'! में भी जसुरमोह, अहिला का उपदेश और पाखण्ड- 





१. दशाबतार चरित में बुद्धावतार कछोौ० २। २, गीत गोविंद १, ९ | 
३. उतपन केैक्ट देस कलि, असुर जग्य जय हवारि । 
जय जय बुद्ध सरूप सजि, है सुर सिद्धि सुधारि । 


पृथ्वीराजरासोी ए० २५२ दूसरा समय । 
४. सूरसागर ३० १७२१ पद ४९३१। 


बौद्ध रूप जेसे हरि धारयो, अदितिसुतनि कौ कारज सारयो। 
५. सूरसागर ४० १७२१ पद ४९१३। . ६. सूरसागर १० १७२१ पद ४९३३ । 
७. सूरसारावली ए० ११ । बुद्ध रूप कलि पमे प्रकाशयौ दया सवन को मूल । 
दूर कियो पाखंडवाद हरि भकतन को अनुकूल ॥ 
<. अतुलित महिमा बेद की तुलती किए विचार । 


जो निदत निहित भयो विदित बुद्ध भवतार ॥ तुलसी ग्रं० दोहाबछों दो० ४६२ ॥। 
९. तु० अं० विनय पत्रिका पद ५२। 


१०. विचितर नाटक से संकलित चौबीस अवतार १० ५६ । 
विशन नवीन कहो वपु धरिद्दों, जग्ग विघन असुरन को करिहों। . 





चोबीस अवतार ह इज, 


भाज् का वर्णव किया गया है ।" परशुराम कवि ने बुद्ध के स्थान में जगज्ञाथ 
जी का वर्णन किया है ।* इस प्रकार बौद्ध अहिंसा पृव॑ यज्ञ विरोधी, विचारघारः 
से सम्पक्त होने पर भी बुद्ध का विचित्र ढक से वेष्णवीकरण हुआ है । 

इस प्रकार चौबीस अवतारों में ग्रहीत बुद्ध का अस्तित्व अन्य अवतारों 
की अपेक्षा अधिक भिन्न और विलक्षण है । इनमें सबसे पहली बात तो यह 
है कि बुद्ध उस धर्म या सम्प्रदाय से गृहीत हुये हैं जो न तो बेदिक परस्परा 
को स्वीकार करसा है न तत्‌ साहित्य में ब्याप्त बहुवेबताबाद और ब्रद्बवाद 
को तथा महाकादयों में प्रचलित ईश्वरवाद्‌ भौर उपास्यवाद को । , 

किस्तु ठीक इसके विपरीत दूसरी विशेषता यह भी है. कि एक ओर तो 
वैष्णव अवतारवाद बुद्ध को अवतारों में मान कर अपनी पौराणिक पशोली में 
उनसे सम्बद्ध कथाओं और रूपों का निर्माण करता है और दूसरों ओर बौद्ध 
देववाद भी विष्णु के अवलोकितेश्वरवत्‌ रूप क्री उनके अवतारवादी कार्य के 
साथ ग्रहण करता है । 

जिसके फलस्वरूप बुद्ध मध्यकालीन साहित्य में अपने बौद्ध रूप से पृथक 
होऋर वेष्णवीकृत पौराणिक रूप में वर्णित होते हैं । विष्णु और छुद्ध के समन्वय 
की यह परम्परा बुद्ध और जगन्नाथ तथा बड़यल के धर्म ठाकुर सम्प्रदाय के 
उपास्य, बौद्ध रूप धर्म ठाकुर, विष्णु और जगन्नाथ के समन्वय के रूप में और 
हृढ़नर होती हुई छक्षित होती है । जिसका यथेष्ट प्रभाव तत्काछीन साहित्य 
पर पढ़ा है । - 


कल्कि 


विष्णु के दशावतारों में कढ्कि मेत्रेय के समान भविष्य में होने वाले 
अचतारों में माने जाते हैं। महाभारत! के छृहत्‌ रूप में कल्कि का उल्लेख मिलने 
लगता है । किन्तु इन्हें अभी तक भावी अवतार की कल्पना समझ कर अधिक 
विद्वानों का ध्यान इनके ऐतिहासिक रूप के अन्वेषण की ओर सप्छुच्चित रूप 
से नहीं जा सका था। जिसके फलस्वरूप इनके ऐतिहासिक रूप का निश्चय 
एवं वेष्णव धर्म से इनका सम्बन्ध दोनों का यथोचित निरूपण अभी तक 





१, प्रगट रूप पाखंड देह, असुर मोह उपजाई । 
निगम मय कोने बंद एक अद्विंसा धर्म, विदित सुर सोक लिषंदन ॥ 
अवतार चरित्र | ० छि० । बौद्धावतार । 
२, जगनाथ जगदीस सकलपति भोग पुरंदर बैठि झाई । 
पूरण ब्रह्म सकल सुख की निधि प्रगट उड़ोसे है हरिराई ॥ 
परशुराम सागर । ह० लि० । दशाबतार को जोड़ी 


छेद मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


भ्स्पष्ट और दुरूद्द रहा है। क्योंकि करिक से सम्बद्ध ऐतिहासिक और साहि- 
त्यिक तथ्यों में एक भोर तो कक सम्बन्धी राजाओं के नाम मिलते हें और 
दूसरी ओर चेष्णबों के अतिरिक्त कल्कि के जेन जीर बौद्ध रूप भी इस समस्या 
को और गुरुतर कर देते हैं । 


ऐतिहासिक रूप 

इनके ऐतिहासिक रूप को गवेषणा करने के पश्चात्‌ श्री काशी प्रसाद 
जायसवाल ने कक्कि को ऐतिहासिक यशोवर्मन से स्वरूपित किया है। उनके 
अनुमानाचुसार कल्कि के भावी अवतार को करपना परवर्ती है।* किन्तु इलियट 
से कछिक का 'महाभारत” 'वन पर्व” १९०, १९१, और '“नारायणीयोपाख्यान! 
में मिलने वाले उत्लेखों के आधार पर यह सन्देह उपस्थित किया है कि क्‍या 
नहाभारत! के अंश यशोधर्मन से भी परवर्ती हैं? साथ ही यह अनुमान किया 
है किया तो भावी अवतार की कोई परम्परा रही है या हूर्णो के हराने के 
पश्चात्‌ यशोधर्मन ने हस नाम को धारण किया है।* किन्तु यश्योघमंन का 
कश्िक से किखी ऐतिहासिक सम्बन्ध का, या उसकी प्रशस्तियों में नाम या 
चरित्र सम्बन्धी पुष्ट प्रमा्णो का अभाव है । 

इसके अतिरिक्त श्री क० वी० पाठक ने जैन अन्थों के आधार पर एक ऐसे 
सा्वभीस एवं सत्ताघारी शासक का उल्लेख किया है जो अत्यन्त भअत्याचारी 
तथा “चतुर्सुख कल्कि!, 'कढिक!, एवं 'कल्किराज! के नाम से विख्यात था। जैनों 
ने इसे अध्याचारी इसलिये कहा है क्योंकि इसने जनों पर कर छगाया था । 
फलतः निम्नन्थों को भूखे मरते देख एक राक्षस ने उसे मार डाछा । कल्कि 
राज रलप्रभा नामक नक॑ में अनेक वर्षों तक कष्ट भोगता रहा । इसी प्रकार 
द्वेनसांग ने मिहराकुल द्वारा बौद्ध भिक्षुकों पर किये गये अत्याचारों का वर्णन 
किया है। अतः कक्कि भौर मिहराकुछः दोनों के समान रूप से अध्याचारी 
होने तथा जेनों और ब्रौद्धों पर अत्याचार करने और दोनों का राज्यकाल 
७५२० ई० के रूगसग होने के कारण कहिक को मिहराकुल का ही दूसरा 
नाम माना है ।) 

श्री के० जी० शहर ने अपने एक निबन्ध में तोरामन और उसके पुश्र 
मिहराकुल-सम्बन्धी अभिलेखों के आधार पर यह सिद्ध करने का यत्ञ किया 





१ हिन्दूश्ज्म ऐन्ड बुद्धिज्त । इलियट । जी० २ पृ० १४८ में उद्धत सारांश और 
नौरमंस इन ट्रांस थडे इन्टरनेशनल कांग्रेस आफ रेलिजंत, २ ५० ८५ इंडियन 
एन्टीक्बेरी १९१८, पृ० १४५ । 

२. हिन्दूइज्म ऐन्‍्ड बुद्धिज्त | इलियट । जी० २ पृ० १४९। 

३, इंडियन एन्टीबबेरी जी० ४७ ( १९१८ ) पृ० १८-१९ । 


सौबीस अबतार 8४७ 


है कि न तो दोनों अध्याचारी थे न बौद्धों को नष्ट करने वाले भे ।१ क्किराज 
भी केघछ भैन महतन्तों पर कर लगाने के कारण अस्याचारी कहा गया था ।* 
इन्होंने कतिपय तकों के आधार पर उसके पिता तोरामन से ही कक्करिराज 
को अभिहित किया है। इनके कथनानुसार कढ्किराज तोरासन था और वह 
पाटलिपुश्र के राजा शिशुपाल का पुत्र था |" इन तथ्यों में 'कहिक' नाम से 
राजाओं के अभिह्ित किये जाने का अनुमान किया जा सकता है । 

श्री डी० आर० मनकड ने विशेषकर 'कल्किपुराण” के कल्कि को अपने 
विस्तृत विश्लेषण तथा तस्काछीन राजाओं की वंशावलियों के आधार पर कक्क 
को ऐतिहासिक व्यक्ति सिद्ध किया है। इनके मतानुसार 'कछ्किपुराण! में 
वर्णित विशञाखयूप, महिष्मती का राजा तथा सूयबंशी और चन्द्रवंशी राजा 
मरू और देवापी, जो सुमित्र जौर क्षेमक के नाम से प्रसिद्ध हैं, ऐतिहासिक 
व्यक्ति हैं कल्कि का सहयोगी विशाखयूप अवन्तिराज भ्रथ्योत का पुत्र था। 
इसी के काल में कल्कि ने सभी हिन्दू राजाओं को मिलाया और मगध की 
राजधानी कीकट पर हमला कर बौद्ध राजाओं को हराया । साथ ही काशी, 
और वैशाली के राजा भी इनके साथ सम्मिलित हो गये । इन सभी शक्तियों 
के मिल जाने से कल्कि बहुत प्रभावशाली हो गया था ।? फलतः विशाखयूप 
और अवन्तिवर्द्धन की मुत्यु कल्कि के जीवन काल में ही हो जाने के कारण 
कल्कि महिप्मती और अवन्ती के राजा हुये | अन्त में इन्होंने 'मच्छुकटिक' के 
शुद्रक को ऋलक माना है क्योंकि ब्राह्मण शुत्र॒क अवन्ती का राजा चुना गया 
थाई इससे कल्कि के ऐतिहासिक होने की सम्नावना की जा सकता है । 

श्री वासुदेव उपाध्याय ने कक्षिकि को बौद्ध धर्म से ग्रहीत माना दे ।* परन्तु 
उन्होंने इसके प्रमाण नहीं दिये हैं। सम्भव है बौद्ध नरेश पालवंशी राजाओं 
(आठवीं शती ) के काल की दुशावतार की मूर्तियों के जाधार पर या भावी 
मैत्रेय बुद्ध के अनुकरण के आधार पर कल्कि के बौद्ध होने की सम्भावना 

<. , न्यु इंडियन एन्‍्टीक्वेरी जी ० ४ पृ० १९। 

न्यु इंडियन एन्टीक्वेरी जी० ४ ए० ३९। 

. यु इंडियन एन्‍्टीक्वेरी जी० ४, ९० ४० । 

, विष्णुपुराण में कलियुग की वंशावलियों का वर्णन करते हुये मागघबंशी राजाओं 
में (वि० पु० ४, २४ | इध्ष्वाकु बंशी राजाओं में ) वि० पु० ४, २२, १०, में 
सुमित्र का नाम आया है। कल्कि पु० १, २, ३३, में विशाखयूप, क० पु० ३, 
४, ४ में मरूसुमित्र तथा क० पु० ३, ४, ?९ में देवापि का उलेख हुआ है । 

५. न्यू इन्डियन ऐन्टीक्वेरी जी० ४ पए० ३३७-३४१। 

हक #.. 3 १० २११-२६२॥ 

७, पूर्वमध्यकालीन भारत ए० २१३ । 
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छहेट, मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


इन्होंने की हो । परन्तु बौद्ध साहित्य में कक्कि से सस्बद्ध उपादानों का अभाव 
प्रतीत होता है। 'सेकोद्येशटीका' में कल्‍्क ( पाप ) का विचित्र सम्बन्ध 
मेत्रेय से स्थापित करते हुये कहा गया है कि, ब्राह्मणादि वर्णों में एक ही 
कक (पाप ) होता है जिसका निवारण संत्रेय आदि चतुर्मह विहारों की 
परिपूर्ति से माना गया है।" इसमें ब्राह्मणों के कल्क या पाप का भावी अवतार 
मेत्रेय से विलज्षण सम्बन्ध दृष्टियत होता है | फिर भी क्हिक का इससे निरा- 
करण नहीं होता । 

किन्तु जेनों के 'प्रभावकचरित्? में कल्काचार्य नामके एक आह्यण का 
क्रसकासूरिचरितम्र! नाम से एक संक्षिप्त चरित मिलता है।” इस कक्कि का 
भी पौराणिक या अवतारवादी कल्कि से न्यूनाधिक ऐक्य दृष्टिगत होता है । 
इस कथा का कल्कि, बुद्धि में आह्यण और पराक्रम में क्षत्रिय है ! थे मध्यप्रदेश 
की घारानगरी के निवासी बतलाये गये हैं। जब कि पौराणिक कल्कि का जन्म 
स्थान जिस सम्भल ग्राम में माना जाता है उसे इतिहासकारों ने अभिलेखों 
के आधार पर मध्यप्रदेश के दुमोह जिले में दतलाया है । 'दुमाह दीपिका! के 
अनुसार विजयसिंह नाम के राजा ने सम्मल ग्राम की स्थापना की थी।* कहा जाता 
है कि उजयिनी राज गरद्धमील की कुदष्टि कक्काचाय ही बहन सरस्वती पर होने के 
कारण दोनों में परस्पर मनमुटाव हो गया था | फलतः कल्कि उससे बदला लेने 
के लिये वहाँ से बाहर जाकर सिन्ध देश के शाही नामफ शक राजाओं का सहन 
ठन बनाते हैं । और उन्हीं की सहायता से गक्धभील था हराते हैं ।/ 'प्रभावक्र 
चरित्र' में वर्णित इनकी कथा में बाद में इन्हें जंन सम्प्रदाय में दीक्षित होना 
बसछाया गया है | किन्तु उसके पूव इनके ब्राह्मण धर्मावलम्बी होने का अनुमान 
किया जा सकता है। उस “चरित्र” में पीराणिक कल्कि के क्षत्रिय गुर्णो के सदझ् 
इनके अश्वारोही और ध्ुर्विधा में दक्त होने का भी स्पष्ट उल्लेख हुआ है ।* 


- सैकोद्रशटीका ए० २१ ॥ 
ब्राह्मणादिवर्णनामेककल्कत्वामिप्रायेगमुकबज इति 
लामकरणान्मेत्याशिचितुब्रह्मविद्दार परिपूर्त्यां सबकारू राग- 
देषादिविशिद्धिनिवारणत्वेनेति नामामिपेक३ पष्ठः 

२. प्रभावक चरित्र, कल्कासूरि चरितम्‌ ४ पृ० २२-२७ | 

8, न्यू इण्डियन एन्टीक्केरी जी० १ पू० ४६१३ | 

४, न्यू इण्डियन एन्टीक्वेरी जी० १ पृ० ४६३, और दमोह दीपिका १० ११। 

५, दी एज आफ इम्पिरियल युनिटी | द्वि० सं० १९४५३ ! पृ० १५५ | 

६. (क) कास्को5श्वकल।कैलि करूणयान्यादा बहि; । ह 

पुरस्य भुवमायासीदनायासी इयश्नमें॥  प्रभावक चरित्र पृ० २२, ४॥ 

(ख) ६० २२ । 


रक 


चोबीस अवतार 2] 


मध्यकारऊ के प्रारम्भ में कढिक के अश्व से विशिष्ट सम्बन्ध का पता चलता 
है। ११ वीं या १२ वीं घती की एक विष्णु की प्बमुखी मूर्ति में एक सुख 
अश्व का है । इसे इतिहासकारों ने हयग्रीय का मुख न मान कर कछ्कि का साना 
है। क्योंकि इनके कथनानुसार 'वेखानस आगम! में कल्कि का मुख अश्वमुख 
तथा अश्विपुराण! में अश्व अभि के वाहन कहे गये हैं ।१* निष्कर्षतः साम्प्रदायिक 
रूप में गृहीस होने के पूर्व पेतिह्ासिक करिक की सम्मावना की जा सकती 
है। इनमें से विशेषकर विभिक्ष नाम के व्यक्तियों की अपेक्षा 'प्रभावक चरित्र! 
की कहिकि-कथा, चरिश्र और द्यक्तिगत गुर्णो की हांष्ट से पौराणिक अवतार 
कल्कि के अधिक निकट प्रतीत होती है। अतएव पुराणों में ककिक की जिस 
कथा का विकास हुआ है उनका कुछ न कुछ सम्बन्ध 'प्रभावक चरिश्र” से भी 
अवश्य माना जा सकता है। 


पौराणिक 

उक्तरूपों के अतिरिक्त कल्कि का एक पौराणिक रूप भी मिलता है । 
धमहाभारत! से लेकर “कल्कि पुराण” त्कइमकी एक ही कथा मिलती है। उनमें 
अधिक वेपम्य इंश्टिगत नहीं होता । “महाभारत! “चन पर्व! में कलियुग की 
दुरातरस्था का चित्रण करते हुये कद्दा गया है कि कलियुग में पाप के अत्यधिक 
यह जाने पर युगान्त में किसी ब्राह्मण के गृह में एक महान शक्तिशाली बालक 
अवताोण होगा, जिसका नाम होंगा 'विष्णुयशा कल्कि!। वाहन, अख्र, शखस््र, आदि 
उसकी इच्छा के अनुसार उसके पास पहुँच जायेंगे ।” उसके अवतार का प्रयोजन 
स्लेच्छो का नाश एवं कलियुग का अन्त बतछाया गया है।* 

यहाँ कल्कि के ही विष्णुयश्ा नाम होने का आभास मिलता है ।* तथा 
विष्णु, वासुदेव या नारायण आदि में से स्पष्टतटः किसी का अवतार नहीं बतलाया 
गया है किन्तु 'विष्णु पुराण” में सम्भलनिवासी विष्णुयश के युत्र स्लेच्छी का 
नाश करने वाले वासुदेव के अंशावतार कह्िक हैं ।* 'भागवत पुराण! में कल्कि 
का “भागवत? के तीन विवरणों और एथक कलियुगी राजाओं के यणन के प्रसड् 
में प्रायः एक ही प्रकार का रूप मिलता है । इनमें वे विष्णुयश के पुत्र कलियुग 


१. ज० बा० ओ० रो० सो० जी० ३७ ५० ५१ और पृ० ६३ । 

२. महा ० ३, १९०, ९३-९४ । 

३. महा० ३, १९०, ९६, ०७ महा० १२, १४९, २९-३८ में भी उपयुक्त कल्कि कौ 
कथा मिलती है । 

४. तें० सं० ५, ९, १, १ में यज्ञ कर्ता के लिये प्रयुक्त 'यज्ञयशा? के संदृश 'विष्णुयशा? 
भी कल्कि का विशेषण प्रतीत होता हैं । 

७५. वि० पु० ४, २४ ९८ । 


हे० म० अ० 





डे५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


के अन्त में दस्युदुक के विनाशक एवं बेदिक धर्म के संस्थापक तथा सध्यथुग 
के प्रवघतक माने गये हैं ।*१ 

मध्यकालीन कवियों ने कल्कि के उक्त रूपों एवं प्रयोजननों को ही ग्रहण 
किया है। चेसेन्द्र ने कक्कि-अचतार के साथ कलियुग का वर्णन किया है. और 
स्लेच्छी और दुष्ट राजाओं का वध उनके अबतार का प्रयोजन माना है।* 
जयदेव के कत्तिक-रूप केशव का भी यही प्रयोजन रहा है ।* “प्ृध्वीराजरासो? में 
दुष्ट राजाओं का वध तथा कलिमल का नाश मुख्य प्रयोजन माना गया है।।४ 


सूरदास ने 'सूरलागर! में करिकर-अवतार के प्रयोजन में पुराणों की परम्परा 
से जाती हुई कल्कि की दुरावस्था का चित्रण किया है। उनके पदों के अनुसार 
कलि के राज़ा अस्यन्त अन्यायी होंगे। ये कृपकों से घलपू्वक अन्न चसृल 
करेंगे ।* प्रजाओं में भी घर्म-पालन की भावना का अभाव हो जायगा ।* अतः 
इस प्रकार अधर्म बढ़ जाने पर विप्णुयश के घर में कल्कि अवतरित होंगे ।* 
ये दुष्ट राजाओं का संहार करेंगे, जिसके फलस्वरूप सम दृष्टि वाले तथा अन्य 
छोग दुष्टभाव-हीन होकर ईश्वर का नाम छेंगे।* 'सूरसारावछी” के अनुसार 
कलियुग के धन्त तथा कृत युग के आदि में कक्कि अवतरित होकर, म्लेच्छों 
को मार कर पुनः धर्म की स्थापना करेंगे ।* 

तुलसीदास के अनुसार कलछिकाल के पापों से मलिन हुये संसार का जविश्वा 
रूपी राज्नि में म्लेच्छ रूपी सघन अन्धकार का नाश करने के निमित्त वे विष्णुयश 
के पुत्न-रूप से प्रकट होंगे ।!”” नरिहर दास बारहठ के पदों के भनुसार थे अखिल 
भुवन का भार उतार कर कछि का प्रभाव निमूल करेंगे और अवनोगत धर्म 
का उद्धार करेंगे ।*? क्रबीर पनन्‍्थ के परवर्ती सनन्‍्तों में भी कल्कि अबतार की 
चर्चा करते कहा गया है कि थे स्लेच्छ रूपी तृण के लिये अभ्नि के सरृश 


. मा० २, ३, २५, भा० २, ७, ३८, भा० ११, ४, २२ और भा० १२, २, १८-२३ 
- दशाबतार चरित, कश्क्यवतार छोक ३७ । » गीत गोविन्द पू० १, १० । 
- पृथ्वीराजरासों ० २५३ । ५, सुरमागर भा० २ एृ० १७२१ प्र ४९१४ । 
* सूरसागर मा० २५१० १७२१२ पद ४९३४ | 
- सूरसागर भा० २ पृ० १७१२ पद डण्शे७ । 
« सूरसागर भा० २ ए० १७१२ पद ४९३४ । 
» केछि के अन्त आदि कृतगुग के है कडका अवतार । 
मारि स्लेच्छ पर्म फिर थप्यो भयो जग जय जयकार ॥ सूरसारावली, प्ृ० ११। 
१०, कॉल कलि जनित मल मलिन मन स्व नर-मोह-निसि-निविड़ जमान्पकारं । 
किष्णु-पुत्न कलकी दिवाकर उदित दास तुलसी हरन विपत्ति भार ॥ 

तु० ग्ं० विनय पत्रिका पद ५२। 


0. ७ €& 0 &€ ,७ ७ 


ज््सि 
रच 


» बारहठ-अबतार लीला । 


सोबीस अवतार छ्ष्र्‌ 


झवतरित होंगे । कल्कि की ज्योति से युक्त होकर निरखन राम जनेक प्रकार 
के कौतुक करेंगे ।* | 

इस प्रकार मध्ययुगीन साहित्य में भी कव्कि का पौराणिक रूप ही लिया 
गया है। तरकालछीन प्रभावों का उनपर किश्लित असर दीख पड़ता है। भावी 
आशा के सूचक तथा आगामी सत्ययुग के प्रवतंक कल्कि का कलियुग की 
तत्कालीन दशा से घनिष्ठ सम्बन्ध माना गया दे । अतः कल्कि सध्यकालीन युग 
की उस आशावादी धारणा के भी थोतक हैं जिसके मूल में तत्कालीन दासता 
और दमन का निवारण कौर भविष्य के आदु्शवादी समाज की कल्पना सेँजोई 
गई है। इससे भारतीय अवतारवाद की आश्ञावादी प्रवृत्ति की भी पुष्टि द्वोती 
है। यो तो पत्येक युग में अबतारबाद स्वतः एक नयी आशा का आविभावक 
रद्दा है, किन्तु इसकी विशेषता यह है कि भविष्य की आशा को भी वह उसी 
हृढ़ विश्वास के साथ घारण करने में सक्षम है । 


हयग्रीव 


विष्णु के दशायत्तारों में पौराणिक ( मीथिक ) एवं ऐतिहासिक दो प्रकार 
के अवतारों का विकास हुआ है। उसी प्रकार 'मागत्रतः और मध्यकालीन 
साहित्य में प्रचछित अन्य चौदह अवतारों में भी कुछ अवतार तो ऐतिहासिक 
महापुरुष हैं और कुछ वैदिक साहित्य के प्रतीकास्मक उपादान हैं, जिनका 
पौराणिक पद्भति से अवत्तारास्मक विकास हुआ है। इन अततोकास्मक रूपों में 
हयभीव का उल्लेखनीय स्थान है । विष्णु का हयग्रीव रूप यद्यपि दशावतारों 
में उतना प्रचलित नहीं हो सका फिर भी इसी आधार पर उसे अर्वाचीन 
या परवर्ती नहीं कहा जा सकता । विष्णुपुराण” से मत्स्य, वराह, कूम के साथ 
हयओीच का उल्लेख हुआ है), परन्तु आलोच्यकाल में उसे चौबीस भवतारों में 
ही अहण किया गया। 


अन्य पौराणिक अबतारों की अपेक्षा हयग्रीव या हयशी्ष का विकास 
कथास्सक तत्वों से न होकर कुछ वेदिक पद्धतियों या प्रक्रियाओं से हुआ प्रतीत 
होता है। ऋ० एवं अन्य संहिताओं में 'हय॑श्व” का प्रयोग विभिन्न अर्थों में हुआ 
है।3 किन्तु उनमें हग्रम्ीव के विकास सूचक सह्लेतों का अभाव है। वेदिक 


१. पावक रूप निकलूुंक अवतारा, तूृन समान स्लेच्छ संहारा ! 

बहुर कलंकी ज्योति समाई, कौतुक करे निरंजन राई | ज्ञानसागर पृ० ५५१ 
२. वि० ५, १७, १० में मत्स्य, कूमे वराहु आदि के साथ हयग्रीव का मी उलछेख हुआ है 
हे, ऋ० ७, ३१, १ ऋ० ८, २१, १०, अथर्व सं० २०, १४, ४, और २०, ६२, ४। 





ह्क्ण्श्‌ मध्यकालीन खाद्दित्य में अबतारवाद 


कारू के यज्ञों में अश्वतेघ को म्मुख स्थान रहा है। सम्भवतः इसके पभावा- 
नुरूप इस साहित्य में अश्व एवं यज्ञ तथा ऋचाओं से सम्बंधित रूपकात्मक 
उक्तियों के प्रयोग हुये हैं। 'बृहदारण्यक उपनिषद्‌” में यज्ञ की अश्वरूपात्मक 
कश्पना का विराट रूप प्रस्तुत किया गया है । उसमें उसकी दिनद्विनाहट को 
वाणी से अभिद्वित किया गया है।'* उसी क्रम में पुनः कहा गया है कि उसने 
हय दोकर देवताओं को, बाजी द्वोकर गन्धर्षों को, अर्वा द्ोकर असुर्रों को 
और धकश्व होकर मलुष्यों को वहन किया है । समुद्र ही उसका बन्धु है और 
समुद्र ही उसका उद्गम स्थान है।' इस उक्ति में हय देवताओं का वहनकर्ता, 
समुद्र का बच्चु और समुद्र से उत्पन्न बताया गया है। अतएव इसमें समुत्र से 
सम्बद्ध हयञ्रीव अवतार के बीज देखे जा सकते हैं। 'महाभारत' में गरुढ़ की 
स्तुति करते समय उन्हें प्रजापति, शिव, विष्णु आदि के साथ हयमुख भी 
कहा गया है |) इससे देवताओं में हयमुख नाम के प्रचछन का अनुमान किया 
जा सकता है। 'मदाभारत' में हयप्रीव का सम्बन्ध वैदिक उच्चारण एवं प्रजापति 
से ऊक्षित होता है । इस स्थल पर कहा गया है कि 'स्वर औं( वर्णों के उच्चारण 
मेरे ही किये हुये हैं ओर वरदान देने वाला हयग्रीव अवतार भी मेरा ही 
अवतार है ।”* इस कथन में वेद एवं हयग्रीव का साहचर्य विदित होता है । 
पर महाभारत की एक दूसरी कथा में हयग्रोब के प्रचलित पौराणिक रूप का 
इस प्रकार उल्लेख हुआ है कि जब जलशायी हरि ने पुनः सृष्टि की इच्छा 
की तो उसी समय अहड्लार से ब्रह्मा उत्पन्न हुये । उनके साथ ही जल की 
दो बूँदों में तमोगरुणी मछु और रजोगुणी कैट उत्पन्न हुये। दोनों ने बद्मा 
से वेद छीन लिया और वेदों को छेकर रसातल में घुस गये। उन्होंने वेदों 
के लिये हरि की स्तुति की । यहाँ ब्रह्मा के क्रमशः मन, यज्ञ, वचन, कर्ण, 
नासिका, ब्रह्माण्ड और पञ्म से होने वाले सात जन्मों का वर्णन किया गया 
है। नारायण ने वेदों की रक्षा के निमित्त 'हयशिर? का रूप धारण किया।* 
बुहृदारण्यकोपनिषद' के सदश यहाँ 'हयशिर! के तिराट रूप का वर्णन हुआ 
है ।* उन्होंने रसातल में घुस कर 'उद्बीथ! नामक स्वर का उद्चारण किया ।* 
ये दोनों असुर बेदों को छोड़कर स्वर वाले स्थान पर दोड़े इसी बीच 'हयशिर! 
ने उन बेदों को छाकर ब्रह्मा जी को दे दिया ॥* 





१. बृू० उ० १, १, ११) २, बृ० उ० १, २, २। 
३. मंहा० १, २३, १६ । ४. महा० १२, ३१४२, ९६-१०२। 
५, महा[० १२, १४७, १९-७१ । ६. महा? १२, रे४७, ४९-५३ । 


७. मह[० १२, ३१४७, ५५ १ €. महा० १२, ३४७, ७० | 


चौबीस अवतार । इ५च 


उपयुक्त उपादानों में हयग्रीच का सम्बन्ध यक्ष, प्रजापति एवं वैदिक 
उच्चारण से स्पष्ट ज्ञात होता है। सम्भबतः इन्हीं उपादानों के आधार पर इन्हें 
पौराणिक कथा का रूप दिया गया। भा० २, ७, ११ के अनुसार बद्दा जी 
कहते हैं कि यज्ञ पुरुष ने मेरे यज्ञ में हिरण्यमय हयग्रीव के रूप सें अवतार 
लिया । भा०.७, ९, ३६-३७, सें हयग्रीव के विराट रूप का भी वर्णन किया गया 
है। मधुकेटभ को मारकर वेदों का उद्धार ही इस अवतार का भ्रमुग्ष प्रथोजन 
रहा है। भा० ८, २७, ७७ में मस्स्य-रूप में भगवान हयग्रीव नामक एक असुर 
को मार कर वेदों का उद्धार करते हैं ।' इस कथा की उपस्थिति में भी हयग्रीव 
का स्वतन्त्र प्रतीकास्मक विकास हुआ है। क्योंकि हयग्रीव, मधु और केटभ 
जहह्वार, तम और रज के प्रतीक रूप मे भी गहीत हुये हैं ।' पांचराग्रों में 
हयप्रीव का बागीश्वर-रूप में उल्लेख हुआ है।? निष्कर्षतः चौबीस अवबतारों 
में हयग्रीव ही एक पेसा अवतार है जिसका पूर्णतः उद्गम और विकास विभिन्न 
प्रतीकाश्मक उपादानों के संमिश्रण से हुआ है। इसका आरस्मिक रूप तो 
कुछ चेदिक ऋचाओं के विशेष स्वरोच्चर में दष्टिगतत होता है, जिनका रूप काल- 
क्रम से किसी न किसी रूप में परिवर्तित होते-होते पौराणिक कथा ( मिथिक 
फार्म ) का रूप धारण कर लता है । जब उस कथा का अवतारीकरण होता है 
तब उसका सम्बन्ध केवल वेदों की रक्षामात्र से रह जाता है। इसी से 
हयग्रीव के पौराणिक कथा-क्रम में प्रायः बेसी सक्गति दृष्टगत नहीं होती जो 
सामान्यतः अन्य अवतारों की कथाओं में मिरती है । 


मध्यकालीन कवियों में हयग्रीव की पौराणिक कथा विश्वेषकर प्रचलित है 
सूरदास ने 'सूरसारावली! में हयग्रीव के प्रति कहा है कि चारों वेदों या सम्भवतः 
थ्रह्मा ने यज्ञ में जब वर्दों का उच्चारण किया था तभी परब्रह्म हयग्रीव के रूप 
में जवतीर्ण हुये थे ।” इसी समय शह्जासुर वेदों को लेकर जल में छिप गया। 
हयप्रीव ने उसे सार कर वेर्दों को मुक्त किया ।” नरहरि दास बारहटठ ने 
हयग्रीव अवतार के क्रम में भागवत की कथा का ही वर्णन किया है। वेदों 











न्त्कि 


» भा० ६, १०, १५९ में हयग्रीव नाम के दानव का भी उल्लेख हुआ है। 

, महा० १२, १४७, २१, २५ और २६ । ३. श्रेडर (० ४५। 

- चारबेद यज्ञ कियो जब करन बेद उच्चार । 

प्रकट भये हयग्रोव महानिधि परब्रह्म अवतार ॥ 
सूरसाराबली । ब्यं» प्रेस । पृ० ३, पद ८९। 

०, लेगी संखासुर नल में रह्यो छिपाय । 

घरि हयग्रीव रूप हरि मारवो रीन्‍्हे बेद छुड़ाय ॥ ६. 
सूरसारावली । ब्यं० प्रेस ।छू० ४ पद ९० । 


न्द्‌्शण 


४०७ भध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाद्‌ 


के उद्धार के पश्चात्‌ वे कहते हैं कि वेकुण्ठनाथ ने इस प्रकार पृथ्वी पर सुधर्म 
का प्रकाश किया और हयपग्रीब-रूप में दुढ्ों को मार कर उनकी साया नष्ट 
की । दे सरदेथ देवताओं के आनन्द तथा वेदों के हित में तत्पर रहते हैं । 
उन्होंने अह्या को भी अपनी इस कृपा से सनाथ किया ।* 


व्यास 
परवर्ती काछ में क्रतिपय विभूति-सम्पन्न व्यक्तियों को अवतारों की कोटि 

में प्रहण किया गया। उनमें क्रृष्णद्वेपायन व्यास का भी नाम जाता है। 
भारतीय साहिस्य में केवल व्यास शब्द से एक व्यक्ति विशेष का ही नहीं 
श्रपितु एक वर्ग विशेष का बोध होता है। व्यास के साथ ही प्राचीन नाम 
बादरायण को" पौराणिक वेद व्यास से अभिद्दित किया जाता है। जहाँ तक 
इनका सम्बन्ध पराशर से है, ते० आ० में व्यास, पाराशय का उल्लेख हुआ 
है ।?) 'स्रामविधान ब्राह्मण” ३, ९, ३ में प्रस्तुत एक परम्परा में पाँचर्वे ब्यास 
पाराष्यर्य और नौवें वादरायण बतलाये गये हैं ।” इसमें दे विभिन्न व्यक्ति 
विदित होते हैं। परन्तु भारतीय परम्परा में श्र, गोविन्दानन्द, वाच्रस्पति, 
आनन्दगिरि, आदि ने ब्रह्मसूत्र के वाद्रायण और व्यास को एक ही माना 
है. तथा रामानुज, मध्च, वल्लम और बलदेव ने ब्यास को ही उसका कर्त्ता 
माना है ।” इन विषमताओं के होते हुये भी व्यास के ऐतिहासिक व्यक्ति 
होने का भान होता है। क्योंकि भारतीय साहित्य में व्यास इस प्रकार व्याप्त 
हैं कि एकाएक उन्हें अऐतिहासिक सिद्ध करना अम्यन्त कठिन विदित होता 
- पृथवी सुधर्म भ्रकटे प्रकास. वेकुण्ठ नाथ पेकुण्ठ वास । 

इईि प्रकार अषधिलेप, पुरुष हयग्रोव प्रगटीय ॥ 

दुष्ट मारि संघारि, असुरमाया औद्टाय । 

अमरबृन्द आनन्द, निगम हित रहत निरंतर 0७ 

विधि सनाथ कृत्‌ विश्वनाथ पर ब्रह्म दया पर । अवतार लीला पृू० २५-२७ 
. व्यास से सम्बद्ध कतिपय नाम बेदिक साहित्य में मिलते हैं। क्ृ० प्रातिशाख्य 
१४, २, ४ में बादरायण का नाम मिलता है | ये अथवसं० ४, ४, ७, ६१ तथा 
७, ३९ सूक्तों के तथा अक्षमृत्र के रचयिता वादरायण नाम के व्यक्ति माने गये है । 
- तै० आ० १, ९, २। 
बैदिक वाब्य्य का श्तिद्यास जी० २ प्‌ृ० ८८ प्रजापति, बृहस्पति, नारद, विष्वक- 
पैन, व्यास पाराशर्य, जेमिनि, पौरिपराक्य, वारशायण, वादरायण, ताण्डि, 
शाट्यानि । हे 
५. हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलोसोफी । राधाकृष्णन्‌ू ॥ जी० २। सं० १९२७ + 

पृ०४श्हत . 


जि 


दर । 


शः _0 


सोचीस अवतार ५ 


है। फिर भी उक्त तथ्यों से यह प्रकट है कि ब्यास के सम्बन्ध में सबसे 
बिचारणीय कठिनाई उनके ऐतिह्ा की अपेज्ा उनके व्यक्तित्व को लेकर है। 
वेदिक साहित्य सूत्र, सहाकाध्य, पुराण, स्खति जादि सभी साहित्य में प्रायः 
व्यास और वादरायण के इतने नाम आते हैं, जिससे निश्चय ही ब्यास विशेष के 
व्यक्तित्व की स्थापना का अश्न अस्यन्त दुरूह हो जाता है। अतएवं ब्यास के 
अवतारवादी विकास का क्रम उपस्थित करने के उपरान्त भी इस समस्या का 
समाधान नहीं होता कि इतने व्यासों में क्रिस व्यास को चौबीस अवतारों 
की कोटि में अहण किया गया । 


महाकाव्यों एवं पुराणों में एक ओर तो सध्यवती और परादर से उत्पन्न, 
महाभारत! के रचयिता ओर चेदों के विभाजनकर्ता ध्यास" को “विष्णु! एवं 
भागवत! भदि पुराणों में अवतार माना गया और दूसरी ओर “विष्णुपुराण! 
में व्यासों की एक अवतार-परम्परा भी प्रचलित है. जिसमें क्रमशः २८ व्यार्सों 
के नाम आये हैं। 


अवतारवाद की दृष्टि से स्बप्रथम गीता सें, मुनियों में व्यास को विभूतियों 

में माना गया है ।? “विष्णुपुराण! के अनुसार प्रत्येक द्वापर युग में वेदों के 
विभाजन के लिये भगवान व्यास रूप से अवदीर्ण होते हैं ।” भा० १, ४७, १४ 
में इन्हें योगी और भगवान का कलछावतवार कहा गया है। मध्यकालीन 
प्रवलर्कों में संभवतः इसी आधार पर माध्वमत में इन्हें गुण, बल और ज्ञान 
की दृष्टि से साज्ञात्‌ विष्णु-स्वरूप” निम्बाक मत में 'शावस्यावेशावतार' तथा 
चल्लमनत में 'विशेषावेश! और 'ज्ञान ऋक्त्याववारों' की कोटि में माना गया 
हैं पांचरात्रों के ३९ विभवों में इन्हें वेदविद! कहा गया है । 

१. मदा० १, ६३१, ८६ । 

२. वि० पु० ३, ३, ८, २०, में क्रमशः ब्रह्मा, प्रजापति, शुक्राचायं, इहस्पति, सूर्य, 
मृत्यु, इन्द्र, वसिठ्ठ, सारस्वत, जिधामा, जिशिख, भरद्वाज, अंतरिक्ष, वर्णी, 
ज्ययारुण, पनज्ञय, क्रतुअय, जय, भरद्वाज, गौतम, हर्यात्मा, वाजभ्रवा, तृणविन्दु, 
कृश्ष ( वाल्मीकि भी नाम द ) शक्ति, ( पराशर के पिता ) पराशर, जातुकण और 
कृष्ण पायन नाम आये हैं । इन २८ व्यासों की परम्परा वायु पु० अध्याय १०४ 
शिव पु०, वायवीय संहिता अध्याय ८, छिंग पु० भ० २४ में भी न्‍्यूनाधिक 
परिवतेन के साथ मिलती है । 

« गी० १०, ३७। ४. वि० पु० ३, ३, ५। 

- महाभारत-तात्पये-निणेय पु० ७ अ० २ छौ० २६-२९ । 

- बे० पा० सो० और बे० कौ० जी० ३ पृ० ७द्‌ । 

- त० दौ० नि० भा० प्र० पू० २६-२७ । ८. तत्त्वत्रय पृ० ११३। . 
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आलोच्यकाल में भागवत! १, ३, २३ और २, ७, ३६ में व्यासावतार के 
रूपों का वर्णन हुआ है। दोनों में परादरनंदन व्यास का ही बेद-विभाजन के 
निमित्त अवतार कहा गया है | 'सूरसागरः में सूरदास ने व्यास की जन्म-कूथा 
का विस्तृत चर्णन किया है।' उनके परद्दों में कहा गया है कि हरि ने व्यासा- 
चतार में संहिताओं और वेदों पर विचार किया और पुनः ७द्दारह पुराणों 
की रचना की फिर भी उन्हें शांति नहीं मिली ।* तब उन्होंने नारद द्वारा 
परम्परा से चार शोकों में प्राप्त 'भागवत' का व्याख्यान किया।*? यहाँ 'भागवत' 
का निर्माण भी उनके अवतार का एक प्रयोजन प्रतीत होता है। 'सूरसारावली” 
में बेद-विस्तार और पुराणों की रचना के द्वारा या नाना प्रकार की अभि- 
ध्यक्तियों के हारा ये धर्म की स्थापना कर विश्व का और प्रथ्वी का भार हर 
लेते हैं।" नरहरि दास बारहट के अनुसार धर्म के निरूपणकर्ता, महाभारत! 
के रचयिता चेद-ब्यास अखिलेश के अंशावतार हैं ।” इस प्रकार इस काल 
के कवियों ने व्यास के पौराणिक रूर्पो का विशेषकर भागवत!” के ही प्रचलित 
अचतारवादी रूर्पो को अमभिव्यक्त किया है। इससे यहाँ किसी विशेष ऐतिहा- 
सिक ब्यास की अपेक्षा पौराणिक ब्यास को ही अबतारों की कोटि में मानना 
अधिक युक्तियुक्त प्रतीत होता है । ये पौराणिक व्यास, वेद व्यास, क्ृश्णद्वेपायन 
ब्यास तथा भागवतकार ध्यासर प्रायः सभी के समन्वित रूप माने जाते रहे हैं । 


प््थु 
गीता में राजा ईश्वर की विभूति* और पुराणों में विणु का छबतार माना 
१. सृ० सा० जी० १ पद २२९ | 
२. तातें हरि कारि व्यासप्बतार क्रो संद्विता बेद विचार । 
बहुरि परान श्रठारह किये, पे तउ सांति न आई हिये ॥ 
सूरसागर जी० £ पद २३०। 
३. नब नारद तिनके दिग आइ, चारि छोक कहे समुझाइ । 
व्यास देव तब करि हरि ध्यान, कियौ सागतत को व्याख्यान । 
सूरसागर जी० १ पद २३० । 
४, व्यास रूप हैं वेद विस्तारे, कॉन्हें प्रवाट पुरानन । 
नाना वाक्य धर्म थापन को, तिमिर इरण भुव भारन ॥ 
सूरसारावली । व्यं० प्रेस | ए० ११। 
७, धरम निरूपण करयौ, महाभारत मुंष भाध्यों । 
बेद विचारि धरवि मगल राख्यो बेद व्यास विख्यात्‌ । 
अवतार अंस अधिलेस को, व्यास नाम जय विश्तरयौ ॥ अव्तारलीछा पृ० ८३-८६ 
& गीता १०, २७ । 
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गया है।' परन्तु पौराणिक राजाओं में राम-कृष्ण के अतिरिक्त पृथु को विशेष 
रूप से विप्णु के अवतार-रूप में प्रहण किया गाया है | प्राचीनता की दृष्टि से एथु 
राम-कृष्ण आदि से भी प्राचीन विदित होते हैं। वे ऋ० संहिता कार से 
ही पृथु वैन्‍्य के रूप में ग्रसिद्ध हैं ।* पुराणों में अध्याचारी बेन की भुजा से 
इनकी उत्पत्ति बतलाई गई है।? विष्णु के अंशावतार द्ोने के पक्ष में कहा गया 
है कि उनके दाहिने हाथ में चक्र का चिह्न विद्यमान था।* प्रायः राम-क्ृष्ण 
क्षादि अवतारों में पृथ्वी गो रूए में पुकार करती रही है। किन्तु इस अवतार 
में उसके विपरीत प्रथु स्वतः पृथ्वी को ही भयभीत कर उससे औषधियों 
का दोहन करते हैं । अ्षतः यहाँ पृथु के प्रथम कृषि एवं खनिज के अन्वेषक 
होने का भान द्वोता है। “भागवत पुराण! के विभिन्न स्थरों पर उनके इन्हीं 
रूपों एवं कथाओं का विस्तार किया गया है ।* परन्तु एक स्थल पर महत्वपूर्ण 
परिवतन दृष्टिगोचर होता है। भागवत! के चौधे 'स्कंध' में कहा गया है कि 
वैन की भरुजाओं से एक खत्री-पुरुष का जोड़ा प्रकट हुआ जिन्हें भगवान विष्णु 
और लूच्मी का अंशावतार माना गया ।* किन्तु 'विष्णुपराण? में केवल एथु का 
ही अविर्भाव बताया गया है ।* “भागवत! के उक्त रूप में गरुपकालीन युगल 
उपासना का प्रभाव स्पष्ट विदित होता है। पूर्व मध्यकाल या मध्यकाल में 
भी प्रधु का राम या कृष्ण के सहृश सम्प्रदायीकररण नहीं हुआ जिस के 
फलस्वरूप वे अंशावतार या लीलावतार ही रहे। पांचरात्र विभर्वों में एथु 
का उल्लेख नहीं हुआ है। अतएव ऐसा विदित होता दे कि प्रथु को जिस 
अचतार-परम्परा में ग्रहण किया गया है वह पौराणिक उपायों की न होकर 
ज्ञान, विज्ञान के उन प्रवर्तकों को रही है जिन्होंने भारतीय साहित्य, दर्शन 
और विज्ञान को नई दृष्टि प्रदान की है। या तो 'मनुस्म्ति! और “विष्णुपुराण! 
के अनुसार प्रायः सभी राजाओं में पंचदेवांश की करपना की जाती रही 
है भौर उनको विप्णु का अवतार भी समझा जाता रहा है। परन्तु चौबीस 
अबतारों की कोटि में सभी राजे ग्रृहीत नहीं हुए हैं । इस वर्ग से केवल उन्हीं 
राजाओं का नाम थाता रहा है जो सांस्कृतिक उन्नयन के नेता तथा किसी 
न ॒क्रिसी प्रकार के ज्ञानया विज्ञान के ज्षेत्र में युग-प्रवर्तक रहे हैं। राम, 





१. जिं० पु० ४, र४, रै३१८ । २. ऋ० १०, ९४८! 

३3, वि० पु० १, १३, वायु» पु० ६२-६३, अध्याय, अश्नि पु०ण १८ अ०, ब्रह्म पु० 
४ अ०. भत्त्य पु० २० अ०। 

४. वि७ पु० १, १३१, डण । «५ वि० पु० १, २३, ८७-८८ | 

६. भा० १, ३१, १४, भा० २, ७, ८, भा० ४, १४-१६ | 

७, भा# ५; २७५, १-३ | <. वि० पु० १, १३, ३८-१९ । 
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कृष्ण, परशुराम, बुद्ध हृत्यादि के प्रारम्भिक अवतारीकरण के मूल में भी यही 
भावना कार्य करती है। इस दृष्टि से प्रधु ने भी कृषि और खनिज को अवश्य 
ही अपना महत्वपुण अवदान दिया होगा । इसके फलस्वरूप राजा की अपेक्षा 
एक युग प्रव्तक नेता के रूप में पाकर ही उन्हें चोबीस अचतारों में स्थान 
प्राप्त हुआ । किन्तु उनका सम्बन्ध राम, कृष्ण या बुद्ध की तरह किसी महकाव्य 
या धर्म-सम्पदाय से न होने के कारण चौबीस अवतारों में वह स्थान नहीं 
प्राप्त हुआ जो उपयुक्त अवतार अपने सम्प्रदायों में प्राप्त कर सके हैं। जो 
हो यहाँ अवतारबाद के एक सम्यक वेज्ञानिक दृष्टिकोण का कम से कम पता 
चलता है--वह यह कि ऐसे ब्यक्ति भी ईश्वरीय अंश से संवलित हैं, जिन्‍्हेंनि 
युग परिवर्तनकारी कार्य किया है । 


मध्यकालीन 'भागवत” की परम्परा में मान्य 'लघुभागवताम्रत! या 'सात्वत 
तंत्र! में मी वे लीलावतार मैं गुह्दीत हुये हैं ।* अतएव पृथु इृष्टदेव या उपास्य 
की अपेक्षा प्रवर्तक रूप में विशेष रूप से वर्णित हुये हैं। 'सूरसागर' के 
पदों के अनुसार हरि ने प्रथु का रूप धारण कर राज्य किया। उन्हेंने विश्व 
में विष्णु-भक्ति का प्रवतंन किया और प्रजा को सब प्रकार से सुखी बनाया । 
सूरदास ने 'भागवत' की कथा का विस्तारपूर्वक वर्णन करते हुये वेन की 
दक्षिण भुजा से उनके युगल प्राकत्य की चर्चा की है ।* सूरदास ने उनके 
भक्त-रूप का भी वर्णन किया है। यज्ञ पूर्ण होने के अनन्तर हवन कुंड से प्रकट 
हुए पुरुष से प्रथु एक मात्र भक्ति की याचना करते हैं।) 'सूरसारावली! में 
उनके अन्वेषक रूप का उल्लेख हुआ है। वे प्रथु-रूप में प्रथ्वी से विविध 
प्रकार के रसों के अन्वेषक तथा विश्व के जआानन्ददाता हैं । नरहरि दास 
बारहट ने भी भागवत! की कथा एवं प्रयोजनों को ग्रहण हिया है और प्रथु 


जि 


« लघुमभागवतामूत १० ६१, सात्वत तंत्र २, १५७ । 
- थारि पृथु रूप हरि राज कीन्हों । 
विष्णु की भक्ति परवते जंग में करि, प्रजा कौ सुख सकल भांति दोन्‍्दी। 
बहुरि जब रिषिन भुण दछिन कौन्ही मत्थन, रलूच्छमी सहित पृथु दास दीन्ही ॥ 
सूरसागर जी० १ प० १४४-१४५ पद ४०५) 
. प्रभु कक्यौ नाथ मेरे न कछु शत्रुता, अरु कछु कामना,भक्ति दीजे। 
स्रसागर जी० १५१० १४५ । 
४. यह मुव मंडरू को रस काठ्यो, भांति भांति निज हाथ । 
धरि पृथु रूप कियो जग आनन्द अखिल लोक को नाथ ॥ 
' ञ सूरसारावछी । ब्यं० प्रेंस । पृ० ४। 


ट्॥ 


खा 


चौबीस अवतार ४५०६, 


को अनादि ईश्वर का अंश्ावतार माना है ।* हस प्रकार मध्यकाछीन कवियों 
ने भायः 'मारगवत' और पद्म पुराण! में वर्णित उनके अन्वेषक और सक्त-रूप 
को अहण किया है । सूरदास ने 'सूरसारावली' में तो प्रथु को अन्वेषक माना है 
किन्तु सूरसागर में उन्हें विष्णु-मक्ति का प्रवतंक बतछाया है। सम्भवत 
चौबीस अवतारों में ग्रहीत होने के अनन्तर परवर्ती पुराणों में उन्हें विष्णु- 
भरि के प्रवतंक-रूप में भी प्रचारित किया गया, जिसका आश्रय सध्यकालीन 
कवियों ने लिया है। पर वेष्णव अवतारबाद की यह विशेषता रही है कि 
युग प्रवतंकों के अतिरिक्त विष्णु के मान्य भक्तों को भी उनके अवतारों में 
परिगणित किया जाता रहा है। परवर्ती 'पश्म पुराण! में एथु विष्णु के भक्त भी 
माने गये हैं जिसके फलस्वरूप उनके विष्णु-भक्ति-जन्य भ्रवर्तक रूप का 
भी प्रचार हुआ । 


किन्तु 'विष्णु! और 'भागवत्त पुराण? में इनका कृषि और खनिज का अन्वेषक 
रूप ही प्रधान रहा है। भागवत! ( ४, ६७, ३ ) में इन्हें विष्णु की ुवन- 
पालिनी कछा का तथा उनके साथ उत्पन्न उनकी पत्नी अचचि को लचषसी-शक्ति 
का अवतार कट्ठा गया है। चौबीस अवतारों में इस युगल आविर्भाव के 
कारण पृथु-अवतार का विलज्षण स्थान है। क्योंकि इस युगरू उस्पत्ति से 
गुप्तकालीन चुगल-उपासना की पुष्टि होनी है । 


गजेन्द्र-हरि 

चोबीस अवतारों में गजेन्द्र और भ्रव के उपास्थ हरिया विष्णु को भी 
अवतारबाद की सीमा में समाविष्ट किया गया है। हन साक्षात्‌ उपास्थ रूपों 
तथा उत्पत्ति से सम्बद्ध रूपों में रूपात्मक वेपम्य होने के साथ-साथ प्रयोजना- 
स्मक अंतर भी लक्षित होता है। क्योंकि इस अवतार का अयोजन देवता 
ओर पृथ्वी से सम्बद्ध न होकर पूर्णतः भक्तोद्धारया भक्त की कामना-प्राप्ति 
सेह। पूवेवर्ती अवतारों में उपास्य विष्णु के तस्वों के संज्लिविष्ट हो जाने पर 
भी उनमें बेंदिक विष्णु का देवपक्षीय रूप स्पष्ट प्रतिभासित होता है । किन्तु 
प्रस्तुत रूप में विष्णु या हरि पूर्णतः उपास्य एवं विद्यह रूप हैं । 

महाभारत! में विष्णु के 'हरि! अवतार की चर्चा हुई है। एक स्थल 
पर कहा गया दे कि नारायण के पश्चात्‌ कृष्ण ने “हरि! का अवतार छिया।र 


१, जिहि आदि न मध्य न अंत कंऊ कबि नरहर यो बेद कि । 
भु भयी देव त्रयलोक पति महाराज अबतार महद्दि। 
५ अवतार रहीला । हु० रे० | पू० २५ ॥ 
२. महा. ३, १२, २१। है जी शक 





डरदि० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


'नारायणीयोपाख्यान! में वर्णित चार धघमम के चार पुत्रों में "हरि! का नाम भी 
लिया गया है।* नारायण हरे रंग के होने के कारण हरि कहे जाते हैं ।* 
गीता में विश्व-रूप के प्रसंग में 'हरि' का प्रयोग हुआ है ।? 'विष्णुसहखनाम' 
में शंकर ने अविद्या पुवं अज्ञान हर लेने के कारण विष्णु को 'हरि! कहा है।* 
#व्रिष्णुपुराण' के अनुसार तामस मन्वन्तर में 'हर्या? के गर्भ से हरि का अवतार 
बतलाया गया है ।” पर महाभारत” और “विष्णुपुराण! के हन रूर्पो में हरि 
का गज-प्राह की कथा से संबंध नहीं स्थापित किया गया है| 'भागवत' १, दे 
के विवरण में भी गजेन्द्र-हरि के अवतार का उल्लेख नहीं हुआ है । 

इससे विदित होता है कि गज़ एवं ग्राह की अनदुश्रुतिपरक या प्रतीकात्मक 
कथा का बाद में चऊकर हरि से संबंध हुआ। साथ ही यह भी सम्भव है 
कि “गज! के पर्यायवाची हरि शब्द से भी गज़ के उपास्य को हरि! से अभिद्दित 
किया गया हो । जो हो 'भागवत? के २, ७ के चौबीस अवतारों की कथा में 
जिस हरि का उल्लेख हुआ है वे गज-ग्राह से सम्बद्ध हरि हैं। वे गरुड़ पर 
चढ़ कर और चक्र हाथ में लेकर गज की रक्षा करने जाते हैं ।* इससे उनके 
अवतारात्मक प्रादुर्भाव की अपेक्षा विग्रहात्मक प्रावःद्य का धिक्र आभास 
मिलता है । “भागवत? में वर्णित मन्वन्तरावतार क्रम में भी गजेन्द्र-हरि का ही 
विस्तृत वर्णन हुआ है, जिसमें वे 'हरिमेधा! की पत्नी हरिणी से उत्पन्न 
कहे गये हैं ।* इस प्रकार भागवत! २, ७, १०-१६, में एक ओर तो 
हरि के उपास्य एवं विश्नहृप्रधान रूप का वर्णन हुआ है और दूसरी ओर 
मन्वन्तराबवतारों में ८, २, २९-३०, हरिणी के गर्भ से उनकी उत्पत्ति भी 
बतलाई गई है। इस वेषस्य के आधार पर उक्त अबतार की कथा का रूप 
विभिन्न कथाओं ( फ्रेगमेंटलस ) के योग से निर्मित छुआ प्रतीत होता है । फिर 
भी चौबीस अबवारों में गजन्द्र-हरि के अवतार की अपनी विशेषतायें हैं जो अन्य 
किसी भी अपतार में लक्षित नहीं होतीं। सर्वध्थम इस जवतार-हेतु में गो के 
अनिरिक्त, देवता और प्रथ्वी के स्थान में एक पशु-विशेष की प्रार्थना है, जिसकी 
परम्परा अन्यत्र विरल है | दूसरा यह कि इस अवतार में विष्णु की अन्य पशु 
या मानवीय रूप सें उत्पत्ति नहीं होती है अपितु उनका साक्षात्‌ प्राकस्य होता 
है। वे अपने पुराण-विख्यात चतुभुंज रूप में सुदर्शन चक्र इत्यादि आयुर्धो 





१. मह० १२, ११४, ८-५ | २. महा० १२, ३४२, ६८ । 
१ गीता ११, ९, और १८. ७७ । 

४. वि० सहस्ननाम शॉ० मा० ३० १९५७ हो ० ८२॥ 

५. वि० पु० ३, २, २९ । ६. मा० २, ७, १५-१६ । 

७. भा० ८, १, २९-३० | 


चोबीस अवतार छद्र 


से युक्त गरुढ़ पर सवार टद्वोकर उपस्थित होसे हैं। तीसरी विशेषता यद्द है कि 
मस्धम्तरावतार में सी इस अवतार को पेसे रूप में उपस्थिस किया गया है 
जिसमे हरि का विश्नहात्मक प्राकव्य नहीं होता बिक उत्पत्ति होती है । 


प्रतीकात्मक ध्याख्या 

परन्तु गजेन्द्र-हरि का सर्वाधिक महत्व उसके प्रतीकास्मक रूप के कथास्मक 
रूप में परिवर्तित होने से दे । यों अर्भी तक गजेन्द्र-हरि के प्रतीकात्मक विश्छे- 
पण का प्रयास नहीं हुआ है किन्तु उक्त रूपान्तर के बेशानिक भ्रष्ययन के 
निमित्त झुसते इसका विश्लेषण समीसखीन जान पढ़ता है। सामान्यतः पुराणों 
में ऐसी अनेक कथाओं का प्रचलन दीख पढ़ता है जिनका सम्बन्ध किसी 
न किसी प्राकृतिक काय-व्यापार से रहा है। इस दृष्टि से मत्स्य, वराह्दय, कूम, 
बामन, नृसिंह, हयऔध का भी महस्त्त आँका जा सकता है, जिनका स्थक विशेष 
पर बिचार किया गया है । 

मेरे मत से गजेन्द्र-हरि की कथा का सम्बन्ध भी पक प्राकृतिक व्यापार 
से ही रहा है। इसमें ग्राह-जल, गजेन्द्र-बादरू-हरि-सूर्य और चक्र-किरणों के 
प्रतीक जान पड़ते हैं। भावार्थ यह है कि जल से बाद के निर्माण के लिए 
किरणों का जल में प्रवेश करना आवश्यक है। जो हो इन प्रतीकों का काश्य 
रूढ़ि के रूप में प्रचलित हो जाने पर इनका कथात्मक रूप में प्रचलित हो 
जाना अधिक असस्भव नहीं विदित होता। पर मध्यकालीन साहित्य में 
गजेर्द्र -हरि का कथात्मक उपादान ही ग्रहीत हुआ है । 


मध्यकाल के कवियों में सूरदास ने 'गजमोचन?” नाम से 'सूरसागर' में इस 
जवतार का चर्णन किया है। भागवत-कथा का ही आश्रय लेते हुये सूरदास 
कहते हैं कि एक गंधर्व देवर ऋषि के शाप से ग्राह हो गया था। ऋषि 
के वचनालुसार गजेन्द्र के पेर पकड़ने से ही उसकी मुक्ति होती थी ।' समय 
पाकर उसने गजेन्द्र का पेर पकड़ा। फलतः गज़ की पुकार सुनकर हरि 
प्रकट होते हैं । सूरदास ने मन्बन्तरावतार के हरि की अपेक्षा “अष्टम स्कंघ! 
के उपास्य हरि का वर्णन किया है। वहाँ ये नियमातीत तथा मन-बचन से परे 


>सक->३« ०-3 >क-++»७०-००.. -..++०२»«»+++«+>+०+०+००»«+- -+्-+-_३_-_4२३+ौ२२०० 





१. गंधर्व एक नदी में जाइ। देवल ऋषि को पकरयौ पाइ । 
जब गजेन्द्र को पग तू गैहै, हरि जू ताको आनि छुोटेदे ॥ 
सूरतागर जी० १ ९० १७० पद ४२९ । 
२. कालईं पाइ ग्रह गज गल्लौ । गज वलू करि करिकी थकि रहो | 
सरसागर जी० १ पृ० १७० पद ४२९ | 


छ्च्र मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


रहने वाके उपास्य बह्य हैं! वे करुणामय चक्र-सहित' शज के उद्धार के 
निमित्त उपस्थित होते हैं। 'सूरसारावछी' के अनुसार भी गज के स्मरण 
करते ही साँवले कृष्ण अपना सुखधाम छोड़कर भक्त को सुख प्रदान करते 
हैं ।३ इस प्रकार मध्यकालीन साहित्य में गजेन्द्र को जनन्‍य भक्त तथा हरि 
को करुणामय उपास्य के रूप में ही ब्यक्त किया गया है। यह प्रवृत्ति इस कार 
की सर्वाधिक लोकप्रिय भावना के रूप में कार्य करती रही है। इसके निरन्तर 
गतिशील द्ोने का पाथेय भी परवर्ती पुराणों से ग्रचुर मात्रा में मिलता रहा 
है । यही कारण है कि यह उपास्यवाद केवल गजेन्द्र-हरि ही नहीं अपितु सभी 
अवतारों की अभिव्यक्तियों को किसी न किसी रूप में जाच्छादित कर छेता हैं । 
हंस 

हंघावतार का तत्कालीन रूप कतिपय प्रतीकात्मक उपादानों का समा- 
विष्ट रूप हैं। सामान्य रूप से विभिन्न प्रतीकों से विकम्ित अबतारों के 
पौराणिक रूपों में एकरूपता नहीं रहती । हंसावतार में भी इस प्रवृत्ति का 
दर्शन होता है। क्योंकि 'छान्दोग्योपनिषद्‌” से छेकर भागवत” तक हंस द्वारा 
किये गये उपदेश की प्रवृत्ति तो समान रूप से मिलती है, किन्तु हंस का रूप 
घारण करने वाले कहीं आदित्य, कहीं प्रजापति, कहीं विष्णु या कृष्ण दीख 
पढ़ते हैं। बदिक साहित्य में हंस का, पक्ती रूप के अतिरिक्त ज्ञीवात्मा और 
आदिस्य के प्रतीर्कों के लिये प्रयोग हुआ दे ।” 'छान्दोग्योपनिषद्‌' में हंस सत्य- 
काम को ब्रह्म के तीसरे पाद का उपदेश करते हैं ।४ श्री शंकराचार्य ने शुकूता 
तथा उड़ने में समानता होने के कारण इस मंत्र की ब्याख्या करते समय हंस 

9, निगमनि हूं मन वचन अगोचर, प्रयट सो रूप दिखायौ | 


जन 


चिंतत ही चित में जितामनि, चक्र लिये कर धायौ। 
अति कहना कातर कर्नामय, गरूढ़हु को छुटकायोौ। 
सूरसागर जी० १ ५० १७१ पद ४३० । 
२. गज हिल धावन, जन मुकरावन्‌ वेद विमरू जय गांवत । 
सूरसागर जी० १ पृ० १७१ पद ४११ । 
३. गज अरू ग्राह लड़ेउ जल भीतर तब हरि सुमिरण कीन्हों । 
छोड़ि गरुढ़ सुखबाम सांबरों भक्तन को सुख दोन्‍्हों ॥ 
दा सूरसारावली | व्यं० प्रेस | पूृ० १२। 
४. अथव सं० ८, ७, २४ पक्षी, १०, ८, १७ सं० जीवात्मा, अथर्व सं० १०, ८, १८ 
आदित्य । 
५, छा० ४, ७, २-४ । 


चौबीस अवतार छद३ 


को भादित्य का प्रतीक माना है। “महाभारत” में हंस प्रजापति के अवतार-रूप 
में अवतीण होकर साध्यों को उपदेश देते हैं ।! “विष्णुसहर्ननाम' में विष्णु के 
छिये प्रयुक्त हंस की व्याख्या करते हुए शंकर ने कहा दै कि 'भहंस? (मैं वह हूँ) 
की तादारम्य भावना से संसार का भय नष्ट कर देते हैं, इसलिये हंस हैं या 
आकाश में चलने वाले सूर्य के सदश सब शरीरों में ध्याप्त हो जाते हैं, इसलिये 
हंस हैं । इन व्याख्याओं में विष्णु से हंस का आत्म-रूपास्मक संबंध दृष्टिगत 
होता है। महाभारत? के दशावतारों में हंस को परिगणित किया गया है? 
और एक स्थल पर हंस के एक अवतार-विग्रह रूप का भी असंग मिलता है । 
“आदि पथ! में चेदिराज बसु द्वारा, हंस के रूप में आविभूंत इन्द्र भगवान की 
पूजा का उल्लेख हुआ है (* इस प्रकार महाभारत! में हंस का प्रजापति, इन्द्र, 
विष्णु, नारायण प्रभ्टति से सम्बद्ध विविध रूपों का पता चलता है। 'श्रीमद्धा- 
गवत! के सभी विवरणों में हंसावतार का उल्लेख नहीं मिलता । फिर भी 
हंसावतार एवं हंस-उपास्य दोनों रूपों का वर्णन हुआ है। इस पुराण के 
द्वितीय विवरण के अनुसार भगवान नारद को “भागवत!” के उपदेश देने के 
निमित्त हंस-रूप में आविभूत होते हैं ।* जब कि 'भागवत? के एक दूसरे स्थल 
के अनुसार बह्मा ने नारद को भागवत” का उपदेश दिया था ।* पुनः एकादश 
स्कंघ! के अनुसार श्रीकृष्ण ने ब्रह्माजी को परमतत्व का उपदेश दिया था।* 
महाभारत! के अतिरिक्त इनमें भी हंस का ब्रह्मा से किसी न किसी प्रकार 
का संबंध छक्षित होता है। इससे ऐसा प्रतीत होता है कि प्राचीनतम हंस 
रूप का थ्रह्मा या प्रजापति से संबंध था । वही किसी स्थान में बह्या या कहीं 
हंस-रूप से उपदेश देता है। 


इसके अतिरिक्त ब्रह्म, ईश्वर या विशेषकर आपस्मब्रह्म के प्रतीक या पर्याय- 
वाची शब्दों के रूप में भी हंस! सुपर्ण या वेकुंठ का उक्लेर्य मिलता है। भा० 
११, ५, २३ के अनुसार सत्ययुग के मनुष्य का संभवतः वेदिक काछीन 
पुरुष हंस, सुपर्ण, बेकुंठ, परमपद, धम, योगेश्वर, अमल, ईश्वर, पुरुष, अव्यक्त 


१, महा[० १२९, २९५६, ३-४, छा० ३, १०, १-३ में कहा गया है कि जो पाँचवाँ 
अमृत है, साध्यगण ब्रह्मा की प्रधानता से उसके आाश्नित जीवन धारण करते हैं 
यहां साध्यों के साथ ब्रह्मा का सम्बन्ध दृश्टिगत होता है । 

२, विष्णु सहस्ननाम । शां० भा० । ९० ११६-११८ । 

£४, महा० ११५, श१३९, १०३-१०४, भा० १०, २, ४०, के भो दशावत्तार क्रम में 
इसका उल्लेख हुआ है । 

४. मह्दा० १, ६३, २१ । ५. भा० २, ७, १९-२० । 

६. भा० २, १०, ४२-४३ । ७. भा० ११, १३, १९। 


इद७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


और परमात्मा आदि नामों से उपास्य का छीछा-गान करते हैं।' इनमें 
प्रयोजनीय हंस और सुपर्ण आदि पच्ची सूचक नामों का उपनिषदों में कतिपय 
स्थलों पर प्रयोग हुआ है ।'* सुपर्ण या ग़रुढ़, पुराणों में विष्णु का घाहन 
माना गया है | अतएवं उपास्य विष्णु को हंस नाम से अभिद्दित कर हंसावतार 
की फक्पना असंभाध्य नहीं जान पड़ती । 


मध्यकालीन कवियों में भा० ११, १३, १९ का रूप ही विशेष रूप से 
प्रचछित हुआ, जिसमें स्वयं हंस-रूप में उपदेशक ब्रह्मा स्वयं उपवेश-श्रोता 
हो गये हैं और उनका स्थान विष्णु या उनके अवतार क्रृष्ण से ग्रहण कर 
लिया है। 'सूरसागर' में हंसावतार का वर्णन करते हुये कट्टा गया है कि 
सनकादिक ऋषियों ने ब्रह्मा से जाकर एक प्रश्न पूछा कि विषय और चिस 
में क्‍या संबंध है ।* ब्रह्मा से इसका उत्तर नहीं आ सका तब उन्होंने हरि का 
ध्यान किया और हरि ने हंस रूप में आकर इसका निराकरण किया और 
यह उपदेश देने के अनन्तर वे छुछ हो गये ।* नरहरि दास बारहठ ने हूंसा- 
वतार के निमित्त भागवत के ही उक्त उपादान को ग्रहण किया है। इनके 
पर्दों के अनुसार ब्रह्मा अपने सभा-भवन में सनकादि एवं नारद मुनि के 
सहित बठे थे ९ इन्हें उपदेश देने के लिये अनाथ नाथ, वेकुंडनाथ, परन्नक्न ही 
हंस-रूप धारण कर वहाँ उपस्थित हुये । किन्तु यहाँ जाकर बह्य केवल उनके 
प्रश्नों का उत्तर देते हैं ।* 





१, भा० ११, ०७, २३ । 
हंसः सुपर्णों वेकुंटों धर्मो योगेशवरों 5मलः, ईश्वर: पुरुषो5र्यक्तः परमात्ममैति गीयते 
२, पररताबशो गुशासु मम सुपर्णपक्षाय घीमहि । 
'हुस!? कठों छउ० २, २, २, महानारा० उ० ९, ३ 'सुप्रणे! मु० 3० ३, १, १, दबेत 
ड० ४, 5 महानारा पु० ६, ८! 
३. सनकादिक अद्या पैज्ञाइ, करि प्रनाम पुछयो या माइ । 
किपौ विषय कौ चित गहि रही, के विषयानि ही चित को गदश्मौ । 
सूरसागर जी० २ १० १७२० पद ४ण०३१। 
४. ज्ञान हमारो अतिमये होड़, ब्रह्म रह्यो निरुत्तर हो । 
ब्रह्मा हरिपद ध्यान लगाए, तब हरिहंस रूप परि आए॥ सूर० जी० २, पृ० १७२० 
५. सनकादिक सो कहि यश शान, परम इंस म९ अंतर्धान । 
सूरसागर जी० २, ६० १७२०। 
६. एक समे विधि लोक विधि, बैठे सभा भवनाई । 
सनकादिक नारद सहित, सब सुत बेठे जाइ ॥ अवतारलीला ६० लि० पृ० ७२ | 
७. उतपति स्वय॑ अनाय नाथ, वषु वर्‌यौ हंस बेकुण्ड नाथ । 
माया अजीत इब्बा मुरारि, पर अहम हंस तद्दां पाव धारि ॥ अ० ली० वही ९० 


ऋेषणीस अनृक्तर कद 


इस क़कार हंसावतार का रूप, विभिनश्ष पलीकों पुृष् अझ्ा लादि से आस्वद 
पीरानिक लस्‍्तों से संयुक्त क्ेकर तस्काकीन रूप में गृहीत हुआ है। उपयुक्त 
सथ्यों के ऋमिक अध्ययन से ग्रह स्पष्ट है कि बेविक एवं डपजिफ्द्‌ सादित्य 
में हंस प्रायः प्रतीकात्मक रूप में ही प्रयुक्त होता था। भारतीय पररुपरा मन 
हंस को लीर-कीर-विवेक्की साना गया है। मीर-क्षीर-विवेक से तात्पय है सत्य 
और मिथ्या के ए्थक-प्थक्‌ स्पष्टीकरण से । इस गुण से सब्नित्रिष्ट होने के नाले 
यह विशा यथा सरस्वती का वाहन कहा जाता है। परन्तु बेदिक साहित्य में 
हंस संसवतः संकहए और विकहप का विवेक करने के कारण आत्मा का 
प्रतीफ माना गया दै। अंधकार जीर प्रकाश के विवेक की शक्ति से युक्त 
होने के नाते इसका आदित्य के लिए भी प्रयोग किया जाता रहा दै । इसी 
प्रकार महाभारत में हंस का जो रूप प्रजापति या बह्मा के रूप में मिछता है 
वहाँ सी साध्य कोटि के देवतानों के वार्तालाप से स्पष्ट है कि दोनों के प्रश्नोत्तर 
में वरिहेत और निषिर कार्यों और ब्यबहारों का विवेकपूर्ण विश्लेषण किया 
गया है। 'भ्रीमद्भागवत! के 'तेरहवें अध्याय' में प्रजापति के स्थान में कृष्ण ही 
हंस का रूप धारण कर अह्मा ओर सनकादिक के अम का निवारण करते हैं । 
बह्मा का स्थान कृष्ण द्वारा ग्रहण करने के मूल में परवर्ती पौराणिक साहित्य 
की वह प्रवृत्ति रक्षित होती है', जिसके अनुसार उस युग में यों का प्रभाव 
घट जाने के फलस्वरूप प्रजापति जौर इन्द्र की महत्ता भी अत्यन्त क्षीण हो 
गई थी । फिर भी उपनिषर्दों से लेकर पुराणों तक विविध परिचतंनों के होते 
हुए भी हंस का नीर-क्षीर-विवेकी स्वभाव सर्वत्र एक सा दीख पड़ता है । 


मनु 
शागवत” के अबतारों में मनु को चौबीस अबतारों में साना गया है ! 
सनु एवं अन्य मलुओं का 'सागयत” के अवतारवाद से दो प्रकार का संबंध 
लकित होता है। एक कोर तो मनु व्यक्तिगत रूप में विष्णु के अंशावतारों 
में कहें गये हैं और दूसरी ओर विभिन्न मनुओं से प्रत्येक मन्वन्तर में विष्णु 
के सी विभिन्न अवतार माने गये हैं जिनका मन्वन्तरावतार से विशेष सम्बन्ध है। 
इन मनुओं के पुराणों से पू्ं रूप का पता बेदिक संद्विताओं में मिलता 





१. ब्रह्मादि करे पूजन बनाइ, कारण भूत प्रभु इंस काइ । 
जो कह्ौ हुक्म नारद ऋषीस, उत्तर सोइ दौनौ जगत इस |॥ 
अवतारलीछा | हु० लि० | पृ० ७३ ४ 


३१ म० अ6 


छेद मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


है। ऋ० संहिता' में 'मनु वेवस्वत); 'मसु संवरंण”'", 'भनु आप्सव”* और “चक 
सानव! के रूप में संभवतः 'चाकह्ुप मनु! के माम सूर्क्तों के रचयिता ऋषियों के 
रूप में जाये हैं ।” किन्तु आाह्य्णों में ही उन पर पौराणिक रंग चढ़ने छगता है। 
ह्ु० ० १, ८, १, १ में प्रस्तुत मनु-मत्स्य-कथा इसका उयलंस उद्दाहरण 
है। छान्दोग्यः के मधुज्ञान की परम्परा में मनु का नाम लिया गया है।” गीता- 
ज्ञान की पररपरा में भी श्रीकृष्ण ने मनु को ग्रहण किया है ।* इसके अतिरिक्त 
भारतीय साहित्य में मनु द्वारा रचित “मनुस्झति! का पता चलता है। फर्कुहर 
के अनुसार जिसका रचनाकोल २०० ई० पू० से २०० ईं० तक माना गाया 
है,* उपयुक्त तथ्यों से मनु के केवल राजा ही नहीं अपितु आस्मज्ञानियों 
और शासन सूत्र के उन्नायकों के रूप में भी विश्यात होने का अनुमान 
होता है। “महाभारत' में मनु, कश्यप अदिति से उत्पन्न विवस्वान्‌ के पुत्र 
बतलछाये गये हैं ।“ इन्हीं से सूर्यवंश या मानों से सम्बद्ध मनुवंश विख्यात 
हुआ ।* ब्राह्मण, कषन्रिय जादि सभी इन्हीं से उत्पन्न हुये ।। इसके अतिरिक्त 
पुराणों में पुक मनु से ही उत्पन्न मनुवंश और अनेक मनुओं के उस्लेख हुये 
हैं। 'गीता' में चार सनुओं को ईश्वर की विभूतियों में गिना गया है ।** "विष्णु 
पुराण! में सभी राजाओं को मनुचंशी और विष्णु का अंशावतार कहा गया 
है । १ 'मागवत! में वर्णित अवतारों के प्रसंग में ऋषियों और देवताओं के साथ 
मनु और मजनुपुत्नों को कलावतारों में माना गया है।** इससे स्पष्ट है कि 
चौबीस अवतारों में ग्रहीत होने के पूर्व ही मनु एवं मनुवंशियों को विभूति, 
अंश पृ कलावतारों क॑ रूप में माना जा चुका था परन्तु 'भागवत' के जिन 
चौश्रीस अवतारों में इनका उस्लेख हुआ है वे उक्त अवतारबादी रूपों के 
साथ, उपास्यथ भगवान के प्रधान लीछावतार भी माने गये हैं ।"*" हन छीलछा- 
रूपों में वर्णित सनु-लवतार के प्रति कहा गया है कि ये स्वायस्भुव आदि 
सन्वन्तरों में मशु-बंश की रक्षा करते हुये निर्विश्न राज्य करते हैं और समय- 
समय पर दुष्ट राजाओं का दमन भी करते हैं ।** 


४, ऋ० ८, २७। २. ऋ० २, १३। 

है. ऋ० ९, १०६ । ड. ऋ० १, १०६ | 
५ छा० ६, ११, ४ । ६. गाता ४, १-२ । ७. फकुंदर पू० ८१। 
<. महा[० ३१, ७४०, १०-११ | ९, सह[० १, ७५, १३। 
१२०. महा० १, ७५, १४ , ११. गीता १०, ६ । 
१२. वि० पु० ४, २९६, १३८ । १३, भा० १, ३, २७। 


शु४ढं, भा० २, ६, ४५ । १०, भा० २, ७, २० । 


.:.... शौबीस अन्रतार चेक 


इससे पता 'खकता है. कि सारतीय सम्पता और समाज के विकास में 
मनु वंश का श्लाध्य सोगदान रहा है। प्राररिभक फाछ से हो इस वंश के 
राजाओं को केवर योग्य शासक ही नहीं अपितु ऋशवाकार, मनीषी, विचारक, 
मंत्र-हृष्टा, और आदि स्छृतिकार के रूप में उनके अस्तिस्व का पता चलता 
है। इसके अतिरिक्त स्खृति में राज़ की देवी उत्पत्ति का प्रारम्भिक उल्लेख 
भी विद्वानों के मतानुसार 'मनु-स्थूति! में ही मिलता है। संभवतः उसके पश्चात 
ही भारतीय राजाओं में व्याप्त देवांश या ईश्वरांशावतार की भावना का 
प्रसार हुआ । इस आधार पर अप्रश्यक्ष रूप से मनु द्वारा प्रतिपादित जबता- 
रवाद के एक रूप विशेष के उद्गम का जनुमान किया जा सकता है। 'विष्णु! 
धायु! और अन्य परवर्ती पुराणों में राजाओं के अंशावतार की जो भावना 
छक्तित होती है, उसकी परम्परा का भारस्म 'मनुस्टति! से भी माना ज्ञा सकता 
है। महाभारत! ( $, ७५ ) के अनुसार तो समस्त सानवज्ञाति के उद्धव और 
प्रसार का श्रेय मनु को प्राप्त है | | 


किन्तु मनु-अवतार की उल्लेखनीय विशेषता यह है क्रि हस वंश के एक 
ही मनु नहीं अपितु समस्त मनुचंशी शंखला को ही अवतारचादी रूप प्रदान 
किया गया। इसी से चौबीस अबताएें को कोटि में भी किसी एक मनु के 
अवतारवादी रूप का स्पष्टतः पता नहीं चछना बढिकि उसके विपरीत भागवत! 
और उसके बाद के पुराणों में मन्वन्तरावतार के रूप में प्रचलित एक प्रथक्‌ 
अवतार-परस्परा का ही उद्लेख मिलने लगता है| फिर भी मनुओं के अवततारी- 
करण में 'देवी उत्पत्ति के सिद्धान्त! का योग होने के अतिरिक्त उनके युग 
प्रवर्सनकारी कार्यों का मूहथ अधिक माना जा सका है। इसके फलस्वरूप 
अन्य ऋषियों और राजाओं के सदृश वे का और विभूतियों के रूप में 
परिगणित हुए । 

मध्यकालीन सम्प्रदायों में माध्व साहित्य में मनुओं को 'विशेषावतार'", 
निम्यार्क साहिस्य में विष्णु के रक्षास्तक 'सरव गुणावतार” और वच्धम साहित्य 
में 'विशेषावत्तार! एवं 'ज्ञान शक्त्यावतार! माना गया है।? मध्यकाकीन भक्त 
कवियों में सूरदास ने मनु का चौबीस अवतारों में तो नाम लिया है” किन्तु 
इनका प्रथक्‌ वर्णन नहीं किया है। 'सूरसारावली! तथा नरहरिबास की 'अवतार- 





२. महा० तात्पय॑ लि० पृ० ७ अ० २-३०, ३२ । २. बे० र० स० पृू० ४८ । 
2, त० नि० भा० प्र० ५० २६-२७ स्कंष १, ५८, ६१-६२ | 
४. सुरसागर जी० १ पृ० १२६ पद ३७८ “कपिल मनूहयपग्रीव पूनि, कीन्द्दी भुब अवतार? 


कप मध्यकालीन साशिस्थ में अवतारवाद 


लीशा' में इन्हें चौदद् मस्वन्तरायतारों में समाविष्ट किया गधा दे ।' संक्षव॒तः 
भन्वस्सरावतारों के रूप में अक्िक प्रचकछ्तित होते के कारण मध्यकालीन भक्त 
कवियों मे चोब्ीस अवतारों में हमका विस्तृत बर्मन नहीं किया । 


_यज्ञ-पुरुष 

विष्णु के यज्ञावतार के एक ही रूप को “भागवतपुराण' में चौबोस लीछा- 
वतार एवं मन्वम्तरावतार दोनों में वर्णन किया गया है। इस रूप के अतिरिक्त 
'विष्णुपुराण” में उनके जिस यज्ञ पुरुष रूप का वर्णन हुआ है, इन यज्ञ से 
सम्बद्ध रूपों का मूल कारण विष्णु का यज्ञ से संबन्धित होना प्रतीत होता 
है। यों तो 'ऋ० संहिता! में यज्ञ के गर्भभूत विष्णु का उक्लेख हुआ है,' किन्तु 
'तैसिरीय संहिता? एवं 'शतपथ ब्राह्मण में स्पष्टतः उन्हें यज्ञ से स्परूपित किया 
गया है ।* इनके मंत्रों के अनुसार विष्णु यक्ष-स्त्ररूप हैं । यज्षसे स्वरूपित करने 
की यह परम्परा पुराणों में भी लक्षित होनी है । 'विष्णुपुराण! में उन्हें 'आद्य 
यश्ञ-पुरुष! और 'यज्ञ-मूर्तिधर” कहा गया है। 'महामारत एवं पुराणों में प्रचकित 
“विष्णुसहस्ननाम! में यज्ञ तथा उसके अनेक अंगों और उपांगों के बाचक बाब्दों 
को विष्णु का पर्याय माना गया है ।” 'मत्स्यपुराण' के अनुसार वह 'वेदमय 
पुरुष! यज्ञों में स्थित रहता है ।* किन्तु भागवत! में ज्ञिप यज्ञावतार का वर्णन 
किया गया है वह स्वायस्भुव मन्वन्तर में रूचि प्रजापति की पत्नी आकूति के 
गर्भ से उत्पन्न यज्ञ है ।* अतः अवतारों के उदलेख-क्रम में मन्‍्वन्तरावबतार-यश्ष 
को ही चौबीस छीलावतारों में भी ग्रहण किया गया है । 'साध्वत तंत्र” में इनकी 
माता आकूति के स्थान में 'आइूति”, का प्रयोग हुआ है ।* हस प्रकार यज्ञ के 
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को] 


- सीबीसल भकतार ४४९, 


ही विभिन्न उपादानी के पुराणीकृत रूपी से यशावतार का विकाल विदित 
होता है 


मानवीकूत ( एन्ध्रोपोमार्फिक ) रूपी का विकाश्त :--अतएव यज्ञ 
का जो अवतार-रूप पुराणों में मिरूता है, अवश्य ही अबतारों में गुद्दीत होने 
से पूर्व यज्ञ के अभिदेय रूप से उसका विकास यञ्ञ-पुरुष के रूप में माजवी- 
करण की ओर होता रहा है। मानवीकरण की यह प्रवृति विभिन्न वेदिक 
देवों के आंशिक यथा सम्पूर्ण जाकृति और शरीर के वर्तमान क्रम में दृष्टियत 
होती है । विशेषकर येदिक साहित्य में जप्नि का आकृतिगत वर्णन प्रश्ुर मात्रा 
में मिछंता है । हस दृष्टि से छ्० 3० ६, २, १२-१दे तथा छा० ७५, <, १-२ 
में अभि से सम्बद्ध संत्र विधारणीय हैं | हन मंत्रों में पुश्षोत्पति के जो रूपक 
प्रस्तुत किये गये हैं उनमें क्रमशः “छान्दोग्योपनिषद्‌' में आ्राहुति से गर्भ की 
उत्पत्ति और 'बृहदाश्ण्यकोपनिषद्‌! में श्री में लाहुति देने से पुरुष की उत्पत्ति 
शतलाई गई है | इस प्रकार यज्ञ के एथक-प्रथक्‌ 'यज्ञ-विष्णु! 'यज्ञ-पुरुष' तथा 
शआआहुति से उत्पन्न गर्भ! और पुरुष” के ऐसे खण्ड स्वरूप मिलते हैं, जिनके 
आधार पर यज्ञ के सानणयीकृत रूप का घिकास सम्भव हे। काछान्तर में 
पुराजकारों ने इस पर कथास्मक आवरण चढ़ा कर पुराणों में इसे विष्णु के 
अवसाए-रूप में प्रचलिस किया । 


मध्यकालीन कवियों में सूरदास ने 'सूरसारावरी' में आकूति-पुश्र यज्ञ का 
वर्णन किया है। उनके पदों के अनुसार यज्ञावतार में बज्ञ ने इष्द्रासन पर 
चेठकर सुख-भेोग किया और पृथ्वी का भार दूर किया ।” नरहरिदास के पदों 
में कहा गया है कि 'स्वायंभ” मनु की रक्षा के निमित्त हश्होंने अधुशें का संहार 
किया ! यक्ष-पुरुष का संसाऋ में अवतरित होने का यही कारण है। वे छीला 
के कर्सा होने के साथ-साथ घर्म के आंश्रय भी हैं ।' हसके अतिरिक्त सूरदास 
मे भागवत! ४, ७, १८ में वर्णित एव यज्ष में आविभूस यज्ञपरुष अर्थात्‌ 
चतुभुज किणु के यक्ष-पुरुष अवतार का 'सूरसागर' में थर्णन किया है। इस 
रूप मैं उनकां आविभांव यज्ञ की शफलंता का सूँचेक ही भहीं अपितु 





१. भाकूति दह रूचि प्रजापति भयों यज्ञ भवतार । 
इन्द्रासन बैठे सुस विलसत दूर किये मुत्र॒भार ॥ 
सूरसारावली ( व्यं० प्रेस ) घ० २ पद ५० । 
२. स्वायंभू मनु राषीयों कीनौ असुर संधार । 
यज्ञ पुरुष हरि अवतरे, इहि कारण सत्तार ॥ 
धर्म सहाइ निदान, निजइ बाक्त क्ोझा करी । अवतार खैला पृ० ७। 


४७४० मध्यकालीन साहित्य में जवतारवाद 


वैष्णबीकृत दक्ष यज्ष में उपास्य विष्णु के समावेश का परित्रायक है। सभी 
द्वारा बंध होने का उक्छेख इसका यथेष्ट आभाप्त देता है।* 

हस प्रकार. इस कार के कवियों ने यश के उन कथात्मक रूपकों 
की दी अहण किया है जो परवर्ती पुराणों में किंचित भिन्न रूपों में प्रचलित 


हो छुके थे । 


ऋषभ 


' 'सागवत! में कुछ ऐसे पौराणिक व्यक्तियों को भी विष्णु के अवतारों में 
सानो गया है जिनका पूर्वकार में . अन्य धर्मो एवं सिद्धान्तों से संबंध रहा दे । 
इस पुराण में राजा नाभि की पत्नी मेरूदेवी से उत्पन्न ऋषभ को विष्णु का 
अवतार कहा गया है। “भागवत” के तीनों अवतार विवरणों और भा० ८, १३, 
२० में ऋषभ जचतार की चर्चा हुई है। इस अवतार में उन्होंने परमहंसों 
का सा अशस्त किया।* उन्होंने अपनी इन्द्रियों का निग्नह कर, समदर्शी 
होकर जड़ की भाँति योगर्चर्था का जाचरण किया।) भा० ८, १३, २० के 
अनुसार सर्वाणि भन्वस्तर में आयुष्मान की पत्नी अग्जुधारा के गर्म से ऋषभ 
का कछायतार बतलाथा गया है। इसके अतिरिक्त भा० १, ७, १७ के विवरण 
में भी इन्हें अन्य साधनों के साथ कलावतार कहा गया है। “विष्णुपुराण! 
में २, ३, २७ में नाभिपुत्र ऋषभ की चर्चा हुई है। किन्तु वहाँ ये विष्णु 
के अचधतार नहीं बताए गये हैं । महा० १२।१२५-१२८ में 'ऋषभ गीता' के 
नाम से विर्यात ऋषस ऋषि का वार्त्ताकाप वर्णित है। किंतु उन अध्यार्यों 
में नतो ऋषभ के विषय में विशेष कुछ कहा गया है न वे वहाँ किसी के 
अवतार ही कहे गये हैं । इससे विदित होता दे कि परवर्ती कार में ऋषभ 
का अवतारीकरण हुआ । भागवत' का रचनाकार फरकुंहर के अनुसार ९०० ई० 
सक माना गया है ।” जब कि इसी काछ के जैन पुराणों में अवतारों के सदश 
उनके दिव्य जन्म का विस्तृत वर्णन मिलने लगता है ।“ अनः 'भागवत! में 
झत्तार-रूप में गृहीत होते के पृ८ ही ऋषभ का अवतार जेन साहित्य में 
प्रचलित हो थुका था । ऋषभ के विस्तृत वर्णन में विष्णु का अचत्तार बतलाते 
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१. कुण्ड ते प्रगटि जग पुरुष दरसन दिया, स्थाम सुन्दर चतुभुंज मुरारी । 
सूर प्रश्ु निरखि दंडवत सबद्दनिकियौ, सुर रिपिनि सबनि अस्तुति उचारी ॥ 
सुरतागर जी० १ प० १४१ पद्‌ ४००। 
२, भा० १, है, १३। ३. भा० २, ७, ६० । * 
४. फकुंहर ४० २३२। ५. जैन साहित्य में इसे स्पष्ट किया गया है | 


चौबीस अवतार ४७१. 


हुये भी इनके जैन रूप की अवदेलना नहीं की-गई है । अपितु मा० ७, ३; 
२०, में कहा गया है कि थे दिगरबर संस्यास्खी और उध्येरेता झुनिर्यों का धर्म 
प्रकट करने के छिये शुद्ध सप्वमय विग्रह से प्रकट हुये थे । 

भसासवत! के उपयुक्त प्रसंगों के भाधार पर चौबीस अवतार सम्बन्धी एक 
विधोष धारणा की पुष्टि होती है। पूर्थ अवतारों का विवेचन करते समय: 
कहा जा चुका है कि भागवत! के चौबीस अवतारों की कोटि में जिन महा- 
पुरुषों को परिगणित किया गया है, उनमें विशिष्ट वर्ग के दाशनिक; धर्प्रवतंक, 
अम्वेषक, जःदर्श राजे, विचारक, तपस्वी, इत्यादि भी गुहदीत हुए हैं। इस 
दृष्टिकोण से विचार करने पर यह प्रतीत होता है. कि ऋषम भी जैन विरशम्बर 
मुनिर्यों के धर्म-प्रवतेक होने के नाते चौबीस अवतारों की कोटि में ग्रढीत 
हुए हैं। अवतारवादी शैली में उनके अवतार-प्रयोजन को स्पष्ट करते हुए 
भा० ५३, २० में उक्त कथन की ही पुष्टि की गई है। इससे उत्तरोत्तर बढ़ते 
हुए अवतारवाद के विस्तृत छेश्न और समन्‍्वयवादी विचारधारा का भी आभास 
मिलता है। बौद्ध और जैन साहिस्य में विष्णु और उनके अवतारों की रूपरेखा 
देखते हुए वेष्णय अवतारबाद का यह समस्वयास्मक दृष्टिकोण भी अपने 
ढंग का अकेछा दृष्टितत होता है। इसकी सीमा में ऋषभ साम्प्रदायिक 
मनोदृत्ति से नहीं अपितु अपने विशिष्ट आचरण और महापुरुषोच्चित चरिश्न 
के कारण विष्णु के अवतार-रूप में मान्य हुए हैं । 

आालोच्यकाछ में सूरदास के 'सूरसागर' में उनके उक्त रूपों का वर्णन किया 
गया है। इनके पर्दों के अनुसार नाभि ने पुत्र के लिए यज्ञ किया और उससें 
दर्शान देकर यज्ञ पुरुष ने स्वयं जन्म लेते का वचन दिया, जिसके फलस्वरूप 
ऋषभ की उत्पत्ति हुई ।* 

सूरसारावछी” से कहा गया है कि मिग्रत्नत के बंश सें उत्पन्न हरि के ही 
बरीर का नाम ऋषभदेव था। उन्होंने इस रूप में भक्तों के सभी कार्य पूर्ण 
किये ।) अनाबृष्टि होने पर स्वयं वर्षा होकर बरसे भौोर ब्रह्माव॑त में अपने पुद्नों, 
को ज्ञानोपदेश कर स्वयं रून्यास ग्रहण किया । हाथ जोड़े हुए प्रस्तुत अष्ट- 





६. लाभि नृपति सुत द्वित जग क्ियौ । जश्च-पुरुष तब दरसन द्वियौ।॥ 
सूरसागर ५० १५० पद ४०९ | 
२. मैं हरता करता संक्षार मे .लेहौँ नूप गृह अवतार 
रिप्भदेव तब जनमे आइ, राजा के गृह बजी बबाह ॥ सूरसागर थरू० १५० । 
* है. भियत्रत परेड हरि निज बपु ऋषमभ .देव यह नाम । : 
किन्दें ब्याज सकछ भक्तन को अंग अंग अभिराम ॥ सूरसारावल्ली पृ० ४ ।. 


७३१२ मध्यकालीन लॉदित्वे मैं सेवतारवाद 


खिद्धियों की उन्‍होंने स्वीकार भहीं किया। थे ऋषभम देव मुनि परेञहा के 
अवतार चंतेलांयै गये हैं ।* आलोस्यकाल में 'पंरत्रद्दा' दावद उपांस्ये इष्टदैव के 
लिये कवियों ने प्रयोग किया है। इसी घें भरहरिदास ने भी हमकी अवतार- 
कथा का वेर्णन करते हुये हन्हें परबह्म परसपराथेन पुरुष अविनाशी कहा 
है ।* अतः संध्यकालीन सेक्ति का प्रभाव ऋषभ परे स्पेष्ट है जिसके फलस्वरूप 
संन्धासप्रघान जैन मुनियों के धर्म का प्रवर्तन करने वाले ऋषभ जाकोअुण 
काछे में भक्तों की इच्छा पूर्ण करने वाले हो गये । 


भुव-प्रिय 

चौबीस अवतारों में घ्रुव के दृष्देव को भी भवतार माना गया है। 
सामान्यतः अवतारों का प्रयोजन देवता या भक्तों की रक्षा या धर्म औरं 
सम्प्रदायों का प्रवतन रहा है। किन्तु श्रुव॒ के उपास्य विष्णु का अवतार केवल 
बरदान के निमित्त होता है। इससे भागवत-कारू में उपास्य रूपों के अवतारी- 
कश्ण की पुष्टि होती है। क्योंकि परवर्ती पुराणों में पुत्रदाता, वरदाता और 
मुक्तिदाता हृश्देवों की अनेक कथायें मिलती हैं। ध्रुव से सम्बद्ध यह अवतार 
“भागवत! के तीन विवरणों में से केवल “भागवत? २, ७, ८ के लीलावतारों में 
चर्णित हुआ है । इस अवतार में ध्रुव की प्रार्थना के फलस्वरूप भगवान प्रकट 
होकर उन्हें ध्रुवपद प्रदान करते हैं । इस कथा में विचित्र ढंग से अवतारवादी 
प्रयोजनों का निर्माण करते हुए कहा गया है कि ध्रुव की तपस्या के प्रभाव से 
तौनों लोक काँप उठे और) अंत में घबराकर सभी लोकपाल हरि की शरण मैं 
जाते हैं ।" फलंतः भगवान्‌ साज्षात्‌ परविग्रह रूप में ही इस अपत्तार में प्रकट 
होते हैं ।। सूरदास ने 'सूरसागर' में आुव-कथा के क्रम में 'घ्रुववरदेन'* का 
वर्णन किया है । इस कथा में प्रैब नारद के कथनालुसार मथुरा जाकर हरि 
का ध्याम कंरते हैं !* किन्तु हनके पर्दी में विष्णु के स्थान में उपास्य कृष्ण पुर 
विष्णु का समाविष्ट रूप विदित द्वोता है। क्योंकि वे अपने निजणास मथुरा 





१. आठौ सिद्धि भई सम्मुख जब करी न अश्लीकार । 
जय जय जय श्री ऋषम देव सुनि परबह् अवतार ॥ सूरसारावलौ ६० ४। 


« अवतार छीला ( हू० लि० ) प० १४। 
भा० ४, ८, ७८ । ४. भा० ४, ९, ८०) 
भा० ४, ९, १-२ । 


« अब क॒द्दों परत वरदेन अवतार । राजा सुनौ ताहि चित धार | सूरसागेर पृ० १४२ 
- मथुरा जांश सोश उन कियौ, तब नारायन दरसन दियी। सूर॑सांधर ५० १४३ । 


द ७ ८ क्झ्/्प 


खोबीस भषतार हैं ३ 


में निवास करने वाले तथा सुकूंदं, वबंधारा और कौोस्तुस से सुझोभित 
अतुभुंज श्यामसुन्द्र हैं ।' 'सूरसाराबकी? भौर नरहरिदास की अवतारलीका 
में उक्त रूपों का ही बर्णन हुआ दै। 'सूरसारावली” में श्रुव सी इरि के ंशावतार 
जिदित होते हैं ।* 

एकरूपता! की दृष्टि से 'गजेन्द्र-हैशि और 'अंक-वरदेन! में पर्यात समानता 
रूखित हीती है । प्रायः दोनों में पृथ्यी, गो, देवता हत्यादि के स्थान में भक्त 
शारत््र की जाते पुकार जौर ६९ वर-प्राप्ति की भाषभा विश्वसान है। इस अवतार 
के शुरंव देतु सक्तीं पर किया गया जनुप्ह है। हन अवतारों में उनको प्राकठंय 
सामूहिक जाति, वर्ग, घर्म थ! सम्प्रदाय के छिए न होकंर व्यश्टिगंत भक्त मात्र 
के निरमित्त होता है ।* 


हंस दृष्टि से तस्कालीन अवतारवाद के प्रयोजन सम्बन्धो विचारों सें 
किंचित परिवर्तन दीख पड़ता है; क्योंकि अवारवाद की हेतु सम्बन्धी जो 
प्रारम्भिक रूपरेखा मिलती है उसमें व्यक्ति-हित यथा हेतु के स्थान में 
समष्टिगत हित या कल्याण की भावना विश्वसान है। किंसु स्वध्रथस इन 
भक्त सापेक्ष अवतारों में ब्यक्तितत हित की संयोजना हुई है। इससे जाम 
पब॒ता है कि कालान्तर में ज्यों-ज्यों अथतारों में विविध रूपों का समस्त: 
होता गया उसके प्रयोजन और प्राकट्य की पंद्वतियों में भी पर्याप्त वेषम्य 
हुआ । अतः प्रयोजन के अतिरिक्त इन अवतारों में उनके प्राकर्य की अणाली 
में भी अंतर हो जाता है। अंभ्य अवतारों में जहाँ उनकी उत्पत्ति होती है 
यहाँ विधेरष अवतारों में थे अपने 'पर विग्नह! रूपों से ही उपस्थित होते हैं। 
इससे यह निष्कर्ष मिकलता है कि हस थुग तक अवतसारथादी मान्यसाों 
पर उपाश्यवाद था विग्नह तत्वों का पर्याप्त भ्रभाध पढ़ खुका थां। फहलेशेः 
अथतार वादी मान्यतायें भक्ति-तक््तों से उत्तरोत्तर अनुग्रांणित हीती जा रही 
थीं । यही कारण है कि सूरदास और अन्य मध्यकाक्ीण सक्तकवियों ने जिस 
पाजैन्-हरि! था 'प्रुभ-वरदेन! का वर्णन किया है बे विष्यु के रूव ते होकर 
सल्कालीन उधास्थ कृष्ण या परबक्क के विशेष रूप हैं। 
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१. बहुरि जब बन चलल्‍यौ, पंथ नारद मिल्यौ, कृष्न निज थाम मथुरा बतायौ । 
मुकुट सिर धरे बनमाल कौस्तुम गरे, चतुर्भुन स्याम सुंदरदि ध्यांयो॥ 
सूरसागर प्‌० १८४ पद ४०४ । 
२. सूरसारावली ५० ४ पद ९१ और अवतार छौला ( हं० लि० ) पृ० १४१) 
2, तिनके काज अंश हंरि प्रगंटे धरव जगत विख्यात । सूरसार।वैली इ० ४। 


च>छ मध्यकालीन साहित्य में. भवतारयाद 


धन्वन्तरि ह 
अवसारवाद के विकास-काल में बहुत से प्रवर्तकों, योगियों, आत्मज्ञानियों, 
अचधूतों, दाशनिककों, उपदेशकों और अस्वेषकों को विष्णु के अंधा, कछा या 
विभूति रूप में मान्यता दी गई | पुराणों में आयुर्वेद के अधिष्ठाता घन्वन्तरि 
को भी उसी कोटि के अवतारों में माना गया। यों तो आदिम काल में 
पुरोहितों और सरदारों के साथ वेझों के देवीकरण का पता यलता है। परन्तु 
सामान्यतः धन्वस्तरि की कथा का विकास हस प्रकार की किसी कथा से न 
होकर समुद्-संधन की कथा से सम्बद्ध है। हस कथा के निर्माण में पौशणिक 
एवं प्रतीकास्मक सर््बों का योग माना जाता है। भारतीय साहित्य में 
धन्वन्तरि नाम के व्यक्तियों के स्फुट उल्लेखों के साथ आयुर्वेद के अधिष्ठाताओं 
की परम्परा में भो धन्यन्तरि का नाम किया गया है।' सुश्रुत के 
अनुसार बह्का, प्रजापति, अश्विनीकुमार, इन्द्र के पश्चात्‌ धन्वन्तरि का स्थान 
आता है ।* 


“महाभारत? में वर्णित समुव-मंथन की कथा में सर्वप्रथम दिव्य शरीरधारी 
भन्‍्वन्तरि देव का उल्लेख हुआ है। पर यहाँ उन्हें विष्णु का अवतार नहीं: 
कहा गया है! अम्ृत-मंथन के ही प्रसंग में वाल्मीकि रामायण” और “विप्णु 
पुराण! में भी क्रमदाः आयुर्वेद पुरुष ोर श्रेत वस्रघारी धम्वस्तरि के प्रकट 
होने की चर्चा की गई है। परन्तु इनमें भी उन्हें विष्णु से सम्बद्ध नहीं 
क्रिया गया है। “मत्स्य पुराण! के अनुसार भगवान्‌ धन्वन्तरि आयुर्वेद्‌ प्रजापति 
हैं ।। भागवत! १, ३, १७ और २, ७, २१ में अस्त लेकर आधिर्भूत पु 
आयुर्देद के प्रवर्तक घन्चन्तरि को विष्णु के चौबीस अथबतारों में माना गया है । 
पांचरात्रों के विभवों सें हनके धन्यम्तरि नाम के स्थान में 'अम्हतघारक! नाम 
का प्रयोग हुआ है ।६ 

आलोच्यकाल में “भागवत” के आधार पर निर्मित 'रूघुभागवताम्त' में 
मन्वन्तर भेद से चाकछ्षुप एवं पेवसस्‍्यत में दो बार धन्वन्तरि के अवतरित होने 
की चर्चा की गई है। प्रथम अवतार में वे अमृत के साथ प्रकट होकर आयुर्वेद 








१. अश्वकायन गृहसूत्र १, ३, २२ में पन्वन्तरि यज्ञ, शांख्यायन ग्ृहसूत्र २, १४ में 
भरद्वाज पन्‍्वन्तरि और सुश्रुत १, १, ७ में 'भहं द्वि भन्‍्वन्तरिरादिदेवो” के 
उल्लेख हुये हैं । 

२. हिन्दुत्व पृ० ९५ । ३. सहा० १, १८, ८ | 

४, बा० रा० १, ४५, ११, और विष्णुपुराण १, ९, ९८। 

५. मत्स्य पुराण २००, १ । &. तत्त्वत्रय ० ११२ | 


का प्रचार करते हैं भर ह्विंतीस में थे काशिराज के पुश्र-रूप में आयुर्वेद के 
प्रचारक रूप में विश्यात होते हैं।* सूरदास एवं मरहरिदरास बारहट से 
“सागवत” के जाधार पर ही जायुरवेद के प्रवर्तक भन्वस्तरि का घर्णन किया है। 
'सूरसाशबली” में कहा गया है कि घस्वस्तरि के रूप में करुणाकर एवं सभी 
अह्ाण्डों के स्वामी आयुर्वेद के विस्तार के निमित्त अम्ृत-कलश छेकर समुत्‌ से 
निकले ।* बारहट के पदों के अनुसार परवह्मा ही घन्वन्तरि के रूप में पृथ्वी पर 
रोगनाश के निमित्त अवतीर्ण हुए ।३ 


इस प्रकार मद्दाकाश्यों, पुराणों भौर आयुर्वेद साहित्य से घन्वस्तरि के 
जिन रूपों का पता चलता है उनमें दो रूप प्रमुख हैं | इनमें - प्रथम रूप का 
सम्वन्ध तो समुत्‌-संधन की उस प्रतीकाप्मक पौराणिक कथा से है जिसमें 
चौदह रक्षों के साथ धन्वन्तरि भी अस्ृतत-घट लेकर उत्पन्न हुए कहे गये हैं। 
इसके अतिरिक्त दूसरे रूप का सम्बन्ध आयुर्वेद के प्रवर्तक धन्बन्तरि से है; 
जिनका आयुर्वेदीय परम्परा सें भी उक्लेख मिलता है। परवर्सी 'पश्च' इत्यादि 
पुराणों में तथा उन्होंके सारांश के रूप में “रूघुभागवताम्त! में आायुवेद के 
प्रचारक घन्वन्तरि को काशरिज़ का पुत्र कहा गया है। उपयुक्त दोनों रूपों 
में प्रथम पौराणिक तश्व से संवल्ित है और दूसरे में कुछ ऐतिहासिक सत्य 
का भी भान होता है। अतः यह कहना अत्यन्त कठिन है कि दोनों का 
सम्वन्ध एक ही घन्वन्तरि से दै अथवा दोनों के प्रथक-प्थक क्षस्तिस्व रहे हैं । 
फिर भो आयुर्वेद के प्रवत्ंक धम्वम्तरि का, काऊुगत अनिश्चितता के होते हुए भी 
उनझे ऐतिहासिक अस्तित्व-की अवहेलना नहीं की जा सकती । सम्भव है 
समुवृ-संधन की कथा के बहुत प्रचलित हो जाने के पश्चात्‌ उसका सरबन्ध 
धन्वन्तरि से भी जोड़ दिया गया हो । परन्तु जहाँ तक इन दोनों रूपों का 
सम्बन्ध अवतारवाद से है, प्रायः कहीं-कहीं दोनों रूपों का संयुक्त उल्लेख 
हुआ है और परवर्ती पुराणों में उनका एथक्‌ अवतारबादी अस्तित्व भी 
मिछता है ! ः 


मा] 





१. छबुभागवतामृत पृ० ६४ । 
२. करंणाकर जलूनिधि ते प्रकदे सुधा कलश हे हाथ । 
आयुर्वेद विस्तार कारण सब ब्रद्याण्ड के नाथ ॥ सूरततारावली ५० ५ पद ११८ 
३. परबढ्म भयी पृथ्वी प्रकाश । निज धाम पनन्तरि रोगनाश ॥ 
भवतारलीछा[ ( इ० लि० ) प्‌० ७६ । 


जंऊदे मध्यकालीन श्मदित्थ में भवतारवाद 


मंध्यंकाछीन केवियों में शथक और संयुक्त दोमों रूप सृहीत हुए हैं । 
“उधुश्नापयसासूत! में सन्वस्तरगत भेद स्थापित कर धन्वस्तरि के पृथक जवतार 
का उससे हुआ है, तो सूरदास ने दोनों धम्बन्तरि रूपों को संयुक्त रूप 
में अस्तुत किया है। इससे स्पष्ट है कि धस्वन्तरि इत्यादि भौण अकतारों के 
कथा-सूत्र क्रमचड या बकरूप नहीं हैं । 


नर-नारायणं 


“सागवत' में नर और नारायण दो प्राचीन तंपस्वी ऋषियों को तीनों 
अवतार विवरणों में प्रहण किया गया है ।* भारतीय साहित्य में इविहासकारों 
ने केवल महाभारत! के आधार पर विभिन्न मारायणों का अस्तित्व माना है ।* 
इससे यह निश्चय करना कठिन हो जाता है कि ये एक ही नारायण के विभिश्ष 
रूप हैं या विभिन्न ऋषि नारायण से अभिद्वित किये गये हैं। सबप्रथम वेदिक 
साहित्य मैं जहाँ भी 'पुरुषसूक्त! का उल्लेख हुआ है. उसके निर्माता नारायण 
ऋषि ही हैं ।? हस प्रकार वैदिक साहित्य में ही माशयण ऋषि का 'पुरुषसूक्त' 
के साथ अन्योन्याश्रित सम्बन्ध इष्टिगत होता है। नारायण के साथ सम्बद्ध 
केवल नर का उल्लेख वेदिक साहिस्य में नहीं मिलता | ऋ० ६, ६५ क्षीर ६६ 
सूंक्त के रखयिता 'नरभरद्वाज” नाम के ऋषि कहे गये हैं। पर नारायण से 
इनका कहीं सम्बन्ध ने होने के कारण इनका अस्तित्व पृथक भातना समीक्षीन 
प्रतीत होता है। अतः केवछ नारायण ऋषि को ही बाद में चलकर माह्मर्णी 
में पुरुष से स्वरूपित किया गया है।' यहा 'पुरुष नाराधण” प्चिशत्र-यञ्ञ का 
कर्सा होने कै कारण सबको अतिक्रमण कर स्व्यापी और सर्वात्मा बम गया।* 
'सैसिरीय भारंण्यक में नारायण को विष्णु और वासुदेव से भो सर्व किथा 





१. मा० १, ३, ९, भा० २, ७, ६ और भा० ११, ४, १६ । 

२० दी एज आफ इम्पीरियल युनीटी पए्‌ृ० ४३६-४३७ । 
ऋषिनारायण, शिवपूजक नारायण, कृष्ण नारायण, घमेपुश्न नारायण, इबेतदीप 
निवासी नारायण और सूयेपूजक नारायण का उल्लेख किया है ! 

३. ऋ० १०, ९० यजु०: ११, अथवं० सं० १०, २ और १९, ६ साम पूर्बा्िक, 
प्रपाठक ६. तृतीयाध: ४ के १ और ७ मन्त्र | इसके अतिरिक्त ऋ० १०, ९०, ८ 
यजु ३१, ६ और अथर्व १९, ६ के, 'पुरुषसृक्त से सम्बद्ध मस्त्रों में ्भारायण? का 
प्रयोग हुआ दै। 

४. पुरुषों है नारायणोपकामयत्‌ | श० आ० १३, ६, १, १। 

५. श० भआ० १३१, ६, १, १। 


जोधचीस शचतार ड्डक 


राया ।! हल प्रकार बेदिक साहित्य में ही वारायल उफ्तारत्र क्रिप्पु या बासुदेस 
के प्र्याव बस झुके थे। 'ऋहासारत' में अल और कृष्स प्राथः बर और सारायण 
के जयतार बतछाये गये हैं । इनमें कृष्ण और नाराबण का सम्बन्ध तो सर्वत्र 
पएक-सा है परस्तु अजुन नर के अतिरिक्त इन्द्र के भी जवतार माने ग़ये हैं ।* 
इस इ्थल के कुछ ही बाद कहा गाथा है कि 'नर! जिनके सखा शारायण हैं, 
हस्त्र के अंश से भूतल में अवतीर्ण होंगे। यहाँ उनका नाम अछुग होगा और 
वे पाण्डु के प्रतापी पुत्र माने जायेंगे ।" यहाँ बर, इस्त्र और अजेन तीनों का 
अभिज्न सम्यस्थ विदित होता है। विशेषकर नर और हन्द का सम्बन्ध यहाँ 
उदलेखनीय है । क्योंकि 'इस्तस्थ युज्यः सवा! के रूप में वेविक काल में ही 
विष्णु उनके सखा माने जा चुके थे ।* तथा 'शतपथ ब्राह्मण! में इंद को अज्ञन 
से“ और 'बौधायन गृहसूत्र' में नारायण को विष्णु से सम्बद्ध किया गया है ।९ 
इसके अतिरिक्त ऋ० सं० की कुछ ऋचाओं से हूंग और भर के सम्बन्ध का 
भान होता है ।? “ऋ० संदधिता' की ही एक अन्य ऋचा के अनुसार हंप् के 
पूर्वकाल में ऋषि होने का भी अनुमान किया जा सकता है |” 


इन तथ्यों के आधार पर हन्द्र-विष्णु और नर-नारायण वोनों थुग्मों के 
परस्पर सम्बन्ध का स्पष्टीकरण हो जाता है। फिर भी हतना अवश्य स्पष्ट है 
कि वेदिक साहित्य के अन्तिम काछ सक नर-नारायण का साहचय उतना 
निकट नहीं प्रतीत होता जितना कि इन्द्र और विष्णु का रहा है। अतः नर- 
नारायण के साहचर्य के प्रति दो अनुमान किये जा सकते हैं। प्रथम यह कि 
यदि नर-नारायण प्राचीन वेदिक ऋषि ही हैं तो प्रारम्भ में हनका अस्तित्व 
एथक रूप से था। कालास्तर में इन्द्र और नर तथा विष्णु और नारायण के 





१. है० आ० १०, १, ५। 
'ननारायणाय विद्यहे वासुदेवाय धीमदि, त्नो विष्णुः प्रचोदयात्‌ ' 
२. भीमसेनं तु बातृस्य देवराजस्यचाजुनम्‌ ' महा० १, ६७ १११। 
३. ऐन्द्रिनंसस्तु भव्रिता यस्य नारायण: सखाः । 
सो5जुनेत्यमिविख्यातः पाण्डोः पुत्र: प्रतापवान ॥ महा० १, ६७, ११६ । 
ऋ० १, १, २२, १९। 
« 'भजुनो द॒वे नामैन्द्रो यदस्य गुझं नाम? । झ० जा० २, १, २, ११। 
. दी बेदिक एज पृ० ४१६ । 
« 'इन्द्रवों नर: सख्याय सेपुमेहो यन्तः सुमतये चकानाः ।? 
धुन्द्रं नर: स्तुवन्तो अक्ञकारा ।? ऋ० ६, २९, १, ६, २९५, ४। 
८, ऋषिईि पृर्वजा अस्ये क ईशान अजोसा | इन्द्र चोष्कूयसे बसु | ऋ० ८, ६, ४१ + 
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एकीकरण के उपराम्त इन्द्र और विष्णु के श्थान में लाद्याइर के सारय होने के 
कारण नर-नारायण का संयुक्त प्रयोग प्रचकित हुआ जिसकी अंशतः पुष्टि महा० 
१, ६७, ३१ ६ से होती है। दूसरा यह कि नर-मारायण अस्यधिक प्रचलित 
वेदिक परम्परा से किंलित मिश्ष वर्ग के ऋषि थे | बाद सें 'नारायणीयोपास्यान! 
के 'महाभारत' में समाविष्ट हो जाने के अनम्तर 'महाभारत' भौर परवर्ती पुराणों 
में ये विष्णु के अधतार-रूप में प्रचलित हुए। इस दृष्टि से इनके स्थानगत 
पाथक्य का क्षसास इनके श्रेतद्वीप के नियासी होने से भी मिलता है। इसके 
अतिरिक्त 'नारायणीयोपास्यान! के महा० १२।६३४।१६ में सनातन नारायण के 
चार पुश्रों में से दो नर-नारायण एक साथ उपस्थित होते हैं । 


उपयुक्त दोनों तथ्यों के तुलनाव्मक विश्लेषण के पश्चात्‌ चौबीस अवतारों के 
नर-नारायण प्रथम वैदिक रूप की अपेक्षा 'नारायणीयोपाख्यान! के नर-नारायण 
के अधिक निकट हैं | अत्तएव चौबीस अबतारों में इन्हीं को परिगणित किया 
गया है। इस कथन के और अधिक निराकरण के लिये यह स्पष्ट कर देना 
आवश्यक है कि पेदिक साहित्य में जिस पुरुष-सृक्तकार नारायण का उछलेख 
मिलता है, थे भी बाद सें पुरुष, विष्णु ओर वासुदेव से संयुक्त होकर स्वयं 
अबतारों के 'अक्षयकोश” या अवतारी के रूप में सान्‍्य हुए। इन स्थर्ों पर नर 
से उनका कोई सम्पर्क परिछक्तित नहीं होता । 

अतः 'नारायणीयोपाख्यान! के ही नर-नारायण बाद में अपनी चिछक्षण 
तपस्या के कारण चौबीस अवतारों में मान्य हुए । 


महाकास्य युग तक इन्द्र का स्थात गौण हो गया और विष्णु एकेश्वरवादी 
रूपों से संवक्तित उपास्य रूप में प्रधलित हुए | फछत्तः उनसे अभिद्वित होने 
वाले बासुदेव और नारायण भी एक ओर तो उपास्य हुए और दूसरी ओर 
सर-नारायण का प्राचीन ऋषि रूप भी विद्यमान रहा। पुरुष-नारायण भऔर 
ऋषि नर-नारायण का यह विचित्र सम्बन्ध 'नारायणीयोपाख्यान! में अधिक 
स्पष्ट रूप से ऊक्षित होता है। वहाँ कहा गया है कि सनातन नारायण ने 
छार मूर्तियों चालें धर्म के पुश्न-रूप में जन्म लिया था | उनके ये चार पुत्र नर- 
नारायण, हरि और कृष्ण बतलाये गये हैं ।१* हसके अनन्तर कहा गया है कि 
पहले ये एक रूप थे भौर काछास्तर में चार रूप हुये।* 


अतः एक और तो उपास्य रूप में श्वेत द्वीपवासी नारायण और 'ीर- 





१, महा १२, ३३४, <-% । रे. भद्दा० १२, ११४, १६ । 


खांगर में शयन करने वोले नारायण के रूप में अचलित हुये। और दूसरी 
ओर नर-नारायण ऋषि पुराणों में हन्हीं के कंश या कलावतार-रूप में शूद्दीत 
हुये । भागवत! में सी उपास्य रूप से सम्बद्ध पुरुष-नारायण को “आश्वावतार' 
और “अनस्त अवतारों का अक्षयकोद”* माना गया जौर नर-नारायण का 
: चौराणिक रूप उनके लीलावतारों में प्रचलित हुआ। इस प्रकार प्रतिपाश्च 
लर-नारायण यहाँ विष्णु के चौबीस अवतारों में साधक एवं तपसवी अवबतारों 
को कोटि में ही परिगणित हुये हैं। भा० ३, ६, ९ और २, ७, ६ के अनुसार 
घर्म-पत्नी मूर्ति के गर्भ से नर-नारायण उत्पन्न हुये थे। उन्होंने ऋषि रूप में 
मन और हन्त्रियों का सर्वधा संयम करके बढ़ी कठिन तपस्या की थी । 


सूरदास ने 'सूरसागर” में नारायण के साथ नर का उल्लेख नहीं किया 
है। किन्तु पदों में नारायण की ही विस्तृत कथा का वर्णन है। धर्म और मूर्सि 
के पुत्र नाराचण के तप करते समय, भयभीत होकर इन्द्र ने अप्सरार्थों को 
उनकी तस्पया में विज्न उपस्थित करने के निमित्त भेजा / परन्तु उनके आने 
पर मारायथण ने स्वयं सहसतनों अप्सरा्ओों को उत्पन्न कर उन्हें चकित कर 
दिया। जिनमें से उर्वशी नाम की अप्सरा इंद्र को मिली। नरहरिदास ने 
भी मुख्यतः 'सागवत” के रूप को ग्रहण किया है, इसमें इंद्र परश्रह्म, पुरुष पुराण 
की परीक्षा लेकर क्षमा माँगते हैं।? किन्तु सामान्य रूप से इस अवतार में 
अवतारवादी प्रयोजनों का अभाव है, सम्भवतः जिसकी पूर्ति के स्वरूप एक 
'सहख्र कवच! नाम के असुर-बध की पौराणिक कथा का संयोजन 'सूरसारावली' 
में किया गया है ।” संतों में गुरु गोचिंदु सिंह ने भी नर-नारायण के योद्धा 





१, भा० १, २, २६, भा० १, १, ७५, और, २, ६, ४१। 

- सहस अपसरा सुन्दर रूप, शक एक रतें अषिक अनुप । 
नारायन तहं परगट करी, इन्द्र अपसरा सोभा हरो | 
काम देखि चकित द्वै गयो, रूप दौख इम श्नकौ नयो ' 


] ७१० क्र 


न्ण 


तब॒ नारायण आशज्ञाकारी, श्नर्में छेहु एक सुन्दरी। 
सूरतागर ए० १७१९, पद १९३० । 
- सूरराज लख्यौ अक्तार सिद्ध, पर ब्रह्म पुरुष पुराण प्रतिद्ध । 
यह जान इन्द्र प्रभु पास भाई, सविशेष दंडवत कीय सुभाह । 
अवतारलीला (हू० छि० ) परृ० ८५। 
४. नारायण जब भये प्रकट बपु तिन मैठ्यो भुवभार । 
सहस कवच इक असुर संहारेउ बहुरि कियो तप मारी । सूरसारावली ४० १ 
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स्प्र का वर्गद किया है।* इससे विदित दोता दे कि ब्राद में हजके 
प्रवर्तक रूप का छोप हो सया और उसके स्थान में असुर-संदारक कप रा 
समावेश किया गया । 


इस अकार चौबीस अयतारों की कोटि में मर-मारायग का समावेश वो 
प्रकार से होता है। एक जोर तो केवछ नारायण नामक प्राचीन ऋषि 'युरुष- 
सूक्त' के रचयिता होने के कारण परवर्ती ब्राह्मण ग्रन्थों में पुरुष से अभिहित 
किए गये छीर पुरुष के साथ स्थापित की गई इनकी इस एकरूपता मे 
काछान्तर में वैष्णव धर्म के प्रमुख उपास्य विष्णु और वासुदेव के साथ तद्रूप 
होने में सहायता प्रदान की। फलतः अवतारवाद के मूलस््रोत का उद्गम “पुरुष- 
सूक्त' की प्रसिद्ध ऋचा 'प्रजापतिश्वरति गर्भ अन्तरजायमानों बहुधा विजायते” 
से माना गया और पुराणों में ज्यो-ज्यों इसका प्रसार होता गया स्यॉ-स्यों 
अपनी उपास्यवादी महिमा के वेष्णव साहिस्य में व्याप्त होने के कारण पुरुष के 
साथ-साथ नारायण भी भ्ादि अवतार माने गये । बेदिक साहित्य में श्रश या 
सगुण ईश्वर के मानवीकरण ( ऐन्श्रोपोमाफिज्म 9) की कहृपना एक ऐसये विराट 
ईश्वर को लेकर साकार हुईं जो उपास्यवाद की विविध प्रथ्ूत्तियों ( हीनोथिस्टिक 
टेडेंसिज) का जनक कहा जा सकता है। उसके उन लक्षणों में अवतारबाद 
भी अपना विशिष्ट स्थान रखता है, जिसका उत्तरोत्तर विकास विभिन्न रूपों में 
पौराणिक साहित्य में रूक्तित होता है। नारायण पर भी उन प्रह्नत्तियों का 
समान साव से आारोप हुआ फरूतः “भागवत पुराण” ( १, २, ९६ ) में इन्हें 
आदि अवतार” तथा अचतारों का अक्षय कोश” या जनक भी माना गया । 
इस दृष्टि से अवतारवादी धारणा के उद्गम और विकास में नारायण का 
स्थान अपरिहाय है। इसमें संदेह नहीं क्रि नारायण के सन्धिजनित अर्थ 
'जार!ः-अयन के फलस्वरूप उनको पुराणों में श्वेसद्वीपवासी, क्षीरखागरवासी 
इत्यादि विविध रूपकास्मक करपनाओं से सन्निविष्ट किया गया है, जिसके 
चलते अनेक विवेचकों के मन में नाना प्रकार के असम उत्पन्न हो गश्रे थे। परन्तु 
उनमें भी उनके अवतारी और अवतारों का जनक रूप सुरक्षित रहा । इस 
संदर्भ में एक बात विचारणीय दहै--वह यह कि इसमें नारायण के साथ नर 
का अस्तित्व धत्यन्त बिरक है! प्रायः प्रस्तुत नारायण के साथ नर का 


$. नरं एक नाराशणं दुए स्वरूप दिये जोति सददरजु धारे अनुप । 
उठे टूक टोप॑ गुरजं प्रहारे जुटे जंग को जंग जोधा जुझारे । 
चौबीस अवतार पृ० ११५ 


सौधीस भवतार बेर 


अस्तित्व यहीं मेरे देखने में महीं आया। इससे यह घिदित होता है कि 

वैष्णव साहित्य में प्रस्तुत नारायण का विकास प्रायः स्वतंत्र रूप से हुआ। वे 

इस रूप में विष्णु के किसी अवतार विशेष के रूप में मान्य न हो कर स्वयं 
' विष्णु के तदरूप अवतारी या अवतारों के ख्तोत-रूप में मान्य हुए । 


उपयुक्त नारायण के अतिरिक्त 'महाभारत' और पुराणों में जिन नर- 
नारायण बंधुओं की कथा मिलती है उनका अस्तित्व उपयुक्त नारायण से भिन्न 
विदित होता है । महा० १२।३३६४१८ के अनुसार घर्म के पृत्र-रूप में विश्वारसा, 
अतुरमत्ति और सनातन देवता माराबण के वे अवतार साने गये हैं। इस आधार 
पर नारायण और नर-नारायण के अवतारी-अवतार सम्बन्ध के स्पष्टीकरण 
द्वोता है । | 

इसके अतिरिक्त जिस प्रसंग में नर, नारायण, हरि और क्रृष्ण को 
चतुमू्ि कहा गया है, उससे सर्वत्रथम उनके विग्नह-रूप का मी पता चलता 
है। क्‍योंकि हुस अध्याय के प्रारम्भ में ही प्रश्न यह उठता है: गृहस्थ, 
ब्रह्मचारी, वानप्रस्थ भौर संन्‍्यासी जो भी सिद्धि प्राप्त करना चाहे बह किस 
देवता का पूजन करे ११ उसी के उत्तर में इन चार विग्रह रूपों का उल्लेख 
किया गया है। बाद के 'भागवत! इत्यादि पुराणों में धर्म ओर दक्ष-पुत्री सूक्ति 
के पुत्र रूप में नर-नारायण ही चौबीस अवतारों में प्रधलित हुए । 

इन तथ्यों से केवल यही नहीं पता चलछता कि भिन्न अस्तित्व रखते हुए 
भर नर-नारायण आदि नारायण की ही परम्परा में हैं अपितु यहाँ सर्वप्रथम 
नारायण के विग्रह-रूप या उन मूर्क्ियों के प्रयोग का भी पता चछता है जिनका 
विधि-निषेध युक्त वेष्णव भक्ति में प्रचार हुआ है । 


अतएव वेष्णव पूजाबिधान की चर्चा करने वाले पांचराश्न या वेष्णव 
आगमों का आरम्भ भी यहीं से मानना अधिक समीचीन प्रतीत होता है | 
यदि नर-नारायण के जमक और जननी धर्म” और 'मूर्ति! के प्रतीकास्मक अर्थ 
को लिया जाय तो भी उससे “'घम! और 'मूर्ति! के अभिधास्मक अर्थ के भनुसार 


नर-मारायण के विग्नह और मूर्त रूपों की पृष्टि होती दे । 
सारांश यह कि नर-नारायण से सम्बद्ध तथ्यों के आधार पर केवल उनके 
चौथीस अबतारों में ही ग्रहीत होने का पता नहीं चलता प्रत्युत वेष्णव धर्म के 


मूर सिद्धान्त उपास्यवाद, अबतारवाद और वेष्णवागम या पांचराश्रों में 
प्रचलित विग्रह-पूजा-विधान के प्राचीनतम सूत्रों का भी पता चलता है। 





१, मह्० २२।३३४।१ “य इच्छेत सिद्धिमास्थातुं देवता का यजेत सः 
इ२ मं० अ० 


छ८२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


किंतु सध्यकालीन कवियों ने पौराणिक अवतारों के रूप में प्रचलित केवल 
उनके परवर्ती कथात्मक रूप को छिया है जिनमें उनसे सम्बद्ध अनेक 
महत्वपूर्ण उपादानों का प्रायः छोप ही हो जाता है। फलतः इन कवियों में वे 
केबल विशुद्ध उपास्यवादी अवतार-रूप में वर्णित दीख पढ़ते हैं, जिनका 
सम्बन्ध तत्कालीन प्रचलित उपायों से है। आलोच्य कालीन रूप में वे 
केवर तपस्या ही नहीं करते अपितु अन्य अवबतारों की परम्परा का पान 
करते हुए असुरों या राक्षसों के बध का भी कार्य करते हैं। इस प्रकार 
नर-नारायण की अवतार-कथा में युग सापेक्ष अवांतर प्रसंगों को संयोजना भी 
होती रही है । 


दत्तात्रेय 


ऐतिहासिक अस्तित्व की दृष्टि से नर-नारायण की अपेक्षा दत्ताश्रेय अधिक 
परवर्ती विदित होते हैं। वेदिक साहित्य या प्राचीन बेष्णब महाकार्व्यों में 
आयः इनका उल्लेख नहीं हुआ है ।* 'गीता! की विभूतियों या 'विष्णुसहखनाम! 
में भी दुत्तान्नेय नाम नहीं मिलता । इससे यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता 
है कि दत्तान्रेय का संबंध विष्णु की अपेक्षा किसी इतर सम्प्रदाय से रहा है। 
किन्तु भागवत्त! सें अवतार संबंधी सभी विवरणों में इनका परिचय दिया 
गया है । भा० १, ३, ५३ और ७, १३, १$ के अनुसार अलुसूया के बर 
माँगने पर छठे अवतार में अश्रि की संतान दुत्ताश्रेय हुये थे। इस अवतार में 
अलछक॑ एवं प्रहद आदि को उन्होंने ब्रह्मज्ञान का उपदेश दिया था। भा० २, 
७, ४ भा० ९,,१६, १७ में कहा गया दे कि राजा यदु कौर सहस्ताजुन ने 
उनसे योग और मोक्ष दोनों प्राप्त किया था।भा० ११, ४, १७ में ऋषभ, 
सनत्कुमार आदि के साथ इनका नाम आत्मयोगियों में लिया गया। इस प्रकार 
पुराणों में वे प्रायः अवचूत या तपस्थी के रूप में विख्यात हैं । परमहंसों से 
सम्बद्ध परवर्ती उपनिषदों में भी इनके उक्लेख मिलते हैं । श्री घूरे के जनुसार 
जबाला और भिक्ुकोपनिषद्‌ के परमहंसों की सूची में संवर्तक, असनी, 
खेतकेतु और जड़मरत के पश्चात्‌ दत्तात्रेय का नाम आता है। ये संन्‍्यासी 
सम्प्रदार्यों में इश्देव के रूप में पृज्य हैं और 'भागवत' में छुठे अघतार माने 
गये हैं। “ब्रह्माण्ड' और “मार्कण्डेय! पुराण में तथा माघ रचित, 'शिकश्षुपाल 
वध! में चौथे, तथा 'नेषधचरित! में दसवें अवतार के रूप सें गृहीत हुये हैं ।* 

१. केवल महा० समापवं ३८ वा अध्याय के प्रक्षिप्त अंश में वेदों और यह्ों के 

उद्धारक जिष्णु अवतार दत्त,त्रेय की चर्चा हुई है। 
२. इण्डियन साथुज पू० ८8१ । 





. बोषीस अवतार . ४८द३ 


मद्दाराष्ट्र के कतिपय वेष्णव पंथों में इनका परम्परागत संग्रंध दृष्टिगत 
होता है। महालुभाष पंथ के प्रवततक श्री उक्रधर के आदि गुह दत्तान्नेय माने 
जाते हैं। इनके साम्प्रदायिक ग्रंथों के अनुसार चारों युगों में मान्य अचतार- 
क्रम में त्रेता में 'दत्तावतार! कद्दा गया है ।* इसके अतिरिक्त मह्दाराष्ट्र के अन्य 
सम्प्रदार्यों के प्रवर्तक और संत भी दत्तात्रेथ के अवतार-रूप में प्रचलित हैं । 
सरस्वती गंगाघर द्वारा रखित “गुरु-चरित्र' ( रखनाकारू सन्‌ $४७८ ) में 
द्ताग्रेय के कतिपय अवतारों का उल्लेख हुआ है । उसमें ट्वितीय अवतार 
श्री पादवल्लम जौर तृतीय नूलिंह सरस्वती बतछाये गये हैं ।* कहा जाता 
है कि इसी मत में जनादन स्वामी हुये जिनके शिष्य एकनाथ ने “मछंग 
फक्कीर! के वेष में दत्तात्रेय का साक्षास्कार किया। हस प्रकार मध्यकाछ के 
विविध सरप्रदाय एवं सादहिश्य में उपास्य दत्तात्रेय और उनके अबतारों का 
श्रचार विदित होता है । 


इसके अतिरिरू महाराष्ट्र में दृत्तात्रेय के नाम से एक सम्प्रदाय भी प्रचछित 
है। अन्‍य सम्प्रदायों के सदर इस सम्प्रदाय को भी प्राचोन कारू से ही 
अवर्तित कटद्दा जाता है किंतु मुख्यतः पंद्रहवीं शती में इसका साम्प्रदायिक 
रूप परिलक्षित होता है।) दत्तात्रेय का पौराणिक रूप ब्रह्मा, विष्णु और 
महेश के समावेश के कारण धमंसहिप्णु या समनन्‍्वयवादी प्रकृति का जान 
पड़ता है । अतः मध्यकाल में जबकि शोव और वेष्णव सम्प्रदायों में ईर्ष्या 
और द्वेप की भावना जग रही थी, उस संक्रान्तिकाल में दत्तात्रेय जैसे 
समन्वयवादी अबतारों का उपास्य होना उपयोगी सिर हो सकता था। 
अतः महाराष्ट्र के अधिकांश सम्प्रदार्यों पर दत्तान्नेय के सिद्ध रूप के साथ- 
साथ समन्वित रूप का भी प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष प्रभाव पढ़ता रहा है। इसी 
से वे ऐतिहासिक या दिवंगत अवधूत होने की अपेक्षा सम्प्रदार्यों में अमर या 
सनातन पुरुष माने गये हैं। उपास्यवादी रूप के ग्हीत होने के कारण ही 
उन्हें केचह अवतार ही नहीं बढ्कि पूर्ण ब्रह्म भी समझा जाता रहा है। 
साथ ही दत्तान्नेय का ईश्वर या उपास्य विग्नह-रूप सम्प्रदायों के अतिरिक्त जन- 
समाज में भी अधिक लोकप्रिय है। इसीसे सम्प्रदायों में विभिन्न महापुरुषों के 
रूप में अवतरित होने वाछा उनका अवत्तारी रूप तो प्रचलित था ही, उसके 
अतिरिक्त वहाँ के जन-समाज में मराठो ज्ेत्र में अधिक छोकप्रिय संग संत में 
दत्तात्रेय के अबतरित मर्ूंग रूप का भी प्रचार है । 

१. सागबत सम्प्रद।य प० ५६२ ॥ 

२. श्री एकनाथ चरित्र ३४, और मराठी संतों का सामाजिक कार्य १० ६६-६७ | 

2, हिन्दी को मराठी संत्रों की देन पृ० ७६ | 


४८७ मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


अतः महाराष्ट्र चैन्न में मच्यकालीन सम्प्रदाय और समाज में अवतार की 
अपेक्षा वे अवतारी उपास्य के रूप में अधिक प्रचलित रहे हैं। परन्तु उत्तर 
भारत में इन सम्प्रदायों का कोई उछलेखनीय प्रभाव नहीं दीख पढ़ता । 
फलतः उत्तर भारत के भक्त कवियों में साम्प्रदायिक उपास्य का प्रभाव न 
होकर पौराणिक अवतार-रूपों का प्रचार रहा है । 


अतएव सूरदास ने दत्तात्रेय के भागवतानुमोदित रूपों को ही ग्रहण किया 
है। चौथे 'स्कंध! की विस्तृत कथा के आधार पर ये कहते हैं कि अन्रि एवं 
उनकी स्त्री ने पुश्न के निमित्त बहुत तप किया जिसके फलस्वरूप तीनों देवता 
वहाँ प्रकट हुये ।* उन्होंने (ब्रिदेवोंने) कहाकि एक परम पुरुष का दर्शन किसी को 
नहीं होता, हम उनकी शक्ति से युक्त होकर उत्पत्ति, पाऊन और संद्दार करते 
हैं ।* इन तीनों के वरदान-स्वरूप उनके अंश से सीन पुत्र हुये जिसमें अह्या के 
चन्व्रमा, रुत्र के दुर्वासा और विष्णु के अंश दत्तात्रेय हुये । बारहठ ने सहस्नाजु न 
द्वारा की गई उनकी सेवा का भी उल्लेख किया है।? यहाँ अन्य अचतारों की 
अपेक्षा एक वेशिष्ट्य यह दृष्टिगत होता है कि दृत्तात्रेय उपास्य विष्णु या 
उनके प्रतिरूपों के स्थान में गुणावतार श्रिदेचों में गृहीत विष्णु के अवतार 
माने गये हैं। अन्य ऋषभ आदि कछावततारों के सहश इनमें भी रक्षा या 
दुष्टदटमन आदि प्रयोजनों के स्थान में सम्प्रदाय-प्रवर्तन इनके अवतार का मुख्य 
प्रयोजन माना जा सकता है, जो विभिन्न सम्प्रदार्यों में प्रचलित इनके उपास्य 
रूपों से स्पष्ट है । 


कपिल 
भारतीय साहिस्य में कपिरू सांख्य के प्रवतंक माने गये हैं । ईश्वरवादी 
या अनीश्वरवादी दोनों कोटि के सांख्यवेसाओं ने इन्हें मूल तत्त्ववेत्ता के रूप में 
स्वीकार किया है| किन्तु भागवत एवं पांचरात्रों में इन्हें विप्शु के चौबीस 
अवतारों में ग्रहण किया गया है। ऐतिहासिक अस्तित्व की दृष्टि से दत्ताश्रेय 








१. सूरसागर ० १३८ पद ३९३ ।॥ 
२, कह्यों तुम एक पुरुष जो ध्यायौ, ताकी दरसन काहु न पायौ | 

ताकी सक्ति पाई हम करे, प्रतिपाले बहुरी संहरे । 

इम तीनों है जम करतार, मागि लेहु हमसो वर सार। 

कह्यौ बिनय मेरी सुनि छीजे पुत्र स॒ज्ञानवान मोहि दीजे। 

विष्णु अंश सौ दत अवतरे, रुद्र अंश दुर्वासा परे । 

ब्रह्मा अंश चन्द्रमा भयौ, अत्रि अनुसूया कौ सुख दयौ | सूरसायर प० १३१८ 
३. अंसावतार तब उतर आइ, सुर कैहँत दतात्र सुभाह । 

तथा--सइसाअजुन राजे तब सेवा करी । अवतारखोरा ( इ० रि० ) पृ० १२। 


चौबीस अवतार घट 


की तुरना में कपिक का व्यक्तिव अधिक आ्राचीन रहा है। वेदिक और 
मद्दाकाव्य साहित्य में कपिल नाम के व्यक्तियों या संभवतः ऋषियों का उल्लेख 
मिछता है । ऋ० सं० में कपिर वर्ण वाले ऋषि का* तथा “श्रेताश्वतरोपनिषद्‌! 
में कपिछ के रूप में संभवतः ऋषि कपिर का उल्लेख हुआ है।' किन्तु 
बिद्दानों ने श्वेत० ३, ७, 9, १२, ६, १८ के आधार पर उन्हें 'हिरण्यगर्म! 
का पर्यायवाची माना है।* इसके अतिरिक्त महाभारत” में जिन कपिल नाम 
के व्यक्ति का उल्लेख हुआ है उनमें कुछ वेषम्य छक्षित होता है। “महाभारत! 
“धन पर्व” तथा “वाल्मीकि रामायण! में सगर के साठ सहस्त पुत्रों को भस्म 
करने वाले कपिल की कथा वर्णित है ।* यहाँ कपिल को वासुदेव से अभिटटित 
किया गया है ।” 'महाभारत' में उक्त उक्लेख के पूर्व एक स्थऊ पर नर- 
नारायण के “अजुन-क्ृष्ण” रूप का परिचय देते हुये कहा गया है कि इस समय 
पृथ्वी पर जिसका अवतार हुआ है वे क्रीमान्‌ मधुसूदन विष्णु ही कपिल 
नाम से प्रसिद्ध देवता हुये हैं। वे ही भगवान्‌ अपराजित हरि हैं ।* उक्त 
प्रसंगों में कपिक का पौराणिक रूप विशेष रूप से स्पष्ट है। क्‍योंकि इन 
स्थल्लों पर उनकी सांख्यवेसा के रूप में कहीं भी चर्चा नहीं की गई है। 
“बनपर्च! में भी अग्नि के विभिन्‍न नामों और रूपों की चर्चा करते हुये कहा 
गया है कि जो दीप्तिमान महापुरुष शुक्ठ और कृष्ण गति के आधार हैं, जो 
अग्नि को ध 7रण और उसका पोषण करते हैं, जिनमें किसी प्रकार का कहमष 
या विकार नहीं है, तथा जो समस्त विकार-स्वरूप जगत के कर्ता है. यति 
लोग जिनको सदा महर्षि कपिल नाम से कहा करते हैं, जो सांख्य योग के 
अयतक हैं, वे क्रोधस्वरूप अग्नि के आधय कपिल नामक अश्नि हैं ।* हस कपिल 
का संबंध सांख्यवादी काग्नेय कपिल से है। किन्तु क्रोधाग्नि स्वरूप और सगर- 
पुत्रों के भस्मकर्ता होने के कारण पोराणिक कपिऊ से भी इनके सम्बद्ध होने 
का भान होता है |“ डा० दासगुप्त के भनुसार मीककंठ आदि भाष्यकारों ने इसी 





. दशानामेक कपिर समान त॑ हिन्वन्ति क्रतवे पार्याय । ऋ० १०, २७, १६ । 

. ऋषि प्रसूतं कपिल यस्त्मग्रे ज्ञाने विर्भाति जायमानं च परयेत्‌ | झबेत ५, २। 

- भारतीय दशन, बलद्वेव उपाध्याय, पृ० ११४। 

- मह[० 8, १०७ और वा[० २० १, ४० । 

- दिद्शुए कपिल तशत्र वासुदेव सनातनम्‌? । बा० रा० १, ४०, २५, मा० १, १०७, 
३२, वा० रा० १, ४०, २५ 

&. महा० १, ४७, १८ । ७. मह्या० है, २२१, २०-२१ । 

<. बा० रा० १, ४०, १ में कहा गया है कि इनको क्रोपाप्नि से स्रगर-पुन्न जलकर 

अस्म हो जायेंगे । 


जी ४ 4 छ आश ७ 





छ८दे मध्यकालीन साहित्य मेँ अवतारवाद 


अग्नि-अवतार कपिल को अनीश्वरवादी सांख्य का प्रव्तंक बतलाया है। इनके 
कथनानुसार शंकर ने “बह्यसूत्र भाष्य में सांख्य कपिछ और ऋषि कपिल को 
भिन्न-भिन्न व्यक्ति साना है ।* इसके अतिरिक्त महाभारत! 'शान्ति पे! में बह्मा 
के सात मानस पुत्रों में एक कपिल का भी नाम भआता दै। ये सातों योग, 
सांख्य, घमम, मोक्त आदि के आचार्य बतलाये गये हैं ।* “भागवत? एवं “गीता! की 
विभूतियों में कपिल मुनि को सिद्धो में स्थान मिला है।? “विष्णुसहखनाम! 
'शांकर भाष्य” में महि कपिलाचार्य की व्याख्या के अनुसार वे समस्त 
बेदों के ज्ञाता होने के कारण महर्षि हैं, तथा वे ही सांख्यवेता कपिलाचार्य 
भी हैं । महा० १२, ३३९, ६८ में सूर्य में निवास करने वाले संभवतः 
अग्नि के ही स्वरूप कपिल का अस्तित्व माना गया है। महा० १२, ३५०, 
७ मे कपिल द्वारा प्रवर्तित सांख्य को ईश्वरवादी रूप भ्रदान करते हुये पांचराश्र 
व्यूहवाद से संबंध स्थापित किया गया दे । 


महाभारत? के उक्त विविध रूपों में परस्पर साम्य एवं वेपस्य देखते हुये 
यह कहना कठिन हो जाता है कि साख्यवेता आग्नेय और सगर पुत्रों को 
भस्म करने वाले कपिल एक ही हैं या भिन्न-भिन्न हैं। क्योंकि “विष्णु! एवं 
“भागवत! “पुराणों? में भी इनके एथक-प्रथक्‌ दो रूपों के वर्णन हुये हैं। इन 
दोनों रूपों में विचित्रता यह है कि दोनों अपने-अपने स्थान पर विष्णु या 
चासुदेव के अवतार हैं। किन्तु न तो कदम प्रजापति के पुत्र एवं सांख्य के 
उपदेश कर्त्ता कपिल का सगर पुत्रों से कहीं संबंध स्थापित किया गया है, न 
सगर पुत्रों के भस्म-कर्त्ता कपिल को कहीं सांख्यवेत्ता कहा गया हैं। वि० पु० 
१, २२, ६२ में केवल प्रजापति कदम के 'शंखपाद” नामक पुत्र का उक्लेख 
हुआ है “इशंखपाद! से सांख्यवेसा कपिल का आभास मिलता है। क्योंकि 
संभव है कि 'सांख्यः का विकृत रूप होकर 'शंख' हो गया हो । इसके अतिरिक्त 
वि० पु० ७, ४, १२-१६ में सगर पुत्रों के भस्मकर्ता और पुरुषोसम के 
अंश भूत कपिल का वर्णन हुआ है। वहाँ उनके सांख्यवेता होने का कोई 
संकेत नहीं मिलसा। “भागवत! में भो चार स्थलों पर, सिद्धों के स्वामी 
आसुरी को उपदेश देने वाले सांख्यवेत्ता, कदंसपुत्र कपिलभगवान्‌ के अंश और 
कछा के अवतार माने गये हैं ।* तथा भा० ९, ८ में सगरपुन्रों के भस्मकर्त्ता 
१. हिस्द्ी आफ इंडियन फिलोसोफी जो० ४ १० १८ । 
२. महा ० १२, ३४०, ७२-७४ ! ३. गीता १०, रदे । 
४. विष्णुसह॒स्धनाम ( शॉंकरमाष्य ) पृू० १७७ इलोक ७० ! 
५. भा० १, है, १०, भा० २, ७, ३, भा० ३, २१, ३२ भा० ३, २४, ३० | 


चजोबीस अवतार ४८७. 


ऋषि कपिछ भी भगवान्‌ के अवतार हैं । किन्तु इन दोनों 'भागवत' के रूपों में 
कोई परस्पर संबंध इष्टिगत नहीं होता । 

निष्कर्षतः महाकाब्यों या पुराणों में दोनों कपिक का प्रथक-प्रथक विकास 
होने के भनम्तर उनका अवतारवादी रूप भी प्थक्‌ प्रतीत होता है । परन्तु 
इतना स्पष्ट है कि विष्णु के चौबीस अवतारों में कर्दंम-पुत्र॒ तथा सांख्यवेत्ता 
कपिल ही प्रचलित हुये हैं । इससे चौबीस अवतारों में ग्ृष्टीत होने वाले 
विशिष्ट विचारधारा के प्रवतंक होने के नाते ही वे इस कोटि में का या अंश- 
रूप माने गये ।* 

इस प्रकार अनेक कपिछ नामक व्यक्तियों के होते हुए भी कपिल के 
मुख्यतः दो रूप भारतीय साहित्य में विशेष रूप से प्रचलित हुए। उनमें 
एक तो है इनका पौराणिक रूप जिसमें सगर पुत्रों के भस्मकर्ता ऋषि के 
रूप में ये प्रसिद्ध हैं । प्रकारान्तर से यदि देखा जाय तो इनके उपर्यक्त रूप 
में ही जाग्नेय कपिल का रूप भी समाहित हो जाता है। क्योंकि दोनों का 
संबंध अप्नि से स्पष्ट है। फिर भी प्रस्तुत कथा में चमत्कारपूर्ण तत्चों का 
समावेश देखते हुए कपिल के उक्त रूप को ऐतिहासिक की अपेक्षा पौराणिक 
अधिक कटद्दा जा सकता है । 

इसके अतिरिक्त कपिल के दूसरे रूप का अस्तित्व मिलता है, वह है उनका 
सांख्यवादी रूप | चौबीस अवतारों की कोटि में प्रायः सांख्यवादी कपिल का 
ही रूप मिलता है। इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है कि कपिल, अवतारीकरण 
के पूर्र, पडदशन के विभिन्न मनीषियों में स्रांख्य के प्रतिपादक होने के कारण 
उन चौबीस अवतारों की कोटि में गृहीत हुए, जिनमें अभूतपूर्व विभूति-सम्पन्न 
अनेक अन्वेपक, तपस्वी, वीर, साधक इत्यादि महापुरुष परिगणित हुए थे । 

आलोच्यकाल में सूरदास ने 'सूरसागर' में सांख्यवेता कपिल को ही 
अवतार माना है। उनके पदों के अनुसार क्दंम ऋषि की तपस्या से प्रसन्न 
होकर नारायण ने स्वयं उनके घर में अवतरित होने का वचन दिया। 
उन्हेंने कपिलदेव के रूप में अवतरित होकर अपनी माता देवहूति को 


१. भा० १, ३, १०, और २, ७, ३ के दोनों बिवरणों में सांख्य प्रवत्तक कपिल 
अवतार माने गये हैं । 
२. नारायण तिनकौ वर दियौ, मोसौ और न कोउ वियौ | 
मे लेंद्दी तुम गृह अवतार, तप तजि करी भोग संसार | सूरसागर घ० १३१२। 
३. तिनके कपिलदेव सुत मए, परम सुभाग्य मानि तिन लए । 
आतम ज्ञान देहु समुझाइ, जावे जनम मरन दुख जाइ। 


छ८८ मध्यकालीन साहित्य में अधतारवाद 


हुये वे चतुभुज श्याम का ध्यान करने का उपदेश देते हैं।* उपदेश समाप्त 
होने के अनन्तर उनको माता कहती हैं कि जबतक तो में तुम्हें अपना पुत्र 
समझती थी, किन्तु अब में तुम्हें ईश्वर ही मानती हूँ ।' इस भ्रकार सूरदास ने 
इनके उपदेशों में तस्काीन भक्ति जनित प्रवृत्तियों का समावेश करते हुए भी 
कपिछदेव के सांख्य की चर्चा की है।* किन्तु इस प्रसंग में सगर पुत्रों को 
भस्म करने वाले कपिल का वर्णन नहीं किया है । केवल 'गंगावत्रण' की कथा 
में कपिल द्वारा उनके भस्म किये जाने का उल्लेख हुआ है। किन्तु उस 
कपिल को सूरदास ने किसी का अवतार नहीं बतलाया है।” 'सूरसारावली' 
में भी हरि, कपिल-रूप में प्रकट होकर देवहूृति को उपदेश देते हैं ।/ इनके 
विपरीत नरहरिदास ने सांख्य-प्रवर्तक कपिछ के स्राथ सगर पुत्रों एवं 
गंगावतरण की कथाओं का भी समावेश क्रिया है। उनकी रचना सें कपिल 
के रूपों का उक्त वेपस्यथ लक्षित नहीं होता ।* उनके पर्दो के अनुसार परब्ह्मा, 
आदि पुरुष अखिल जगत्‌ के हित के निमित्त अवतरित होते हैं।” अतः 
किष्णु के अन्य अवनारों के सदश कपिल का भी पौराणिक रूप आलोच्यकाल में 
मध्यकालीन उपायों के अवतार-रूप में प्रचलित हुआ, क्योंकि आलोच्यकाल 
में आकर उनका सांख्यवादी रूप कुछ दब सा जाता है। 

चौबीस अवतारों की कोटि में ग्रहीत होने के अतिरिक्त परवर्ती काल में 
नाथ पंथी सिद्धों के विभिन्न सम्प्रदार्यों में मान्य कपिलानी जश्ञाखा के प्रवतक 
सांख्यवादी कपिल बताये जाते हैं। इस शाखा का संबंध नाथ पंथ में उस 
काल में लक्षित होता है जबकि वेष्णव सम्प्रदायों का प्रभाव भी उसपर 
पढ़ने लगा था । इससे लगता है कि कपिरू से संयुक्त 'सिद्ध! ( सिद्धानां 
कपिलो मुनि: ) की संज्ञा ने उन्हें बाद में नाथ पंथी सिद्धों की पंक्ति में 
बिठा दिया दो । 

क्यो कपिल कहो तुमसी शान मुक्त होइ नर ताकी जान | 
पृ० १३१३ में भक्ति उपदेश, सूरसागर ५० ११२१ 
१. बहुरो धर हृदय मंह ध्यान, रूप चतुरभुज स्याम सुजान । सूरसागर प० ११५। 
२. भागे मैं तुमकी सुत मान्यौ, अब में तुमको इंइ्वर जान्यौ । सूरसागर प्‌० १३७। 
३, कपिलदेव सांख्यहि जो गायो सो राजा मे तुम्हे सनायौ। सूरसागर पृ० १३७। 
४, कपिल कुलछाहुल सुनि अकुलायौ कोपदृष्टि करि तिन्दे जरायो। 
सूरसागर प्‌ृ० १८८ पद ४५३। 
५. सूरसाराबली; १० ३, पद ५१-५६ । 
६. अबतारलीला (ह० लि० ) कपिर अवतार पृ० ८-१२ । 
७, भवतारलीला ( हृ० लि० ) पृ० १२॥ 
(प्र ब्रद्म आदि पुरन पुरुष भ्षिर जगत हित अवतरे? । 


जोबीस अवतार ४८९, 


सनत्कुमार 

“भागवत! में सनक, सनन्‍दन, सनातन और सनस्कुमार, इन चार कुमारों 
को विष्णु के चौबीस अबतारों में माना गया है। अन्य कतिपय भवतारों के 
सदश हनका अवतारीकरण भी बाद में चकछ कर दीख पढ़ता है। जहाँ तक 
इनके प्राचीन नामों का उल्लेख मिलता है, ये भिन्न-भिन्न और पृथक्‌ अस्तित्व 
के महापुरुष दृष्टिगोचर होते हैं क्योंकि बेदिक साहिस्य में एकत्र प्रायः चार्रो 
नामों का अभाव दीखता है। केवल कुमार नाम की दृष्टि से आग्नेयकुमार', 
आम्रेयकुमार', यामायन कुमार” आदि कुमार-संज्षा से युक्त ऋषियों का 
पता ऋ० सं० में चलता है। इस कुमार नाम के साम्य से कुमार वर्ग विशेष 
के तपस्वियों की संभावना की जा सकती है, किन्तु प्रस्तुत चार कुमारों के 
भस्तिर्व का स्पष्ट उल्लेख इस आधार पर नहीं साना जा सकता। पर 
खुदददारण्यकोपनिषद्‌”ः की 'याशवल्क्रीय काण्ड' की वंश परम्परा में सन्‌! से 
प्रारम्भ होने वाले सन”, सनातन! और 'सनग! का उक्लेख हुआ है।” हसी 
प्रकार सनस्कुमार का उल्लेख 'दान्दोग्योपनिषद्‌” में हुआ है । इस उपनिषद्‌ के 
सातवें अध्याय में सनत्कुमार ने नारद को ग्रह्मविद्या का उपदेश दिया है ।” 
अतएव वेदिक साहित्य में स्पष्टतः सनग॒ ( सनक ) सनातन और सनरकुमार 
केवल तीन नार्मों के स्पष्ट उल्लेख हुये हैं। संभव है 'सनग! का सनक तथा 
'सनारु! का ही काल्ान्तर में सनन्दन नाम प्रचछित हुआ हो | महाभारत! में 
इनकी संख्या सात हो गई है। “शांति पे! में सन्‌, सनस्खुजात्‌, सनन्‍्द, 
सनन्दन, कपिल, सनातन भादि ब्रह्मा के सप्त मानस पुत्र कहें गये हैं। ये 
लोग यहाँ स्वयं उद्भुत ज्ञान के श्रतिपादक, निशृत्ति-घर्म पाछन करने वाले, 
योग, सांख्य, धर्म के जाचाये, मोक्ष मार्ग की प्रवृत्ति वाले तथा यज्ञ में 
पशुद्टिसा का विरोध करने वाले बतलाये गये हैं ।६ कपिल के अतिरिक्त इसमें 
सन और सनत्सुज्ञात नाम भी संभवतः इसी कोटि के साथकों के लिये आये 
हैं। किन्तु बाद में चछकर सनक, सनम्दन, सनातन और सनस्कुमार हन 
चार कुमारों की परम्परा पुराणों में रूढ़ि सी हो जाती है। वि० पु० २, १, 
२५ में वर्णित सर्गों में एक 'कौमार सर्ग” भी माना राया है। “भागवत पुराण! 
१, ३, ६, के अनुसार भगवान्‌ ने उक्त चार ब्राह्मणों के रूप में अवतार 
अहण कर अस्यन्त कठिन ब्रह्मचय का पालन किया था। पुनः भा० २, ७, 
«७ में कहा गया है कि भगवान्‌ ने तप का पर्याय 'सन! नामक इबद से प्रारम्भ 





ह 
१, ऋ० ५, २। २. ऋ० ७, १०१ । 
३. ऋ८ १०, १३५१ ४. बृ० ल० २, ६, ३ | है 
५, छा० ७, ९, १ ॥ ६. महा० १२, १४०, ७२-८२ ॥ 
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होने वाले चतुः कुमार्रों का रूप घारण कर ऋषियों को भआत्मज्ञान का उपदेश 
किया था । 'स्रागवत'! के तीसरे विवरण में श्री अन्य जआात्मज्ञानियों के साथ 
'कुमार! का उर्केख हुआ है ।? यहाँ ये भगवान्‌ के कलावतारों सें ग्रह्टीत डडुये 
हैं । इस प्रकार “भागवत? से इनका अवतारवादी संबंध होने के कारण इनका 
अवतारीकरण परवर्ती प्रतीत होता है । 

सूरदास ने 'भागवत' की ही परस्परा में इन्हें विष्णु के चौबीस अबतारों में 
माना है । इनके पदों के अनुसार ब्रह्मा ने बह्म का रूप हृदय से घारण कर 
मन से उक्त चतुः कुमारों को प्रकट किया ।'* इन्होंने सृष्टि-कार्य से विरक्त 
होकर हरिके चरणों में चित्त लगाया ।३ 'सूरसारावली” और 'क्षवतारलीला”“* में 
इनके उक्त रूढ़िगत रूपों का वर्णन हुआ है। इनमें सनकादि आस्मज्ञानियों 
की अपेक्षा विष्णु क भक्त अचतार विदित होते हैं। परन्तु उक्त विवेचन से 
इतना स्पष्ट है कि चतुः कुमार नाम के ऋषि एक साथ और सम्भवतः एक 
काल में अस्तित्व न रखते हुए भी भारतीय परम्परा में आत्मज्ञानियों क रूप 
में प्रसिद्ध थे । 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌” की परम्परा को देखते हुए इनका किसी 
परम्परा विशेष से सम्बद्ध होने का भी निश्चय हो जाता है। अतएुव सम्भव 
है कि एक ही प्राचीन परम्परा से आबद्ध होने के फलस्वरूप ये अपने परवर्ती 
पौराणिक रूप में एक साथ रहने वाले प्रचलित किये गये हों। क्योंकि 
महा० १२।३४०, ७२-८२ में जहाँ इनकी संख्या कपिल को लेकर सात 
हो जाती है | वहाँ स्पष्ट ही काल और परम्परा के अन्तर की उपेक्ञा की गई 
है। पुराणों में सामान्य रूप से इतने वेज्ञानिक दृष्टिकोण की कभी कोई 
आवश्यकता नहीं समझी गई है | अतः विभिन्न कालों में द्ोते हुए भी उनको 
युक ही सूत्र में बद्ध करना पुराणों के लिए विशेष असंभाव्य नहीं जान पढ़ता | 


१. भ[० ११, ८, ९७ । 
२. बह्मां ब्रह्म रूप उर धारि, मनसौ प्रगट किए मुत चारि । 
सनक, सनन्दन, सनतकुमार, बहुरि सनातन नाम ये चारि । 
सूरसागर पए० १२९ पद ३८७ + 
३. जह्या कह्मौ सृष्टि विस्तारो, उन यह बचन हृदय नद्दिं धारो। 


कद्यों यहै, हम तुमसौ चहै, पाँच बरष के नित हा रहे । 

बह्मा सौ तिन यह वर पाई, हरि चरननि चित राख्यौ लछाइ । सूरसागर ५० १२९ 
४. जब सृष्टि पर किरपा कीनहीं ज्ञान कला जिस्तार | 

सनक, सनंदन और सनातन चारों सनतकुमार | सूरसाराबछी पृ० ३४ 
५, सनक सनन्दन हूं मए, तीजे सनतकुमार । 

चौथे भर सनातना आदि पुरुष अबतार। अवतारलीछा (० लि० ) पृ० ७+ 
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पर चौबीस अबतारों की कोटि में आत्मज्ञानियों में विशेष महत्त्वपूर्ण स्थान 
रखने के कारण ही ये गह्दीत हुए हैं । 

उक्त चौबीस अवबतारों के अतिरिक्त कहीं-कहीं विष्णु के क्षवतारों में नारद 
और मोहिनी का भी वर्णन मिलता है । 


नारद 


चेदिक एवं पौराणिक साहित्य में नारद का अस्तिश्व हस प्रकार विखरा 
हुआ है कि यह कहना कठिन हो जाता है कि किस नारद को विष्णु के अवतारों 
में ग्रहण किया गया है। वेदिक साहित्य में “नारद पर्वतः और “नारद कण्व' 
नाम के ऋषियों का कुछ सूक्तों के निर्माताओं के रूप में उल्लेख हुआ है ।* 
स्ामविधान ब्राह्मण! ३, ९, दे की एक सामवेदीय परम्परा में नारद्‌ का नाम 
बताया जाता है ।'* छान्दोग्य ७, ५, १ में अनेक विद्याओं के ज्ञाता नारद 
का नाम आया है | इसके अतिरिक्त महा० १२, २८ में नारद को पव॑त ऋषि 
का सासा कहा गया है। यहाँ भी नारद का 'सामवबेद? से संबंध छक्षित होता 
है। यहाँ तक वेष्णव भक्त या अवतार नारद की अपेक्षा उनका वेदिक रूप 
ही अधिक स्पष्ट है । किन्तु महा० १२, १९० में तपस्था के फलस्वरूप नारद 
को सावित्री के पश्चात्‌ विष्णु का दशन द्वोता है । साथ ही 'नारायणीयोपाख्यान! 
में नारायण ऋषि सर्वप्रथम नारद को 'ऐकान्तिक मत!” का परिचय देते हैं।र 
वे इनसे श्वेतद्वीप में निवास करने वाले ऐकान्तिक उपासकों की भी चर्चा 
करते हैं । अतः 'महाभारत' के उक्त आख्यानों में विष्णु और नारायण भक्त 
तथा पांचराञ्रों के ज्ञाता नारद का एक रूप लखौित होता है। संभवतः 
इसी के फलस्वरूप “गीता! ५०, २६ की दिव्य विभूतियों में देवर्षि नारद को 
भी स्थान मिला है। बाद में वेष्णव या अन्य कतिपय धर्मों के प्रवर्तकों और 
उन्नयकों के अवतारीकरण के साथ भागवत” १, ३, ८ में देवषिं नारदु को भी 
ऋषियों की सृष्टि में तीसरा अवतार माना गया। इस अवतार सें उन्हेंने 
सारवत तंत्र! या संभवत: 'नारद पांचरात्र' का उपदेश किया था। भा० २, ७ 
के चौबीस लीलावतारों के विवरण में इनका नाम नहीं है। भा० १, ५ 
में थे दासी-पुत्र बतलाये गये हैं साथ ही इसी अध्याय १, ७, ३८-३५ में 
इनका संबंध प्रेमाभक्ति से भी लक्षित होता है। निष्कपंतः भर्का और 

१. ऋ० ८, १३; ऋण० ९, १०४, १०५; अथर्व ५, १९, १ और १२, ४, १६ में नारद 

का उल्लेख हुआ है । 
२. वैदिक बाद्यय का इतिहास पृ० २८ । 
रे. महा० १२, २३४, ४-ऐर२॥। ४. महा० १२, ३३६, २७-२८ । 
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प्रवर्तकों की परस्परा में ही नारदु को भी विष्णु का अवतार माना गया। 
किन्तु अन्य अबतारों के सदश इनका यह क्रम अधिक प्रचलित नहीं 
प्रतीत होता । 


आलोच्यकाल के कवियों में सूरदास ने इनका चौबीस अवतारों में तो 
उदछलेख किया है।' परन्तु स्वतंत्र रूप से इनके अवतारत्व का वर्णन 'सूरसागर' 
में नहीं हुआ दे | फिर भी 'सूरसाराबली” में कहा गया है कि हरिने नारद-रूप 
में सचंत्र धूम-घूम कर उपदेश दिया और भक्तों में शान कौर चराग्य की 
भावना रढ़ की । 


उपयुक्त तथ्यों के क्रबद्ध अनुशीलन से यह विदित होता है कि जिस 
प्रकार अन्य ऋषियों और तपस्त्रियों को अपने व्यक्तिगत वशिप्व्य और 
भारतीय संस्कृति के महस्वपूर्ण कार्यों में योगदान देने के नाते उन्हें चौबीस 
अबतारों की कोटि में परिगणित किया गया था, उसी प्रकार नारद भी पांचरातन्र 
साहित्य के विशिष्ट उपदेशक तथा विष्णु के अनन्य भर्क्तों की कोटि में प्रचलित 
होने के कारण ही चौबीस अवतारों की परम्परा में ग्रहीत हुए । 


मोहिनी 

पुराणों में प्रचलित विष्णु के अवतारों में मोहिनी अवतार का भी उल्लेख 
हुआ है। यों तो विष्णु के पशु, पक्षी, मनुष्य जादि विभिन्न पौराणिक (मीथिक) 
अचतारों का वर्णन हुआ है किन्तु लिंग की दृष्टि से वे सभी प्रायः पुरुष था 
छ्विंग हैं। अतएवं मोहिनी का अवतार-वर्ग में विशिष्ट स्थान है। पुराणों में 
विष्णु और लच्मी के युगल रूप का प्रचार होने के कारण संभवतः विष्णु को 
खी के रूप में अवतरित होने की आवश्यकता नहीं हुई थीं। पर पुराणों के 
आधार पर मोहिनी का आविर्भाव उस अवस्था में लक्षित होता है जबकि 
किष्णु-छचमी का युगल रूप उतना अचलित नहीं था । मोहिनी का : विकास 
समुद्र-संधन की कथा से सम्बद्ध होने के कारण पूर्णतः प्रतीकास्मक बिदित होता 
है। यों तो समुद्र-संधन कौर उससे प्रकट हुये चौद॒ह रत्नों की सम्पूर्ण कथा 
प्रतीकात्मक तरवों से संवलित एवं विकसित हुई है।? संभव है मोहिनी भी 
मोह्िनी-माया का रूपान्तरित रूप हो । क्योंकि मद्दा० १, १८, ४७ में कहां 


- पुनि नारायण ऋषभदव नारद पनबंतार! । सूरसागर ५० १६६ । 
« नारद रूप जगत उद्धारण विचरत लोकन माया करि छपदेश । 
ज्ञान हरि भक्तहि अरू वेराग्य इृढ़ाय । सूरसाराबली ९० ५ पद शश६ । 
- भारतीय विधाभवन, भवन्स जनंल, सेप्टेम्बर १, २५, १९५५ भाग २, संख्या 
४पू० १७। 


श्छ ७ 


न; 
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गया है कि ऊषमी और अस्त के लिए देव-दानवों में संघर्ष होने पर नारायण 
ने मोहिली-माया का आश्रय ले मनोहारिणी रत्री का अद्भधुत रूप बनाकर दानवों 
के पास पदापंण किया ।* “विष्णु! या भागवत पुराण! में भी भोहिनी का यही 
रूप प्रचलित हुआ है ।* “भागवत? १, ३, १७ में धन्वन्तरि के साथ मोहिनी 
का तेरहवें जवतार-रूप में उल्लेख हुआ है । इसके अग्रोजन के प्रति कहा गया 
है कि भगवान ने तेरहवीं बार मोहिनी-रूप धारण कर देत्यों को मोहित 
करते हुए देवताओं को अमरूत पिछाया। अतएवं मोहिनी के साथ माथा के 
संयोग से यह अनुमान क्षिया जा सकता है कि मोहिनी माया का ही एक 
विकसित या पुराणीकृत साकार रूप है। इसका उद्धव तो हुआ समुद्र-मंथन 
के प्रतीकों में परन्तु अन्त में समूची कथा के साथ-साथ इसको भी कथात्मक 
स्वरूप प्रदान किया गया । 


संण्षेप में समुद्र-संधन की कथा का तास्यय॑ इस प्रकार हो सकता है कि 
साधना के प्रतिदान स्वरूप साधकों को ऋणिक जआानन्ददायिनी माया अपने 
मोहिनी रूप में आकर्षित करतो है, जिसके विश्रम में पढ़ने पर श्ाश्वत्‌ 
अमृततरव से हाथ धोना पढ़ता है । 

सूरदास ने चौबीस अवतारों में .मोहिनी का उल्लेख नहीं किया है । किन्तु 
'सूरसागर! में कूर्मावतार के विस्तृत प्रसंग में मोहिनी अवतार एवं मोहिनी- 
रूप दोनों का विस्तृत वर्णन किया है। इनके कथनानुसार जिस समय देवता 
और असुर अरूत के छिये परस्पर युद्ध कर रहे थे, मोहिनी-रूप धारण कर 
स्थाम वहीं उपस्थित हो गये । देवता और भसुर दोनों उनका रूप देख कर 
लुब्ध हो गये ।* इन्होंने एक ओोर तो असुरों को मसुस्करा कर देखा दूसरी 
ओर देवताओं को सारा अमृत पिछा दिया। सूथ और चंद्र के संकेत करने 
पर कृष्ण ने चक्र से राहु का सिर काट लिया।” इस प्रकार मोहिनी रूप में 





१. ततो नारायणी मायां मोहिनी सम्मुपराश्रित्त । 
स्जीरूपमदभुत॑ कृत्वादानवानमिसंश्रितः ॥ महा० १, १८ ४५ । 
ए२. वि० पु० १, ९, १०७-१०९ | 
३. मोहिनी रूप धरि स्याम आए तहां देखि सुर असुर सब रद्दे लगाई । 
आई असरनि कह्कौ लेहु यह अमृत तुम सबनि को बाटि मैटी छराईं ॥ 
सूरसागर ९० १७१, पद ४३५ ॥+ 
४. भसुर दिसि चिते मुसुक््याइ मोद्दे सकल, सुरनि को अमृत दीन्हो पियाई । 
सूरसागर ४० १७४ पद ४३५ ३ 
५. सूर ससि क्यो यह असुर, तब कृष्णजू ले सुदरसन द्वे टूक कौन्झ्ौ । 
सूरसागर प० १७४ प्रद ४श५ + 


ड९छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अग्रद्ान की कृपा के फलस्वरूप देवता विजयी हुए और असुर हार गये ।* 

सूस्कस के दूसरे पद में मोहिनी पर उमा-शिव के विमोहित द्ोने का 
भी वर्णन किया है ।* परन्तु अबतारवादी परम्परा में मोहिनी के अम्बृत-दान 
द्वारा देवों की विजय ही इस अवतार का प्रमुख प्रयोजन प्रतीत होता है। 
इसमें सूरदास ने विष्णु या नारायण के स्थान में मोहिनी अवतार का रूप 
अपने उपास्य श्याम द्वारा गृहीत माना दे । 


इस प्रकार मध्यकालीन सगुण खाहिस्य में विष्णु के जिन चौबीस या 
अन्य क्षवतारों का चर्णन हुआ है, उनमें गृहीत रूपों का मुख्य आधार 
तत्कालीन कृष्ण-सक्ति या अन्य सम्प्रदायों में सर्वाधिक प्रचलित और छोक- 
प्रिय श्रोमद्धागवत रहे हैं । 


इन अवतारों के विकास पुवं मध्यकाछीन रूपों के विवेचन से यह विदित 
होता है कि विष्णु के कुछ अवतार सामान्यतः: मरस्य, वराह, कूम॑, वामन, 
हयओव, प्रभूति का विकास पौराणिक तस्‍्वों ( मिथिक एलिमेंट्स ) के आधार 
पर हुआ। वेदिक संहिताओं और बाह्मर्णो में उपलब्ध इनके पौराणिक 
आख्यानों का ही निरन्तर विकसित रूप मध्यकालीन साहित्य में ग्ृहीत हुआ 
है। परन्तु परशुरास, राम, कृष्ण, कढ्कि, बुद्ध प्रभ्ति जवतारों का विकास 
ऐतिहासिक रूपों के पुराणीकरण द्वोने के फलस्वरूप विदित होता डै। क्योंकि 
नेता, प्रवर्तक, अन्वेषक, उपदेशक श्रेणी के महापुरुषों को इस कोटि के 
अचतारों में समाविष्ट करने की प्रदृत्ति का दशावतार एवं चौबीस अवतार की 
सूची से भान होता है। इनमें हंस और मोहिनी का प्रतीकास्मक विकास ही 
अधिक समीचीन प्रतीत द्वाता दे । 


किन्तु इनका मध्यकालीन रूप केवछ पौराणिक, प्रतीकाम्मक या ऐतिहा- 
सिक उपादानों से निर्मित नहीं है, अपितु तत्कालीन भक्ति का पर्याप्त रंग इन 
पर चढ़ चुका था। इस युग में विष्णु के साथ-साथ उक्त अवतार भी केवल 
अवतार ही नहीं बल्कि उपास्थ-रूप में अधिक प्रचलित हुए । अतः चौबीस 
अचतारों के उद्ध,, विकास और मध्यकालीन रूप का अध्ययन, विश्लेषण 
और अनुशीलन करने के पश्चात्‌ हम निम्नलिखित निष्कर्पों पर पहुँचते हैं :-- 


: प्रथम यह कि चौबीस अवतारों का सिद्धान्तगत अवतारवादी रूप उस 


१. सुरनि की जीति भई असुर मारे बहुत जहां तहं गए सबही पराई । 


सूरसागर पृ० १७४ पद ४३५। 
२. सूरसागर १० १७५ पद ४३७ । 


चोबीस अवतार ४५ 


आशावाद का परिचायक है जो जनकस्याण की भावना को अतीत, बतंमान 
और भविष्य तीनों कालों में सुरक्षित करने का प्रयास करता है । 

दूसरा यह कि इनका रूप क्रमशः विकासोन्सुख और परिवतंनशील है । 
क्योंकि सात से दस और दस से चौबीस की संझ्या तक परिवद्धित होने में 
इसके विकासोन्मुख स्वरूप का परिचय मिलता है। अवतारबाद के हेतु या 
प्रयोजन की दृष्टि से भी इसमें प्रायः विकास और परिवर्तन होते रहे हैं । 
इससे अवतारवाद रूढ़िब्द्धता का अतिक्रमण कर समुचित मात्रा में अपने को 
युग सापेक्ष भी सिद्ध करता रहा है। जवतारवाद के प्रारम्भिक हेतु में जहाँ 
केवल देवासुर संग्राम के निमित्त अवतार का एकमात्र रूचय केवल देवों या 
दैबी सम्पत्ति की विजय में निहित रहा है, उसका दृष्टिकोण उत्तरोत्तर बढ़ते- 
बढ़ते, धर्मोत्थान, सम्प्रदाय-प्रवत्तन, समाज और जाति-रक्षा, आदर्श-चयोतन, 
और युग-युग में नूतन थिद्धान्तों के प्रतिपादून तक हो जाता है । 


तीसरा यह कि चछेन्र की दृष्टि से इसका क्षेत्र व्यापक्‌त और मूलतः सम- 
ज्वयवादी श्रतीत होता दै। चौबीस अवत्तारों की कोटि में परस्पर विपम 
व्यक्तियों को ही नहीं आत्मसात्‌ किया गया है अपितु सिद्धान्त की दृष्टि से 
भी जवतारचाद जहाँ एक ओर हृदय प्रधान भक्ति तत्वों को लेकर चलता है, 
वहाँ वह अन्वेषण, ज्ञान और विज्ञानमुलक मस्तिष्क प्रधान तर्वों की भी 
मान्यता ही नहीं देता अपितु उनका समाहार कर लेने का यज्ञ करता है । 
फिर भी इसका मूल लचय &घिद्धान्तमूछठक या विश्लेषाणत्मक होने की 
अपेक्षा व्यावहारिक या श्रद्धाभिभूत अधिक रहता है। इसी से अवतारों के 
चयन या अवतारवाद के सिद्धान्तगत विवेचन-क्रम में पेतिहासिक या वेज्ञानिक 
इृष्टिकोण के स्थान में लोकप्रिय पौराणिक तस्वों के चयन की ओर अधिक 
प्रबृत्ति रहती है । 


चौथा यह कि चौबीस अवतारों का वर्गीकरण विभिन्न विचार-धाराओं की 
इष्टि से विविध रूपों में किया जा सकता है। उनके अवस्थागत अस्तित्व के 
अनुसार पौराणिक, ऐतिहासिक और प्रतीकात्मक तीन वर्ग हो सकते हैं। 
जिनमें मत्स्य, कूर्म, वराह इत्यादि पौराणिक, राम, कृष्ण, बुद्ध इत्यादि ऐति- 
हासिक तथा हयम्रीव, हंस, मोहिनी इत्यादि श्रतीकात्मक माने जा सकते हैं । 
इसके अतिरिक्त उनके उत्पन्न होने की प्रगाही का विचार करते हुए उत्पन्न 
और प्रकट दो सेद मुख्य रूप में किये जा सकते हैं। इनमें राम-कृष्ण आदि 
उत्पन्न तथा गजेन्व हरि, घ्रुब-प्रिय प्रभ्टति अवत्तार प्रकट रूप हैं । 

पाँचयाँ यह कि प्रचलित रूप में चौब्रीस अवतार विशुद्ध अवतारवादी 


छ९च मध्यकालीन साहित्य में मवतारवाद 


नहीं रहे हैं। हम पर दृष्टदेव प्रधान उपास्ययाद का निरन्तर प्रभाव पढ़ता 
रहा है; जिसके फलस्वरूप उपास्यवाद्‌ की मूल प्रयृत्ति सर्वोत्कषंत्राद 
( दीनोथिज्स ) से अपने इृष्टदेवास्मक या विग्रहप्रधान रूप से सभी जबतार 
आच्छुन्न हैं। इसी-से सभी अवतार पभायः सभी अवतारों का रूप धारण कर 
सकते हैं । उपास्यवाद के प्रभाव से आच्छुन्न रहने के कारण ही अनेक ईखर 
विरोधी तत्व भी अवतारवाद में घुल-मिल्ल कर ईश्वर-समर्थक हो जाते हैं । 
इससे यह स्पष्ट विदित होता है कि अवतारबाद्‌ अपने आंतरिक रूप में 
ईश्वरवादका समर्थक ही नहीं अविभाज्य अंग रहा है । 


दसवाँ अध्याय 
श्री राम 


रामावतार 
ऐेतिदासिक विकास 


जिस प्रकार यासुदेव कृष्ण का उल्लेख ६०० ई० पूर्व के माने गये 
“डान्दोग्य” में मिलता है और उनके साम्प्रदायिक विकास का पता भी पाणिनि 
और कतिपय शिलालेखों के आघार पर चलता है, वेसे ही राम के ऐति- 
हासिक विकास के परिचायक प्रामाणिक सूत्रों का अभाव दीख पढ़ता है । 
वैदिक साहित्य में जिन रामों के उद्ेज हुए हैं,' उनमें से किसी से आलोच्य 
राम का कोई संबंध नहीं प्रतोत होता। श्री जेकोबी आवि विद्वानों ने 
'थाल्मीकिरामायण” की समीक्षा करते समय राम का संबंध इन्द्र से स्थापित 
किया है ।* इससे राम का रूप ऐतिहासिक न होकर पौराणिक ( मिथिक ) 
हो गया है । फिर भी रास की ऐतिहासिकता के थोतक 'वाल्मीकिरामायण!? 
और “महाभारत” मात्र रह जाते हैं । उनका आधुनिक रूप परवर्ती प॒प॑ उप- 
देशात्मक ( डाइडेक्टिक ) होने के कारण, उनके आधार पर किये गये विवेचन 
को प्रामाणिक होने की अपेक्षा अनुमानित अधिक कहा जा सकता है, क्‍योंकि 
“वाल्मी किराम।यण” और “महाभारत!” में आये हुए 'रामोपाख्याग” भी जनश्रुति- 
परक कहे गये हैं ।* इसके अतिरिक्त दोनों उपाख्यानों में कौन प्राचीनतम दै 

इस पर भी विद्वानों में मतभेद है ।” 








१. राम-कथा के अन्वेषकों ने वेदिक साडित्य में ऋ० १०, ६१, १४ के किसी यजमान 
राम का, ए० ब्रा० ७, २७, ३४ भागवेय राम, श»० बा० ४, ६, १, ७ में औपत- 
स्विनि राम और जे० उ० ब्रा० ३७, ३२, ४, ९, १, १ में क्रतुजातेय राम का 
उल्हेख किया है। इसके अतिरिक्त अथव सं० १, १३, १ और तै० ब्रा० २, ४). 
४, है में राम-कृष्ण का एक साथ भी उल्केख हुआ दे । 

२. हिस्ट्री आफ क्ासिकल संस्कृत लिदरेचर ए० ११ में जैकोबी और आर० सी० दत्त 
का मत उद्धृत । क्ृष्णमाचारी । 

३. ए हिस्ट्री भाफ इण्डियन लिट्रेचर, बिंटरनित्स जी० १ ५० ५०८-५०९ जी० १, 
पृ०५०६ । 

डे. बह्दी जी० १, पू० ५०६ । 

३३ म० अ० 


४९.८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


धारमीकि रामायण? के प्रथम और जन्तिम काण्डों में राम के अवतारत्व 
का अधिक उल्लेख देखकर श्री विंटरनित्स ने उन दोनों अंशों को परवर्ती 
माना है ।* अधिकांश हतिहासकारों की भी प्रायः यही धारणा रही है। 
अतएवं जहाँ तक 'महाभारत” और “रामायण! के वेष्णवीकरण का पश्न है, 
अनेक मतों की समीक्षा के पश्चात्‌ वेष्णवीकृत महाकाब्यों का काल फकुंहर ने 
२०० ई० माना है।* “महाभारत” के प्राचीन अंश 'नारायणीयोपाख्यान? में 
अवतारों की छः और दस दोनों सूचियों में राम का नाम आया है ।* फरकुहर 
के अनुसार राम और कृष्ण महाकारय्यों के द्वितीय संस्करण के काल तक 
विष्णु के अंशावतार माने जा चुके थे ।* “वाल्मीकि रामायण” की आदि राम- 
कथा में राम को विष्णु के समान वीयवान कहा गया है ।” पुनः प्रथम कांड 
में वे विष्णु के अंशावतार हैं । यद्यपि षष्ठ कांड में उनके पूर्णावतार होने 
का भान होता है” फिर भी 'विष्णुपुराण! में वे अंशाचतार हैं ।* श्री भंडारकर 
रामावतार की प्राचीनता मानते हुये भी 'रघुवंश” के 'दसवें सर्ग” में वर्णित 
झ्ीरशायी विष्णु के अवतार राम को अधिक प्रामाणिक मानते हैं', क्योंकि 
महाकाब्यों और पुराणों की तुलना में 'रघुबंश” क॑ प्रज्षिप्र होने की आशंका 
नहीं है । फिर भी बौद्ध पालि साहिस्य में बुद्ध को रामावतार एवं बोधिसश्व 
के रूप में तथा जनों में राम के आठवें बलदेव के रूप में” माने जाते हुए 
देखकर, ईसा के पूर्व राम के अवतार रूप में विख्यात होने का अनुमान 
किया जा सकता है । 


सांप्रदायिक राम 


मध्यकाल में रामभक्ति, क्ृष्णभक्ति शाखा से कम व्यापक नहीं है, परन्तु 
कृष्ण-भक्ति शाखा के जितने प्राचीन चिह्न या प्रमाण मिलते हैं, रामभक्ति के 
डदछ्केख उतने नहीं मिलते । डाक्टर भंडारकर ने राम और सीता की मूत्ति 
संबंधी एक घटना के आधार पर राम-पूजा का काल ग्यारहवीं शतती माना 





१. ए हिस्टरी आफ इण्डियन लिटरेचर, वि रनित्स जी० १ पृ० ४९६ । 
२, फकुंहदर ए० ९५। ३. महा० १२, ३३९, ७७-९० और १२, ३३९, १०३-१०४ 
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६. वा० रा० १, १५, ३१। ७. वा० रा० ६, १२०। 
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प्तक््यापि भगवानव्यजनामो जगतःस्थित्यर्थमात्माशिन रामलक्ष्मण मरतशब्ुन्न रूपेण 
चतुर्घा पुत्रमायासीत! । 
९, कौ० वब० जी० ४ पृ० ६७५ | १०. रामकथा बुल्के पू० १४६ । 


समावतार कण 


था।* उनका कहना है कि मध्याचार्य वदरिकाश्रस से दिग्िजय राम की 
एुक सूर्ति ले आाये थे जौर १२६४ ई० ( १३२१ सं० ) के छरगभग इन्होंने 
नरहरितीर्थ को जगन्नाथ जी से राम और सीता की मूर्ति छाने के लिये भेजा 
था | अतः रामसम्प्रदाय का अस्तित्व ग्यारहवीं शती में अवश्य होना चाहिए ।* 

किन्तु दक्षिण में हस काल से पूर्व भी राम-पूजा के संबंध में अनेक प्रमाण 
मिलते हैं, जिनके आाधार-पर राम-पूजा का प्रचार कार और अधिक प्राचीनतर 
माना जा सकता है। श्रीकृष्ण स्वामी आयंगर ने 'हिस्ट्री ऑफ तिरुपति! में 
ऐसे अनेक तथ्य प्रस्तुत किये हैं जिनमें तामिऊ आल्वारों में विष्णु के अन्य 
अवतारों के साथ राम-पूजा के पर्याप्त अ्रचार का उह्डेख मिलता है।।? 
विशेषकर नोंचीं शती के कुछशेखर आह्वार की रचनाओं में राम-संबंधी 
अनेक घटनाओं का वर्णन हुआ है।” कुलशेखर के विषय में यह भी कहा 
जाता है कि रामलीला देखते समय या काव्य पढ़ते समय वे भावावेश में आ 
जाते थे / तिरुमंगई आहल्वार भी रामावतार पर सबसे अधिक मुग्ध दीख 
पढ़ते हैं ।£ कम्बन द्वारा रचित तमिल रामायण! ( रचनाकार ८८५ ई० ) को 
आह्वारों ने साम्प्रदायिक ग्रन्थ के रूप में माना है।” इससे आखवारों का 
रामचरित से प्रभावित द्दोना स्वाभाविक है। आढ्वार साहित्य सें राम का 
पूर्णोस्कर्ष दीख पड़ता है। क्योंकि उनकी रचनाओं में एक स्थक पर कहा 
गया है कि राम पूर्णावततार हैं जौर अन्य अवतार समुद्र में खुर के समान 
हैं ।४ आल्वारों की रचनाओं में यत्र तत्र (रामायण! (संभवतः कम्बन रामायण) 
के बहुत से प्रसंग मिलते हैं ।* 


उक्त उद्धरर्णो से कम से कम विप्णु और उनके अन्य अवबतारों की पूजा 
के साथ राम की पूजा का भी आभास मिलता है। दक्षिण में राम-पूजा का 
प्रारम्भ श्रीकृष्ण स्वामी ने रासानुज़ से माना है। इनका कहना है कि 
श्रीरंगम के मंदिर में रामानुज के अनुरोध से श्रीराम की मूत्ति स्थापित की 
गई ।” इस मूत्ति की स्थापना विश्वम्भर नामक एक योगी के चछते कही गई 








१. कौ० व० जी० ४, प्‌ृ० ६६ । २. कौ० व० जी० ४ ० ६६ । र 
३. हिस्द्री आफ तिरुपति जी०, १ पृ० १५८ । 
४. हिस्ट्री भाफ तिरुपति जी०, १ १० १६५९ । 
५ हीम्स आफ दी आल्वारुस १० १३१। ६, तामिर और उसका साहित्य पृ० ५६ । 
७. साउथ इण्डियन हिस्ट्री जी० २, पृ० ७१३ | 
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आल्वारस में संकलित पृ० ३५ में एक पद, तिरूपलांडु-रचित । 
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७०७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


है ।' यों सामूहिक अवतारों के रूप में मंदिरों में अन्य मूक्तियों के साथ राम की 
मूत्तियाँ भी रखी जाती थीं ।* 

परन्तु राम-मूत्ति की प्रथक्‌ पूजा इनके कथनानुसार सर्वप्रथम रामानुज 
ने ही आरम्भ की थी। रामानुज ने 'परमेश्वर संहिता' के अनुसार श्रीराम की 
चिघिवत्‌ पूजा के लिये एक अविवाहित युवक को नियुक्त किया था और पूजा के 
लिये उसे राम जी की एक मूर्सि तथा खजाने के लिये हनुमान जी की पुक 
मुहर प्रदान की थी ।) 

उस युवक की सहायता के लिए तीन या चार वैरागी मी रखे गये थे, 
जिनमें से एक वेष्णव सम्प्रदायों में प्रसिद् शठकोप यति ( संभवतः शठ- 
कोपाचार्य ) भी थे ।" इस प्रकार यह स्पष्ट है कि रामानुज के काल में राम 
की विधिवत्‌ पूजा का आरम्भ हो चुका था। 

किन्तु “अथर्वांगिरस” उपनिषदों में गृहीत राम पूर्व” और “उत्तर तापनीय 
उपनिषदों” की दृष्टि से विचार करने पर राम-भक्ति का काल पूर्ववर्ती माना जा 
सकता है। फकुंहर ने श्रेडर के मर्तों का खण्डन कर 'तापनीय उपनिषददों? के 
आधार पर रामावत सम्प्रदाय का अस्तित्व और पूर्ववर्ती होने का अनुमान 
किया है ।” यदि फर्कुदद का अनुमान ठीक माना ज्ञाय तो उस काल में राम 
की अनेक प्रकार की सूत्तियों के निर्माण का भी अनुमान किया जा सकता है | 
क्योंकि (राम पूर्व तापनीय उपनिषद्‌? में राम के बह्मात्व और मन्‍्त्रों के साथ- 
साथ उनके विभिन्न प्रकार के क्रमशः दो, चार, छुः, आठ, दस, बारह, 
सोलह और अठारह हाथ वाले स्वरूपों का भी उल्लेख हुआ है (९ 

इसके अतिरिक्त तीसरी शतो के माने जाने वाले नाटककार भास के नाटकों 
में राम और सीता केवल अथतार ही नहीं हैं? अपितु उनमें भक्तिपरक 








९. वह एू० ३१०२। २, बहा, ४० (०५४ । 
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६. वंष्णव उपनिषद में संकलित पृ० ३-७ रामपूर्व तापनीय उ० प्रथम डपनिषद्‌ ८-१० 
रूपस्थानां देवतानां पुस्ष्गजादिकर्पना । 
द्विचत्वारि षद्धष्टानां दश द्वादश्य षोडश ॥ 
अष्टादइशमी कथिता इस्ता शब्वादिभियुताः। 
सहखान्तास्तथा तासां वर्णवाइन कल्पना ॥ 
७. प्रतिमा नाटक, मोतीछाल बनारसीदास प्रकाशित ९० १०६ अहू ४ छोक ४ 
अन्न रामश्न सीता च लक्ष्मणश्च महायश्ः । 
सत्यं शौलं च भक्तिश्व येषु विग्नदवत स्क्ता ॥ 





रशामावलार जु७१ 


सथ्य भी आँके जा सकते हैं। उनके प्रतिमा! नाटक में राम, रूचमण, सीता 
क्रमशः सत्य, शील और भक्ति के साक्षात्‌ स्वरूप कहे गये हैं ।* आधुनिक 
आरतीय इतिहासकारों ने भी गुप्त काऊ में राम-प्रूजा का अस्तित्व माना है । 
डनके मतानुसार चन्द्रयुप्त की पुत्री राम की उपासिका थी और साथ ही 
आधी शती के बराहमिह्ििर की रचना में इचवाकुवंशी राम की मूर्ति के निर्माण 
का नियम बतलाया गया है । 


इसमें संदेह नहीं कि बवेष्णव धर्म का जितना उत्थान गुप्तकाल में हुआ 
उतना कदाचित्‌ अन्य कार्लों में नहीं हो सका। अतः सम्भव है रामभक्ति का 
जन्म भी गुप्त कार में हो गया हो | 


इसके फलस्वरूप राम के साम्प्रदायिक रूर्पों का विकास भी गुप्तकाल से 
ही मानाजा सकता है। मध्यकालीन हिन्दी साहित्य में राम के जिस 
साम्प्रदायिक रूप की प्रतिष्टा हुई है वह चौद॒हवीं शती के प्रवर्तक रामानन्द 
को देन है । रामानन्द के द्वारा प्रतिपादित अन्थों में अध्यात्म रामायण” मुख्य 
माना जाता है। 


मध्यकालीन सम्प्रदाय में राम 


तत्कालीन साहित्य में राम का रामभक्ति शाखा से सम्बन्ध रहा है। 
राम साहित्य के महान्‌ कवि गोस्वामी तुलसीदास के पूर्व या समकालीन राम 
के निगुंण रूप से सम्बद्ध साहित्य संत सम्प्रदार्यों में मिलता है। शामानन्द के 
कबीर आदि जो बारह शिष्य कहे गये हैं, उनमें कबीर आदि सन्त मत के 
भ्रवत्तक अवतार बाद एवं सगुणोपासना के विरोधी थे । 


अतएव इस काल में रामभक्ति का प्रारम्भ हुस भारा के प्रवतंक अभम्ता- 
ननन्‍्द की परम्परा में आने बाले कीलददास और उनके शिष्य द्वारकादास से 
माना जाता है।' किन्तु अवतारवादी राम-साद्दित्य की परम्परा गोस्वामी 
तुलसीदास से प्रारम्भ होती है । 


श्रीकृष्ण के सहृश गोस्वामी जी के काठ तक राम के अचतार-रूप के 
साभ्र-साथ उनका उपास्य-रूप भी पर्याप्त मात्रा में म्रचलित था। श्रीकृष्ण-चरित 
और श्रीकृष्ण-लीछला के सदश् रासायर्णों की परम्परा को लेकर श्री तुलसीदास 
ने राम-चरित और रामलीला की परम्परा को भागे बढ़ाया । 








१. दी कासिकल एज० पृ० ४१६-४१७ | 
२. हिन्दी साहित्य का इतिहास २००५ विं० पृ० १२१। 


५०२ मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद डे 


श्रीकृष्ण-साहित्य के पीछे आचार्यों की एक प्रबक परम्परा थी जिसके 
चलते कतिपय सम्प्रदायों में श्रीकृष्ण के नाना रूपों का विकास हुआ | 

किन्तु राममक्ति में आचारयों की अपेक्षा केवल रामायणों की परम्परा थी, 
जिसका वाह्मीडहि से लेकर तुलसीदास तक विकास होता आया था। इनमें 
सध्ययुग के पूर्ववर्तीकाल में लिखे गये “अध्यात्म! या 'आनन्द्रामाषण! में सी एक 
विशिष्ट प्रकार के राम का साम्प्रदायिक रूप मिलता है। “अध्यात्म रामायण! 
और “आनन्द्रामायण? दोनों में एक ओर तो राम का अवतार-रूप दृश्गित 
होता है और दूसरी ओर उपास्य-रूप भी मिलता है। अवतार के रूप में 
शाम विष्णु के अवतार हैं और उपास्य-रूप में वे अवतारी या ब्रह्म हैं। अतएुव 
गोस्वामी तुलसीदास ने भी एक ओर तो राम के अवतार-चरित का प्रतिपादन 
किया और दूसरी ओर उनके ब्रह्मस्व को स्थापित किया । 


राम-अवतार 


रामावतार के सम्बन्ध में यह ध्यान रखना आवश्यक है कि राम आदि 
से अन्त तक भर्यादापालक राजाराम हैं। वब्ज्ञ के लीला पुरुषोत्तम कृष्ण के 
समान इनके अवतारत्व में कोई ऐसी लीला नहीं प्रतीत होती। संभवतः 
इसीसे गोस्वामी तुलसीदास ने इनकी गाथा को रामचरित के नाम से अभिद्वित 
किया है । 


अवतार-देतु 


जहाँ राम केवछ अवतार हैं, वहाँ वाल्मीकि से लेकर मध्यकालीन कवियों 
तक इनके अवतार का मुख्य हेतु भू-सार-हरण” है । परन्तु 'वाल्मीकि रामायण! 
में वैदिक विष्णु का पक्ष प्रबल दीखता है। इसलिये वहाँ देव-हज्जु ओं का 
वध मुख्य प्रयोजन विदित होता है।* भू-भार-हरण के साथ ही “अध्यात्म 
रामायण” में भी देवशतञ्रु का नाश प्रबल हेतु है। किन्तु गोस्वामी तुलसीदास 
तक पुराणों में भी अनेक हेतु और निमित्त बन चुके थे। इन्होंने अपने 
अवतारवाद में सबका एकन्रीकरण कर दिया है । वे कहते हैं : भगवान्‌ मनुष्य 
तन, भगत, भूमि-भूसुर, सुरभि, सुर इन पर कृपा करने के लिये अवतार 





१. तेहि अवसर भमञ्षन मह्दि भारा । दरि रघुवंश लीन्ह अवतारा ॥ रा० मा० पू० ३० 
२. वधाय देव शत्रुणां नृणां लोके मनः कुरू। थ्वमुक्तस्तु देवेशों वि्णुस्थ्िदश पुंगव ॥ 
बा० रा० १, १५, २६ । 
३. मानुपेण सृत्तिस्तस्य मया कल्याण करिपता। 
अतरत्वं मानुषी मूर्त्या जद्दि देव रिपुंप्रभो ॥ अ० रा० १, २, २४ ! 
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घारण करते हैं ।' फिर भी तुलसीदास में विष्णु के 'सुर-हित-नर-तनु धारी'े 
की अवदेकऊना नहीं की गई है । 


अबतारबाद से उसका समन्वय और सामंजस्य 


गोस्वामी जी का अवतारवाद एवं उसके प्रयोजन दोनों अपनी स्वाभाविक 
परम्परा के अनुसार समन्वयवाद के ही एक रूप माने जा सकते हैं। क्योंकि 
इन्होंने अपने उपास्य ब्रह्म रास में अवतार ग्रहण करने वाले विष्णु, क्षीरशायी, 
विष्णु, ब्रह्म और पांचरान्न पर विग्नद्ठ रूप का समाहार किया है। फरतः 
'सुरहित नर-तनु-घारी” और “श्री-पति-असुरारी” विष्णु राम के एक अंगमात्र रह 
गये हैं या उन्हीं में समाहित द्वो गये हैं । 

विष्णु के अवतारी रूप से राम का उतना ही सम्बन्ध विदित होता है, 
जहाँ वे वेदिक कार्यों के लिये आविभूत होते हैं। वेदिक कार्यों से तासपर्य यहाँ 
भू-भार-हरण, ताड़का से रावण तक देवशान्षु असुर्रों का संहार, वेदू, माह्मण 
और गौ रक्षा से है। इन अवतारी कार्यों का प्राचीनतम रूप चैदिक प्रतीत 
होता है । 

किन्तु 'रामचरित मानस” में जिस ज्षीरशायी के अवतरित होने की घोषणा 
होती है, वे वाल्मीकि रासायण! के विष्णु कदापि नहीं हैं); अपितु परवर्ती 
पुराणों के क्षीरशायी विष्णु या नारायण हैं ।” गोस्वामी जी ने क्षीरसिंघु-वासी 
विष्णु को भी रामावतार में ही समाहित किया है, क्‍योंकि नारद के शाप- 
वश क्षीरशायी विप्णु का अवतार होता है? तथा “नाना चरित” के छिये 
कल्प-करुप में ये भवतीण होते हैं ।४ इस प्रकार विष्णु के साथ ही पौराणिक 
करुपावतार का समावेश किया गया है। पौराणिक भगवान्‌ के अतिरिक्त 
गोस्वामी जी ने उपनिषदों ( संभवतः शंकर ) द्वारा प्रतिपादित निगुंण बहा 


१, तु० ग्रं० खं० १ पृ० ९५ दा० ११३१ । 

भगत, भूमि, भूसुर, सुरभि, सुरहित लागि कृपारू । 

करत चरित घरि मनुज तनु सुनत मिट जंजाल ॥ 
- रा० मा० प्ू० ३१। 

» वा० रा० १, १५, १६ में देवों और अह्म के परामश-स्थान में विष्णु स्वयं भाते हैं 
एतास्म्रिन्नन्तरे विष्णुरूपायतों महाश्रुति:। 

शब्न चक्र गदापाणि। पीतवात्ता जगत्पतिः॥ 
४. रा० मा० “पुर बैकुण्ठ जान कद्द कोई। कोउ कह पयनिधि बस प्रभु सोई ॥? 

अ० र|० १, २, ७ में क्षौरशायी विष्णु निबेदित हैं । 
५. रा० मा० बालकाण्ड में नारद प्रसंग । ६. रा० मा० पृ० ७४ । 





ना ० 
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का भी अवतार माना है*, जो अगुन, अरूप, अछखेख शौर कञ होते हुए भी 
भक्त के प्रेमवश सगुण रूप घारण करता है।' यह नियुंण ब्रह्म उनका 
उपास्य राम है जो निगुंण और बिना नाम और रूप का होकर भी भक्त के 
लिये अनेक प्रकार का चरित्र करता है ।* इन्होंने उस अह्य का मायावादी 
सामंजस्य प्रस्तुत करते हुये 'माया मानुपरूपिणे रघुवरो” ही नहीं कहा अपितु 
उसके चरित को भी नट के समान 'कपट चरित' की संज्ञा प्रदान की है तथा 
घुनः इसकी व्याख्या करते हुये कहा है कि जिस प्रकार नट अनेक प्रकार का 
रूप धारण कर अभिनय करता है, भौर वद्द जो-जो भाव प्रदर्शित करता है 
चह स्वतः उस भाव में लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार राजा राम का चरित भी 
आक्ृत नर के अनुरूप है ।” इस ब्रह्म के जाविर्भाव में 'भगत हेतु' या 
“प्रेम बस” जेसे प्रयोजनों के चलते उसके पकांगी होने की संभावना की जा 
सकती है।* परन्तु गोस्वामी जी ने 'निज इच्छा निर्मित तनु! कहकर* रामानुज 
जादि के द्वारा प्रयुक्त 'सोइकामयत! या “अवबताराणां हेतुरिच्छा! के सहश 
उसका निराकरण करने का प्रयास किया है । फिर भी उपास्य होने के कारण 
शोस्वामी जी का यह तरह्मय एक प्रकार का उपयोगितावादी ब्रह्म है। यह पारमा- 
थिंक होते हुए भी व्यावहारिक अधिक है। यह निरपेक्ष ओर तटस्थ होने की 
अपेक्षा सक्रिय भी है। 


गोस्वामी जी ने पांचरात्र एवं रामानुज सम्प्रदाय में मान्य 'पर विद्रहद! 
रूप से भी उपास्य राम को सम्बद्ध कर उसका अवतार माना है। यहाँ यह 





१, प्रथम सो कारन कदृह्ु विचारी, निशुन ब्रह्म सगयुन वपु धारी। रा० मा० पएृ० ६१ । 
२. अगुन अरूप अलख अज जोई । भगत प्रेमवस सग्रुन सो होई ॥ रा० मा० ए० ६३ 
३, व्यापक अकल अनीहू अज निगुंन नाम न रूप । 
भगत देतु नाना विधि करत चरित्र अनूप ॥ रा० मा० ए० १०५। 
४. रा० मा० ५० ३६१ । 
« नट इब कपट चरित कर नाना । सदा स्व॒तन्त्र एक भगवाना ॥ रा० मा० पृ० ४५४ 
६. भगत हेतु भगवान प्रभु राम बरेड तनु भूप । 
किए चरित पावन परम प्राकृत नर अनुरूप ॥ 
तथा अनेक वेष धरि नृत्य करें नट कोइ। 
सोइ सोइ मात्र देखावे आपुन होइन सोइ॥ रा० मा० ए० ५३२१-५७२ | 
७ ब्र० सू० २, १, ३२ में ब्रह्म के लिए 'न प्रयोजनवत्वातर का प्रयोग हुआ है और 
पुनः २, १, १३ 'लोकवतु लीलाकैवल्यम्‌” के अनुसार उसके समी क#्त्वों को लोला 
' मात्र माना गया है| 
<., रा० मा० प्रृ० १७४ निज इच्छा प्रभु अवतरह सुर महि गो द्विज छागि। तत्वश्रय 
पृ० ११४ 'अबसाराणां हेतुरिच्छा? । 


दी 


रशामावतार ५०५ 


अतछा देना असंगत नहीं होगा कि पर अरह्मरूप, पांचराश्रों में मान्य उपास्य ईश्वर 
का ब्थम पं चरम रूप है ।* वह ईश्वर का अद्वितीय रूप है। उससे परे कुछ 
भी नहीं है । बह्ाययादियों का नि्गुण निराकार रूप भी उसका एक विशिष्ट रूप 
मान्न है ।* 

कौशल्या उस अद्भुत, अखंड रूप को बेखतो हैं जिसके प्रत्येक रोम में 
करोड़ों तश्रह्मांड हैं ।? अरूुख्य, रवि, चन्द्रमा, धझ्िव, श्ह्मा, अनेकों पंत, 
सरितायें-समुद्र, श्रथ्वी, बन उसमें स्थित हैं ।” “पर विप्रह' के ही सर्वभाश्रयत्व 
सथा रूचि जनकस्य और शुभाश्रयत्व आदि गुणों का आारोप उपास्य राम 
चर भी हुआ है अत्तएव 'अनपायषनी प्रेम भगति' के दाता राम अनामय, 
अनंत, अनदय, छनेक और एक होते हुये भी करुणामय हैं।* वे अन्तर्यामी+ 
रूप में सवंदा सभी के हृदय में निवास कर उसका पालन करते हैं । 
काग भुसुंढी उनके उदर में करोड़ों बद्धांद और अनन्त छोकों और लोकपार्को 
का दर्शन करते हैं और प्रत्येक अह्याण्ड में राम का अवतार देखते हैं ।* 
पुनः मायापति कृपालु भगवान्‌ राम को हनसे परे देखते हैं ।** हस प्रकार 
उपास्य राम जहाँ अपनी सृष्टि से परे हैं और दृष्टदेवास्मक गुणों से सम्पस्न हैं 
वहाँ एकेश्वरवादी तरवों से युक्त उनका 'पर-रूप! ही साकार विद्त है। 


प्रयोजन समन्वय 
प्रारम्भ से ही प्रयोजन अवतारवाद का महद्वपूर्ण अंग रहा है। मध्यकारू 








स्क्कि 


- पुरार्णो में भी सवंत्र यह रूप गृहीत हुआ ६ । 
, भादि बुँ सं० २५३ “सर्वदइन्द्र विनिमुक्त सर्वोपाधि विवर्जितम्‌ । 
घाडगुण्य तत्‌ पर बह्म से कारण कारणम्‌ ॥? 
- देखरावा माई निज अदूभुत रूप अखण्ड। 
रोम रोम प्रति छागे कोटि कोटि अद्वाण्ड ॥ रा० मा० ए० १०३। 
४. अगनित रवि ससि सिव चतुरानन | 
बहु मिरि सरित सिंधु मद्दिमानन ॥ रा० मा० पू० १०१ 
. तत्वश्रय-प० ५८ और ११८ । 
नारि विलोकहि दरषि हिय निज निज रुचि अनुरूप । 
जनु सोहत आब्राह परि मूरति परम अनूप ॥ रा० मा० १० १२१ । 
» जय भगबंत अनंत अनामय | अनघ अनेक एक करुनामय ॥ रा० मा० पृ० ५१३ 
- जय निर्युन ज़्य जय गुण सागर | झुख मंदिर सुदर अति नागर ॥ 
रा० मा० पृ० ५१३ । 
<. तत्वत्रय पृ० ११६ अन्तयामित्तमन्तः प्रविश्य नियन्तृत्यम्‌ । 
- रा० मा० पृ० ५१३ सर्व स्वंगत सर्वउरा!कूय । वससि सदा हमर कहु परिपारय । 
१०, रा० मा० पृ० ५३१४-७५३५ प्रति अद्याण्ड राम अवतारा । 
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७०६ मध्यकालीन साद्ित्य में अवतारवाद्‌ 


में निज इच्छा से आविभृंत होकर छीला एवं चरित्र का विधान करने वाले 
भगवान्‌ का समस्त कार्य-काल किसां न किसी प्रयोजन से संयुक्त रहा है + 
गोस्वामी जी ने मध्यकाल तक ग्रचलित प्रायः सभी अ्रयोजनों को समाविष्ठ 
किया है । 


इन प्रयोजनों में सर्वप्रथम चेंदिक विष्णु और इन्द्र भादि देवताओं के 
प्राचीन कार्य मुख्य हैं, जिनको अवतारवाद के युग में विष्णु के अवतारों 
एवं उनके सहायकों पर आरोपित किया गया । विशेषकर भगत, भूमि, भूसुर,. 
सुरभि, सुर' से वेदिक काल में विप्णु के सम्बन्ध का कुछ मंत्रों से अनुमान 
किया जा सकता है। भू से सम्बन्धित विष्णु का तीन पार्दों का क्रम बहुत 
प्रसिद्ध रहा है, जिसके चलते वे शब्रिविक्रम कहे गये ।' हिन्दी टीकाकारों के 
अनुसार कुछ मंत्रों में विष्णु जगत के रक्षक एवं समस्त धर्मों के घारक 
बतलाये गये हैं।) विष्णु के कार्यों के बल पर ही यजमान अपने ब्रतों का 
अनुष्ठान करते हैं। वे इन्द्र के उपयुक्त सखा हैं।* स्तुतिवादी और मेधावी 
मनुष्य विष्णु के उस परम पद से अपने हृदय को प्रकाशित करते हैं ।" एक 
मंत्र में उन्मल श्टंगवाली और शीघ्रगामी गायों के स्थान में जाने के लिये 
किष्णु की प्रार्थना की गई है ।£ इसी प्रकार एक मंत्र में देवताओं को विष्णु का 
अंश कहा गया है ।* शम्बरासुर की ९९ दृढ़ पुरियों को नष्ट करने में विष्णु इन्द्र 
का साथ देते हैं ।< 


मद्दाकाष्य काल में विष्णु का अवतारवाद से सम्बन्ध होने पर अवतारबाद 
का प्रमुख प्रयोजन देव-शत्रु का वध रहा ।' किन्तु गोस्वामी जी के अनुसार 





१. भगत भूमि भूसुर, सुरहित छामि कृपाल । 

करत चरित घरि मनुज-तनु, सुनत मिट॒हि जंजाल॥ तु० ग्रं० १० ९५ द[्‌० १२३ 
२. अतो देवा अवन्तु नो यवो विष्णु विचकऋ्रमे। पृथिव्य/ःसप्त धामाभिः। ऋ० १/२२।१६ 
३. न्रीणि पदा विचक्रमे विष्णु्गोपा अदाम्यः। अतो धर्माणि घारयन्‌ । ऋ० १।२२।१८ 
४. विष्णोः कर्माणि पश्यत यतो अतानि परपश् इन्द्रस्य युज्यः सखा: | वही १२२।१५९ 
५. तद विप्रासो विपन्यवों जागृवशंसः समिन्‍्यते। विष्णोयेत्परमं पदम्‌ | वही १२२२१ 
६. ता वां वास्तून्युशासि गमध्ये यत्र गावी भूरि ऋच्ा अयासः । 

अन्राह तदुरूगायस्य वृष्णः परम पदमव माति भूरि॥ वही ११५४६ 
७. अस्य देवस्य मीड्हुषो वया विष्णोरेषस्य प्रभुयेहनिभिः । 

विदे हि रुद्रीं रुद्रियं महित्यं यासिष्ट वत्तिरिनाविराकत्‌ ॥ वही ७।४०॥५ 
८, ऋ० ९, ९९, ५। 
९. वधाय देव शत्र॒ुणां नृणां छोके मनः कुरु । 

एवमुक्तस्तु देवेशों विष्णुख्चिदशपुंगव:॥ वा० रा० शश्कारण । 


रामावतार ५८७ 


विप्र, घेनु, सुर, संत भादि सभी के निमित्त असुरों का बध एक मात्र प्रयोजन 
अतीत होता हैं ।* “गीता? के अवतारवादी प्रयोजन से भी स्पष्ट है कि असुरों का 
उस्थान घर्म के पतन का कारण दे । 

अतपएुव “गीता! युग तक भअवतारवाद का पूर्णतः सम्बन्ध धर्म से प्रतीत 
होता है । क्‍योंकि 'गीता! ४।७ के अनुसार धर्मोर्थान के छिये ही आविर्भाव की 
आवश्यकता होती है।'* साधुओं के परित्राण, दुष्टों के विनाश और धमस्थान 
की यह जावश्यकता युग-युग में होती रहतो है वेदिक, महाकाब्य और 
वीता! के असुरों का अध्ययन करने पर, मूल में एक विदित होने पर भी 
क्रमशः इन पर साम्प्रदायिक रंग बढ़ता हुआ प्रतिबिम्बित होता है। उसी 
प्रकार वेदिक विष्णु भी श्रेष्ठ देवता से महान्‌ और अन्त में उपास्य विष्णु 
के रूप में परिवर्तित दीख पढ़ते हैं। अतएुव विष्णु के उपास्य-रूप में गृहीत 
होने पर इनका सम्बन्ध भक्ति, भक्त और भाव से होता है, जिसके 
फलस्वरूप विष्णु या इनके अवतारों का अवतार या तो अहेतुकर होता है अथवा 
भक्तों के प्रेमवश" या भक्तिवश" होता है। अवतारवाद और भक्ति का समन्वय 
पुराणों में भरपूर मात्रा में हुआ । भक्ति-संवलित अवतारवादी प्रब्नृत्तियों में भी 
चेद्‌, ब्राह्मण, देवता, पृथ्वी और गो-रक्षा आदि की भावनाएँ लुप्त नहीं हुईं, 
अपितु पुराणों में ये रूढ़िग्रस्त परम्परा के रूप में यथावत्‌ सर्वन्न समान 
रूप से प्रचलित रहीं। फिर भी भक्त के निमिस्त उनका अवतार अत्यधिक 
मात्रा में प्रचारित हुआ | विशेषकर भारत के सहस्तों सीर्थस्थानों में स्थापित 
असंख्य अर्खावतारों की पौराणिक कथाओं ने इनके प्रसार में विशेष 
सहायता पहुँचाई । 





१. 'विप्र भेनु सुरसंत हित लीन्द्र मनुनज अबतार? | 
असुर मारि थापहि सुरन्द्द राखहि निज श्रुनि सेतु । 
जगविस्तारहि विषधद जस राम जन्म कर द्वेतु॥ रा० मा० पृ० ०९ । 
- यदा यदाद्ि भर्मस्य ग्लानिभेवति भारत । अभ्युत्यानमधम॑स्य तदात्मानं सजाम्यहं । 
गीता ४।७ । 


९ 


जे 


- परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ । 

घमम संस्थापनार्थाय. सम्भवामि युगे युगे ॥ गीता ४८ 

जब जब होह परम को हानी । बाढदहिं असुर अधम अभिमानी । 

करदि अनीति जाइ नहि बरनी । सौदई विप्र धेतु सर घरनी। 

तब तब प्रभु धरि विविध सरीरा | इरहिं कृपानिधि सब्नन पीरा । रा? मा० पृ० ६६ 
- देतु रहित जग जय्ु उपकारी । तुम्द तुम्हार सेवक असुरारी । रा० मा० ए० ५१९ 
हरि व्यापक सवंत्र समाना | प्रेम तें प्रकट होढिं मैं जाना । वद्दी १० ९५ । 
» व्यापक विस्व रूप भगवाना । तेहि घरि देह चरित कृत नाना । 

सो केवल मगतन हित लागी । परम कृपारू प्रनत अनुरागी ॥ रा० मा० पृ० ११ 
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५०८ मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


हस प्रकार एक ओर भक्ति अवतारबाद के प्रमुख प्रयोजनों में मान्य 
हुई और दूसरी ओर विष्णु और उनके रामकृष्णादि अचतार उपास्य-रूप में 
प्रचलित हुये। हस परिवर्तन का फल यह हुआ कि विष्णु के परम्पराथतर 
विरोधी असुर, जिन्हें विष्णु ने कतिपय अवबतारों में मारा था, दे उनके जय- 
विजय नाम के विष्णु-पाष॑द एवं ह्वारपालों के अवतार माने गये। “भागधस! के 
अनुसार उनका अवनार सनकादि के शाप के कारण हुआ ।* गोस्वामी जी ने 
इस पौराणिक प्रयोजन को अन्य प्रयोजनों में से एक माना है।* 


“एरामचरित मानस! में राम ही अवतारी हैं। इसलिये राम-जन्म के अनेक 
हेतुओं पर गोस्वामी जी ने विचार किया है ।? उनके मतानुसार एक से एक 
विचित्र राम-जन्म के अनेक हेतु हैं ।" इसी क्रम में सम्भवतः सर्वप्रथम हेसु के 
रूप में विप्र द्वारा शापित जय और विजय का उल्लेख उन्होंने किया है“ वे 
क्रमशः हिरण्याक्ष और हिरण्यकशिपु के रूप में वराह जौर नृसिह जवतारों 
द्वारा सारे गये । यहाँ कल्पानुसार अवत्तार-हेतुओं का उल्लेख करते हुये कहा 
गया है कि वे ही असुरद्वव पुनः कुम्भकर्ण और रावण के रूप में आविभूंत 
हुए । इस कहप में कश्यप और आंदति दशरथ और कौशर्या के अवतार 
चतछाथये गये हैं ।* 


दूसरे कल्प का अवतार-निमित्त जलंधर आर शिव का संग्राम माना गया 
है। उस कथा के अनुसार जरूंघर की पत्नी के शापवश इन्होंने रामावतार 
धारण किया और जलूंघर रावण के रूप में भवतीर्ण होकर हनके हार्थों 
सारा गया । एक दूसरे कल्प में नारद के शापव रामावतार हुआ।' 
इस प्रकार गोस्वामी जी ने प्रस्येक कप में रामावबतार का अस्तित्व माना 
है ।* फलतः इन करों में विभिन्न प्रयोजनों की भी संभावना हो सकती है। 





१. भा० ३, १५ में जय-विजय को कथा है । 
२. द्वारपाल हरि के प्रिय दोक। जय अरु बिजय जान सत्र कोक ॥ 

बिप्रताप ते दूर्नों माई | तामस असुर देह तिन पाई ॥ (० मा० पृ० ६६, १२२ 
३. राम जनम के हेतु अनेका | परम विचिन्न एक ते एका ॥ रा० मा० पृ० ६६ । 
#€. रा० मा० १० ६६, १२२ ॥। ७. राण मा० ४० ६६, १२२। 
5. रा० मा० पृ० ६७ । ७. रा० मा० पूृ० ६७ । 
८. रा० मा० एृ० ६७। 
५. कलूप कलूप प्रति प्रभु अवतरहीं । चारु चरित नाना विधि करहीं ॥ 

रा० मा० पू० ७४ । 
१०, भगत द्ेतु भगवान प्रभु राम धरेड तनु भूप । 
किए चरित्र पाव्रन परम प्राकृत नर अनुरूप ॥ तु० अं० प० ९४ दो० ११३१। 


रामावतार णज्न्प 


किन्तु मध्यकाल में लीका की अधिक व्याप्ति होने के कारण भक्तों के रंजन 
के निमित्त लीका और चरित भी एक प्रकार के प्रयोजन के रूप में मान्य 
हुये ।* चूँकि राम उपास्थ एवं इृष्टदेव हैं, इसलिये अवतार-चरित में भवसागर 
से तारने वाले तत्वों को भी प्रयोजनात्मक मान्यता प्राप्त हुई + अतएव 
इस यग में अबतार यदि उपास्थ हुये तो श्रयोजन उनके पावन छीला-चरित 
के रूप में परिवर्तित हो गये, जिसके फलस्वरूप उनके विरोधी असुर भी हरि 
के विशिष्ट रूप हो गये और दोनों में कोई अन्तर नहीं रहा । 


तुलसीदास ओर अवतारबाद 


उपास्यथ राम, अवतारी 


मध्यकाल में कृष्ण के समान ही राम का उपास्थ-रूप तुलसी एवं अन्‍य 
संतों के साहित्य में गशद्दीत हुआ है । 


गोस्वामी जी ने इस यात पर बहुत जोर दिया दै कि जो ब्रह्म ब्यापक, 
विरज, अज, अकछ, अनीह और अभेद है, जो वेदों द्वारा अज्षेय है, वही 
व्यापक ब्ह्य राम है, जो भक्तों के द्वित के लिए अवतरित हुआ है।* सदा 
घीर मुनियों से सेवित यह इनका इृष्देव रघुबीर है ।” वही राम भगुण, 
अरूप, अलख और अज होते हुये भी भक्त के प्रेमवश आकार घारण करता 
है ४ वह चिन्मय, अविनाज्ञी ब्रह्म राम सबसे परे होते हुये भी सबके हृदय 
सें निवास करता है ।* “वेदों में उसे नति-नेति कहकर निरूपित किया गया 
है ।“ उसी राम के वाम भाग में आदि शक्ति, सीता, जिनसे असंणख्य लचमी, 





१. तु० गं० पृ० ९४ दो० ११६ । 
२. हिरिण्याक्ष भ्राता सहित, मधुकेट्म बलवान । 

जेहि मारे सोहइ अवतरे कृपासिधु मगबान ॥ तु० ग्रं० पृ० ९४ दो० ९११५। 
३. ब्रह्म जो व्यापक विरत अज अकरू अनीह भभेद | 

सो कि देह परि होई नर जाहि न जानत वेद ॥ रा० मा० प० ३११ दो० ५० | 
४. सोश रामु व्यापक ब्रह्म मुबन निकाय पति माया पनी । 

अवततरेठ अपने भगत हित निज तंत्र नित रघुकुल मनी ॥ बह्दी पृ० ३१। 
५. सोश मम इृष्ट देव रधुबीरा । सेवत जाहि सदा मुनि घीरा ॥ वही पृ० ३१। 
६. अगुनन अरूप अलख अज जोई । भगत प्रेम बस सगुन सो होई ॥ वह्दी प० ६१ । 
७. रास जह्य चिन्मयः अविनासी | सवे रहित सब उर पुरबासी ॥ बह्ढी पू० ६५। 
८. नेति नेति जेहिं वेद निरूपा | निजानंद निरुपाधि निरूपा !! वहीं प० ७६ । 


५१० मध्यकालीन साहित्य में अबतारबाद 


उमा और श्रह्माणी उत्पन्न होती हैं, शोभित हैं ।* अपने अंशो' के सहित 
तथा जादि शक्ति साया के साथ वही आविभूत हुआ है।? कौशल्या के 
अनुरोध पर वह शिक्षु-लीला करता दै।' मायातीत और ग़ुणातीत होने 
पर भी विप्र, धेनु, सुर भौर संतों के लिये अपनी इच्छा से मानव-रूप घारण 
करता है !* वह व्यापक बह्य, निरंजन, निगुण एवं क्षज है। कौशल्या की 
गोद में प्रेम-भक्ति के कारण लक्षित हो रहा है ।* उसके अखण्ड, अद्भुत 
रूप के रोम-रोम में कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड विराजमान हैं ।? सभी देवता उसके 
सामने भयभीत हाथ जोड़े खड़े हैं । व्यापक, अकल, अनीह, अज, निर्भुण 
ओर बिना नास-रूप का होते हुये भी भक्तों के निमित्त नाना प्रकार के 
चरित्र करता है ।* कुटिल राजाओं को भयानक, असुरों को काल के समान, 
पुरवासियों को श्रेष्ठ पुरुष, र्तरियों को उनकी रुचि के अनुसार, पण्दडितों को 
विराट रूप में, योगियों को परम तश्वमय, शांत, शुद्ध, सम, सहज प्रकाश- 
स्वरूप तथा भक्तों को उनके इश्देव के सचद्श दीख पड़ता है ।? उसके सभी 
कर्म अमानुपिक हैं ।** उस शुद्ध सच्चिदानन्द का चरित संख्ति-सागर में सेतु 
के सहश है।?३ राम बह्य का पारसार्थिक रूप अविगत, अलूख,अनादि और अनूप 
तथा सकल विकास और भेदों से रहित है ।* वही भगत, भूमि, भूसुर, सुरभि 
के निमित्त मानव-शरीर घारण कर नेक चरित करता है ।*४ खचिदानन्दसय 
देहयुक्त राम प्राकृत राजा के सदश अनेक चरित करता है और कहता है ।* 
आरत लोगों को यह करुणामय प्रतीत होता है ।** विरज्, व्यापक और 








ल्‍्ची 


- वाम भाग सोभति अनुकूला आदि शक्ति शिव विधि जस मूला। 

जासु अंस उपज गुनखानी | अगनित लच्छि उमा ब्रह्मानी ॥ वही प० ७७ 
. संभु विरंचि विष्णु मगवाना । उपजहि जासु अंस ते नाना ॥' वही ए० ७६ | 

. रा० मा० पृ० ७९ और पृ० ९६ । ४. रा० मा० पृ० ९० । 

» रा० मा० पृ० ९९ | 
. व्यापक ब्रह्म निरंजन निय्युन विगत विनोद । 

सो अज प्रेम मगति बस कीसलया के गोद "७ १९८ वही पृ० १०२ । 

७, देखरावा मातदविं निज अद्भुत रूप अखंड। 

रोम रॉम प्रति लागे कोटि कोटि ब्ह्मण्ड ॥ ३०१ वहाँ १० १०३। 

८, रा० मा० १० १०३ | ९. वही ए० १०५। 

१०, बडी ए० १११। 

११, हरि भगतन्द देखे दोड आता । इ्ष्टदेव शव सब सुख दाता ॥ वही ए० ११२ । 
१२, सकल अमानुष करमु तुम्हारे । बद्दी पु० १७७ | १३. वही पूृ० २२० ! 
१४, रा० मा० पृ० २२२। १७५. रा० मा० पृ० २९२ । 

१६. वही ए० २३७ । १७. वही १० २८६ । 


्ीी ६ छ >> 


रामावतार ५११ 


अविनाशी होते हुए भी चह सभी के हृदय में निरन्‍्तर निवास करता है ।* 
उसकी लीछा रति नवधा भक्ति को दृढ़ बनाती है ।* वह ध्यानातीत होकर भी 
सायाम्टग के पीछे दौढ़ता दे।? उसकी लीला परहित होते हुये भी हेतु 
रहित है।* 


रास 'माया मानुष' रूप हैं ।/ इस अखिल भ्ुवन पति ने विश्व को तारने 
के लिये* तथा धर्म के निमित्त* मानव द्ारीर ग्रहण किया है। सुर, प्रथ्वी, गो 
कर द्विज के लिये अपनी इच्छा से ये आविभूंत हुए हैं।* इनके डर से काल 
भी डरता है। ये मनुष्य का रंजन करते हैं, ख्ों को नष्ट करते हैं तथा वेद 
णूव॑ घ॒र्म के रक्षक हैं ।** 


अपने पूर्व अवतारों में इन्होंने मधुकैटम और महावीर दितिसुत को मारा 
था तथा घलि को बाँधा और सहस्रभुज का संहार किया था। वही पृथ्वी का 
भार हरने के लिये अवतरित हुये हैं ।११ ये एक मात्र भगवान्‌ सदा स्वतंत्र होते 
हुये भी नट के समान नाना भ्रकार के चरित करते हैं ।** पूवंकाल में मीन, 
कमठ, सूकर, नूसिंह, वामन, परशुराम रूप इन्होंने धारण किये हैं ।*३ ये 
भक्तवस्सर और कृपाल हैं ।** इन्होंने आविर्भेत होकर अखिल लोक के दारुण 
दुःख को जला दिया ।/* अतएुव इसी सब्बिदानन्द घन राम ने * राजा राम का 
रूप भक्तों के निमित्त घारण किया है। नट जिस प्रकार अनेक वेष धारण कर 
अनेक प्रकार का नाटक करता है, वेसे ही प्राकृत नर के सदृश इन्होंने भी 





- वही ४० ३३१३ । २. वही पृ० ३३७ । 
- वेही पृ० शे४५ । 
. गात्रदि सुनिह सदा मम लीला | हेतु रहित परददित रत सीला ॥ वही पृ० ३५७ 
- साया मानुष रूपिणी रघुवरों । वही ए० ३६१। 
- वही पृ० शे६२ । ७. वही ० प्ृ० ३६६ 'धर्महेतु अवतरेउ गोसाई? । 
» रा० मा० पृ० ३७४ । 
- रा० मा० पृ० १९२ “जाके डर अति काल डेराइ! । 
१०. वहीं ५० १९९ जन रक्षन मश्न खल आता | वेद धर्म रक्षक सुनु आता ॥ 
११. अति बल मर्धुकेटम जिन्हे मारे ) महाबीर दिति सुत संघारे !। 

जेहि बलि बांधि सहस भुजमारा । सोश अवतरेउ इरन महि भारा ॥ 

रा० मा० पृ० ४१६ । 

१२, नट इव कपट चरित कर नाना । सदा स्व॒तन्त्र एक भगवाना ॥ राण्मा० पृ० ४५४ 
१३. मौन कमठ सूकर नरदहरो | वामन परसुराम वपु घरी। वही १० ४८१। 
१४, भगत बछल क्ृुपाल रघुराई। वह्दी प० ५००। १५, वही एृ० ५०२। 
२६. वद्दी १० ५१० सोह सख्चिदानन्द घन रामा । अज विश्वान रूप बलथामा। 


है ४ आओ ६ ७ 2७४७ , ७ 


७५१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अपने पावन चरित को प्रकट किया ।) प्रत्येक ब्रह्माण्ड में राम का अवतार 
होता है । इनका बाल विनोद अपरम्पार है।' इनके उदर में नाना प्रकार के 
विश्व स्थित हैं ।* ये करोड़ों बह्या के सदश सत्रष्टा हैं, करोड़ों विष्णु के सदश् 
पालक तथा करोड़ों रुद्र के सदृश् संहर्ता हैं । फिर भी ये सुख्र के निधान, 
करुणायतन भगवान्‌ भाव के व्ष में हैं ।* 


उपयुक्त उद्धरणों से उपास्य राम के 'अवतारी-रूप” और “अवतार-रूप! 
दोनों स्पष्ट हैं। अवतारी-रूप में बे अद्वेत ब्रह्म रास हैं और जवतार-रूप में 
नदवत्‌ चरित करने वाले प्राकृत रूप में राजा राम । 
रामावतार ( उत्तरकालीन ) 
गोस्वामी तुछसीदास के पश्चात्‌ अवतारी राम का सम्बन्ध दो वर्गों के 
साहित्य से दीख पड़ता है। उनमें प्रथम तो इनका साम्प्रदायिक रूप है, 
जिसका रामभक्ति सम्प्रदाय में श्रीकृष्ण के समानान्‍्तर विकास हुआ । दूसरा 
रूप रीतिकालीन परम्परा में आने वाले केशव, सेनापति आदि राजदरबारी 
कवियों की रचनाओं में दृष्टिगत होता है । 
रामभक्ति शाखा के परवर्ती कवियों में उपास्य राम का ही विकास हुआ 
है। किन्तु जहाँ तुलसीदास में राम-चरित का यथेष्ट विस्तार हुआ वहाँ 
अग्रदास, नाभादास आदि कवियों में अर्चातत्व-युक्त राम के युगल-रूप का 
अधिक प्रचार हुआ। अर्चाविशिष्ट होने के कारण राम का यह रूप नित्य 
माना गया | श्री अग्रदास के एक पद में राम को भक्तवत्सछ, जानकी-रमण 
तथा अयोध्या का नायक कहा गया है । ये करुणासिन्धचु अहूप सेवा को भी 
मेरु के सहश मानते हैं । ये गौतम की घरनी, गज-ग्राह को तारने वाले तथा 
सहायक विभीषण एवं कपियों के शरण-दाता हैं। इनके नित्य रूप की चर्चा 
करते हुए अग्रदास कहते हैं कि सन्‍्तों की रक्षा के लिये ये रात-दिन घनुष-वाण 
लिये रहते हैं ।* 
क्र - भगत दैेतु सगवान प्रभु, राम घरेठ तनु भूप । 
किये चरित पावन परम, प्राकृत नर अनुरूप ।॥! 
जथा अनेक वेष घरि, नृत्य करे नट कोइ। 
सोश्सोइ भाव देखाबे, भापुन होश्न सोइ ॥ वही पृ० ५३१। 
- रा० मा० पृ० ५३५ प्रति बह्माण्ड राम अवतारा | देखी बालविनोंद अपारा । 
रा० मा० पृ० ५१६ राम उदर देखेड जग नाना । ४. रा० मा० पृ० ५४१ | 
रा० मा० पृ० ५४१ भगत वस्य सगवान सुख निधान करुना भवन | 
संतन की रक्षा के कारण निशिदिन लिए रहत कर श्ञायक। 
गौतम घरनि गज ग्राइ, तारण शरण विभीषण कपि जो सद्दायक ।। 
सेवा अल्प मेरु सम मानत करुणा सिन्धु अयोध्या नायक । 


ही 
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शामावतार ७१३ 


तस्काछीन युग में श्रीकृष्ण के युग रूप और उसकी अष्टयाम सेवा के 
सहश राम-भक्ति शाखा में राम और जानकी युगल उपास्य के रूप॑ में ग्रृद्दीत 
हुये । रूच्छुन दास ने मिथिला में स्थित राम के युगल रूप का वर्णन अपने 
पदों में किया है ।' नाभादास ने राम के नित्य युगल रूप की महत्ता बतरूाते 
हुये कहा है कि यह नृप संडली नित्य है और अवध अखंड विहार-भूमि है + 
निष्य प्रभु के सभी अवतार चारों ओर से इस प्रभु की सेवा करते हैं ।* यह 
घाम जानकी-वल्लभलाल का जीवनघन है। वे समस्त गुर्णों के विश्राम- 
स्थल, ह्वादश रस एवं अनेक प्रकार की लीलाओं से युक्त हैं।” सम्भवततः 
यह उनका ऐश्वर्य के अतिरिक्त माघुर्य रूप है जिसमें संयोग, वियोग, युगल- 
संधि, माधुय रति तथा नित्य दिव्य सुख-भोग की कढपना की गई है।* 
कुंजविहारी श्रीकृष्ण क सदृददा राम के कुंज-सुख का वर्णन भी नाभादास ने 
किया है ।” अयोध्या भी ब्ृंदावन के समान नित्य लीछा-घाम है। अन्तर 
इतना दी है कि डूंदावन में कोई सुभट उसकी रखवाली नहीं करता 
किन्तु अयोध्या धाम की रक्षा बड़े-बड़े सेनापति करते हैं ।* 

राम के युगछ रूप को लेकर सखी-भाव का विस्तार भी इस सम्प्रदाय में 
हुआ, जिसके फलस्वरूप अग्रदास आदि सहचरी-भाव से युगल रस में लीन 
माने गये।” इसके अतिरिक्त श्री किशोरी जी की क्रमशः श्रीप्रसादा, श्री चन्द्रकला, 


शिव सनकादिक वेणुतर शारद शेष विमल यश गायक ॥ 

जानकी रमण भक्तवत्सल हरि अग्रदास उर आनन्ददायक | 
रागकल्पद्रम १,ए० ५३११ पद ६ । 

. जानकीनंदिनी दशरथ नंदन जेंबत भति सुख पावत । 

चहुँ दिशि घेरे मिथिला पुर की नारि मधुर सुर गावत ।। 


आनन्द बढ्यों युगल छबि निरखत अति से प्रेम बढ़ावत । 
वही १, एृ० ५४८ पद १४ +$ 


बाकि 


नित्य श्री नृप मंडली, अवध अखण्ड विद्दार । 
जैहि सेवत चद्ुँ ओर नित, प्रभु के सब अवतार ॥ रामाष्टयाम १० १ दो० ३। 
जानकी वद्धम हार को, जीवन धन यह धाम । 

दादश रस लीला अमित, ग्यरुण समूह विआ्वम ॥ रामाष्टयाम पृ० है दो० ४। 
. कहुँ प्रकट ऐश्वर्य अति, कहूँ संयोग वियोग । 

युगल सधि माधुये रति, नित्य दिव्य छुख भोग ॥ वही दो० ५। 
- युगल लाल प्रिथ कुक्ष सुख, नित नव विमल विहार । 

पंचम भाव रवति थुगल मति, वर्णत लहृत न पार ॥ वहौ एृ० १५। 
. वही १० ४ चौ०-द्वार द्वार सेनापति भारी | चहूँ दिशि करदि सुमट रखवारी ॥ 
७, वद्दौ प० ४७ दो० ५८ 
श्री कृष्णास गुरु कृपाते, नित लव मेह नवीन | 
अग्रमुमति सिय सहचरी, थुगरू रूप रसकीन ॥ 
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श्री मदनकछा, श्री विश्वमोहिनी, श्री चपकला, श्री रूपकला, श्री चंद्राबती जो 
भादि जष्ट सखियाँ मानी गईं तथा श्री लाल जी की भी क्रमशः श्री चारुशीला, 
श्री हेमा, श्री क्षेमा, श्री वरारोहा, श्री पद्मगंधा, श्री सुलोचना, श्री रक्ष्मणा, 
श्री सुभगा आदि अष्ट सख्ियाँ कही गई हैं। साथ हा छाल जी और 
किशोरी जी के माता-पिता भादि परिवार का भी वर्णन किया गया है।* 


राम की सखियों का यह रूप अधिक परवर्ती विदित होता है । क्योंकि 
हितहरिवंध तथा हरिदास ने जिस काल में श्रीकृष्ण के इस रूप की अवतारणा 
की थी उस काल में राम-भक्ति शाखा में कोई ऐसी प्रकृत्ति लक्षित नहीं होती । 
राम के साम्प्रदायिक युगल रूप के अतिरिक्त राज़ दरबारी कवियों में भी 
रीतिकालीन परम्परा में वर्णित एक रूप मिलता है। 


रामचंद्रिका' में केशव ने पूर्ण ब्रह्म, अवतारी राम को अपना पात्र बनाया 
है। क्षतः राम पुराणों के पुरुष हैं ।' वेदों में उन्हें नेति-नेति कहा गया है।? 
थे उपास्य राम अश्सिद्धि भक्ति और मुक्ति के दाता हैं । वे अवतार्मणि, 
परब्रह्म और अबतारी हैं ।। उनकी ज्योति से अखिल विश्व आलोकित है ।९ 
इन्होंने कैटम, नरकासुर, मछु ओर मुर को मारा, उन्होंने ही बलि के सामने 
हाथ प्रसारा। ये बड़े-बड़े दानियों के से स्वभाव बाले, शर्लुओं से दान लेते 
वाले और विष्णु के से स्वभाव वाले हैं । ये समस्त द्वी्पों के राजा, गो और 
ब्राह्मणों के दास, देवताओं के पालक हैं ।“ ये अमल अनन्त क्षनादि देंव हैं। 
चेद इनके सभी रहस्यों को खोलने में समर्थ नहीं हैं। ये सभी को, समान दृष्टि 
२. रामाधश्याम ए० ४८ | 
२. रा० चं० ५ दीन १० ९१, ३ 'पूरण पुराण अरु पुरुष पुराण परिपूरण?। 
३, नेति नेति कहें ब्रेद छाड़ि आनि युक्त कौ । वही ए० ३, ३१। 
४. रूप देहि अणिमादि गुण देहि गरिमादहि। 
भक्ति देशि महिमादहि नाम देहि मुक्ति को ॥ वही ४० ३, १ | 
५. सोई पर ब्रह्म श्री राम हैं भबतारी अवनतारमणि | वही १० ७, १७। 
&. जात जाकी ज्योति जग एक रूप स्क्‍छन्द । 
रामचंद्र की चंद्रिका बर्णत हों बडुछन्द ॥ वही १० ९, २१। 
७. केटम सो नरकासुर सो पल में मधु सो मुर सो जेश मारयो । 





सो कर मांगन को बलि पे करतारहु को करतार निहारयौ | बड़ी १० ५०, १५। 
« दामिन के शील परदान के प्रहारी दिन, दानिवारि ज्यों निदान देखिये सुभाव के। 

आनन्द के कन्द सुरपालक से बालक ये, परदार प्रिय साधु मनवचक्राय के। 

दोप दीप हू के अअनीपन के अबनीप, 

एथु सम केतोदास दास्त द्विजराय के | बहो ए० ७६ । 


( 


रामाबतार ण्र५ 


से देखते हैं। न तो इनका ढिसी से बेर है न अस, फिर भी सभी भक्कों के 
निमित्त ये अवतीर्ण होते हैं ।' बह्मादि भी जिनका अंत नहीं पा सके । वेदों ने 
अनेक प्रकार पे इनको स्तुति की है। इस प्रकार वे राम केवल ब्रह्म हैं ।९ 
ये अधर्म का नाश करने वाले और धरम के प्रचारक हैं । इन्होंने अपनी इच्छा 
से पृथ्वी पर देह धारण किया है। राषण को म्रार कर तपस्वियों को 
बतपालन की सुविधा प्रदान करना इनका कार्य माना गया है।* अनेक यज्ञों 
के फलस्वरूप इन्होंने अगस्त को दर्शन दिया है।एं केशवदास ने इनको 
सीरशायी रूप से भी जभिद्वित किया है। अतः बह्यादि देवताओं की प्रार्थना 
सुनकर क्षीरशायी भगवान ने दृशरथ-पुत्र के रूप में अपने अवतार की 
घोषणा की |” वेदों में पूर्णाम गाये जाने पर भी तथा विश्व के कर्ता, 
पाछक और हर्ता होने पर भी इन्होंने अत्यन्त कृपा करके मनुष्य-शरीर 
घारण किया है। ये देवताओं में श्रेष्ठ, राक्षसों के नाशक और मुनिर्यों के 
रक्षक हैं ६ पृथ्वी का भार हरने की इच्छा होने पर ये सीता को अग्नि में 
अपना दवारीर रग्बकर छाया-शरीर घारण करने का परामश देते हैं ।* केद्ाव- 
दास ने इनके एकेश्वरवादी रूप की चर्चा भी की है। ज्तः गरुढ़, कुबेर, यम, 
राक्षस, देवता, देत्य और राजा तथा जरबों इंद्र, खरबों शिव और करोड़ों 
सूर्य तथा चन्द्रमा अपने को रामचन्द्र जी का दास मानते हैं ।: इनके “नर- 
१. तुम भमल अनन्त अनादि दें4, नाह वेद बखानत सकल भेव । 
सबको समान नहिं बर नह, सब भक्तन कारन परत देद्द ॥ 
रा० चं० पृ० दौन ए० १२९ । 
- अनेक अक्यादि न अंत पायो | भनेकधा वेदन भीत गायो ।। 
निन्‍्हें न रामानुज बन्धु जानो । सुनो सुधी केवल ब्रह्म मानो ॥ वही पृ० १६९, ४० 
. निजेच्छया भूतल देह धारी । अधम संदारक पमंचारी । 
चले दशग्रीवष्धि मारिबे को । तपी ज्ती केवल पारिबे को ।। बद्दी पृ० १६९, ४०। 
४. जाके निमित्त इम यक्ष यज्यों छल पायो। 
ब्रह्माण्डमण्हन स्वरूप जु बेद यायो ) पृ० १७४, ११ | 
५. बह्मादि देव जब विनय कौन । तट क्षौर सिंधु के परम दोन । 
तुम कश्मौ देव अवतरहु जाय | सुत हों दशरथ को दोब आय ॥ वही पृ० १७५,१३। 
- यद्यपि जग करता पालक हरता, परिपूरण वेदन गाये । 
अति तदपि क्रप्रा करि, मामुषवपु घरि, थल पूछन हमसो आये ॥ 
सुनि सुरबर नायक, राक्षस घायक, रसहु मुनिजन जस लीजे | वश प० १७६, १५। 
» वद्दी पृ० १९१, १२ । 
- पजिछिराज जच्छराज प्रेतराज जातुधान । देवता भदेवता मृ देवता जितेजदान । 
पवेवारि भल्‍्ज खबं सबं सबंधा बखानि । कोटि कोटि सूर चन्द्र रामचन्द्र दास मानि । 
वही ए० १९२-१९३, १७; 
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इव लील की चर्चा करते हुए कहा गया है कि श्री रघुनाथ जी, सर्वब्यापी 
और सर्वज्ञ होने पर भी मनुष्य की-सी छीला करके मूढ़ों को मोहित कर 
लेते हैं ।* इन्हें कतिपय स्थलों पर यज्ञ पुरुष, नारायण हृत्यादि से अभिद्दित 
किया गया है ।* वे सदा शुद्ध, समदर्शी, करुणानिधान, विश्व के आदि, मध्य 
जौर अवसान होकर भी अनेक रूप घारण कर विश्व को मोहित करते हैं ।* 


ये ही कृष्णावतार में बालि-अबतार जरा नामक व्याथ के बाण से 
मारे गये थे।" ये सदा (अन्तर्यामी, चतुर्देश लोकों क आनन्द॒दाता तथा 
निगुंण और सगुण स्वरूप हैं ।” इसके अतिरिक्त केशवदास ने राम को 
गुणावतारों और दशावतारों से भी अभिद्वित किया है ।" इनके विष्णु रूप में 
विश्व-रूप की चर्चा करते हुए कहा गया है कि ये विश्व-स्वरूप हैं और भखिल 
विश्व इन्हीं में वर्तमान है। विश्व की मर्यादा के भंग होने पर इनका अवतार 
होता है | ये विश्व-रहस्य के ज्ञाता आदि देव हैं । 


ब्रह्मा, विष्णु, शंभु, रवि, चंद्रमा, अभि इत्यादि देवता इनके अंशाबतार 
हैं ।* ये रघुपति ब्रह्मा से लेकर परमाणु तक सभो के अंन, अम और अनंत 
हैं ।' उक्त उद्धरर्णो से केशव के उपास्य एवं अचयत्तारी ब्रह्म राम तुलसीदास 
के रास से भिन्च नहीं प्रतीत होते। प्रायः राम के ब्रह्म और उपास्य सम्बन्धी 
१. यद्यपि श्री रघुनाथ जू , सम सबेग स्वेज्ञ । 
नर कैसो लीला करत, जेहि मोहत सब अज्ञ ॥ वही पृ० १९७, २६ । 
२. मैघ यज्ञ पुरुष अति प्रीति मानि | बच्ची प्रृ० २०३, ४५ । 
जब कपि राजा रघुपति देखें । मन नर नारायण सम लेखे | पृ० २०६, ५२ । 
३. जग आदि मध्य अवसान (के, जग मोहत हो वपु घरि अनेक । 
तुम सदा शुद्ध सबको समान, केहि द्वेतु हत्यो करुणानिधान ॥ वह्दी पृ० २११, ३ । 
४. सुनि वासव सुत बल बुंधिं निधान | मैं शरणागन हित इते प्रान । 
यह सांग ले कृष्णावतार । तब है हो तुम संसार पार ॥ वही ए० २१२, ४। 
५. राम सदा तुम अन्तरयामी | लोक चतुदंश के अमिरामी । 
निशुण एक तुम्हें जग जाने । एक सदा गुणावंत बखाने ॥ वही पृ० ३५९, *१५। 
६. 'वद्दी ६० ३५९-३६०, १७-२४ । 
७. तुम ही जम हो जग है तुमही में, तुमद्दी विरयों मरजाद दुनी में ॥ 
मरजादहि छोड़त जानत जाको, तुम ही अवतार परों तुम ताको ॥। 
वही १० ३६०, १९ । 
<. कह कुशल कहीं तुम आदि देव । सब्र जानत हो संसार भेव | 
विधि विष्णु शम्भु रवि ससि उदार | सब पावकादि अंशावतार ॥ 
| ४ रा० चे० पू० दी? पृ० ३७४, ५४ | 
५. अद्यादि सके परमाणु अन्त । तुम हो रघुपति अज अनन्त ॥ वही १० ३७४, ५५ 
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जितने उपादानों का प्रयोग गोस्वामी जी में मिलता है, केशवदास ने भी 
उनका अस्यधिक उपथोग किया है । इस प्रकार केशव और तुलसी राजदरबार 
और ठाकुर दरबार के था दो स्कूलों के होते हुये भी रास के अबतारश्व की दृष्टि 
से अभिन्न प्रतीत होते हैं। 'रामचंद्विका? के “उत्तरा्द्र! में केशव ने तुलसीदास 
कै इस सिद्धान्त से सहमति प्रकट को है कि निगुण ही सगुण हो जाता 
है।* अतएवं साकार राम के निर्गुण रूप की चर्चा करते हुए दे कहते हैं कि 
जिसको न रूप है, न रेख, न गुण, जो न वेदों में शेय है, न गाथाओं में वही 
रघुनाथ रंगमहल में राजश्री ( दीन जी के अनुसार ख्रीता जी की एक सखी ) 
के साथ है ।* इस प्रकार तुलसीदास के पश्चात्‌ आये वाली रीतिकाछीन परम्परा 
में भी राम अवतार मात्र न होकर उपास्य ब्रह्म एवं अवतारी रूप में ग्रृहीत 
हुए । इस युग के अंतिस चरण के कवि श्री सेनापति मे राम को कतिपय 
स्थर्लों पर पूर्णावतार से संचोधित करते हुये भी उपास्थ और अवतारी रूप 
को यथोचित स्थान दिया है। 'कवित्त रत्नाकर के प्रारम्भ में इनके उपास्य- 
रूप का परिचय देते हुये कहा गया है कि सर्वन्न जिसकी ज्योति व्याप्त है, 
वेदों, इतिहासों क्षार पुराणों में जिनका गुण गाया गया है), वह ध्यानातीत 
और अनेक श्रह्माण्ढों का म्वामी राम सबबंदा शरणदाता है।* देवताओं ने 
थ्ृध्वी का भार उतारने का प्रयत्न किया जिसके फलस्वरूप छोकपति ने मनुष्य 
शरीर घारण किया ।“ “चीथी तरंग! के 'रामायण-वर्णन! में देव-दुख-दंंडन, भरत- 
, अग्युन अरूप अलख अज जोई । भगत ग्रेमवश सग्रुन सो दोई ॥ वही ए० ६६, ११६ 
ज[के रूपन रेख गुण, जानत वेद न गाथ । 
संगमहल रघुनाथ जे, राजश्री के साथ ॥ वही ४० १३३, ४५। 
, तेज पृज्ञ रूरौ, चंद मुगौ न समान जाके, पूरी अवतार भयौ पूरन पुरुष कौ । 
कवित्त रलाकर, १० ७६, ४ तरंग क ७। 


श्छ 


ना 


दि । 


. परम जोति जाकी अनंत, रमि रही निरंतर । 
आदि, मध्य अरु अंत, गगन, दस दिसि वहिरंतर ॥ 
गुण पुरान इतिहास, वेद बंदौजन ग्रावत्त । 
घरत ध्यान अनवरत पार ब्रह्मादि न पावत॥ 
सेनापति आनन्द्धन, रिड्धिब्सिद्धि मंगल करन । 
नाइक अनेक ब्रद्याण्ड कीं, एक राम संतत सरन ॥ 
कवित्त रक्नाकर प० १, १, तरंग १। 

. देवन उपाह कीर्नो यहे भौ उतारन को । 
विसद बरन जांकी सुधा सम बानीद॥ 
भवपति रूप देह घारी पुमन्न सीरू हरि। 

आई सुरपुर ते 


ण्द्‌ 


जा 


तें धरनि सियरानी है।॥ वही १० १८ तरंग ५५। 


५१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सिर-मंडन और क्षप-खंडन रघुराई की वंदना से रास का उपास्य रूप अधिक 
स्पष्ट होता है ।* 

इनकी रचनाओं के अनुसार रास, महावीर, घोर, धर्म-घुरंधर सारंग धनुष 
घारण करने बारे, दानवों के दल को नष्ट करने वाले, कलि-मल का मंथन 
करने वाछे और देव, द्विज और दीनों के दुख को दलने वाले पूर्ण पुरुष के पूर्ण 
अचतार हैं ।* 

ये परम कृपालु, दिग्पालों कें रक्तक, पाताल और स्वर्ग के विशाल आधार- 
ह्तम्भ हैं । ये परम उदार, पृथ्वी का भार हरण करने वाले और मनोकामना 
कें अनुसार पूजा ग्रहण करने वाले हैं |? सेनापति ने जामवंत की प्रासंगिक 
कथा के आधार पर सभी जअवतारों में राम को ही सर्वगुण-सम्पन्ष सिद्ध 
किया है | जामवंत ने बलि को दलते हुये वामन की परिक्रमा की, तत्पश्चात्‌ 
परशुराम का दर्शन किया, रास के अनुचर हुए, कृष्ण को जामवंती प्रदान की 
और अन्य अबतारों से मिलने के पश्चात्‌ सियकंत का ही सेवक होना उचित 
समझा । इस प्रकार सभी अचतारों में राजा राम ही गुण-धाम कह कर गाये 
गये ।* इन्होंने अपने उपास्य राम को जीव, जगत का स्तरष्टा, विश्वरूप प्रदर्शक, 
निराकार, निराधार, सर्वब्यापी, तीनों लोकों का आधार पूर्ण पुरुष और 
हषीकेश आदि परतह्म के रूपों से अभिहित किया है।” साथ ही प्रह्मद 








१, वहाँ पृ० ७४ चीवा तरभ क० १ | 
२. बीर महाबली, घोर, धरम धुरंधर है थरा में परैया एक सारंग धनुष कौ।॥। 
दानी दर मलन, मथन कलि मलन को, दलन ह देव द्विज दोनन के दुख कौ । 
तेज पूंज रूरी, चद मूरो न समान जाके, पूरी अवतार भयो पूरन पुरुष कौ !॥ 
वही १० ७५-७६ चौथी तरंग क॒० ७ ) 
३. परमक्ृपाल, दिगपालन के रछिपाल, थंभ है विसाल जे पाताल देव पाम के । 
दीरघ उदार मुवभार के इरन हार, पुज बन हार सेनापति मन काम के ॥ 
कवित्त ग्छाकर पू० ७६ ४ तरंग क० १० | 
४. कीनी परिकरमा छलत बलि वामन की, पीछे जामदभि कौ दरसन पायौ है। 
पाइक भयौ है, लंक नाश्क, दलन हू की। देके जामवंती भलो कान्ह को मनायौ है । 
ऐसे मिलि औरों अवतारन को जामवंत । अतिसिय-कंत दी को सेवक कह्यौ हैं । 
सेनापति जानी यातें सब अवतारन में । एक राजा राम गुन-धाम करि गायौ है । 
वही पृ० ९४-९५ तरंग क० ७० ; 
५. दे के जिन जीव ज्ञान, प्रान, तन, मन, मति जगत दिखायो जाकी रचना अपार है। 
छगन सों देखे, विश्वरूप है अनूप जाकौं, बुद्धि सों बिचारे निराकार निराधार है। 
जाकों अध-ऊरध, गगन, दस दिसी, उर, व्यापि रश्ौ तेज, तोनि लोक को अधथार है। 
पूरन पुरुष, हृषीकेसगुन-धाम राम, सेन्ापति ताहि बिनवत बार बार है। 
* वही ६० ९७ पांचवीं तरंग १ | 
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एवं गज्ञ-ग्राह हत्यादि को उद्घारने वाछे तथा केशव, सूर्य, चंद्र और पथ्रन 
इस्यादि देवों द्वारा सेवित, पर रूप से अभिदहित, रघुवीर से अपना दुख निवेदन 
किया है ।* ' 

उपयुक्त उद्धर्णो में तुलसी और केशव की पररुपरा में जाने वाले अवतारी 
और अवतार से भी परे उपास्य या शृष्टदेव राम की स्पष्ट झांकी मिलती है। 
सेनापति ने इृष्टदेव राम की परम्परा में गृह्ीत हुये एकेश्वरवादी एवं श्रह्म रूप 
से अभिद्दित करने वाले उपादानों का सहारा लिया है । 

अतएवं आलोच्यकाल में राम के अवतारत्व से सम्पक्त उनके उपास्य रूप 
का पर्याप्त प्रचार स्पष्ट विदित होता है । 

इस युग में राम के जिन दो रूपों की अभिव्यक्ति दिखाई पढ़ती है, उनमें 
तुलसी के निकट केशव और सेनाएति का रूप छक्षित होता है। क्योंकि 
नाभादास आदि साम्प्रदायिक कवियों में श्रीकृष्ण की युगछ उपासना का प्रभाव 
होने क कारण राम का साम्प्रदायिक रूप कुछ अन्तमुंखी होकर रसोपासक 
सम्प्रदा्यों में केवल युगल रूप तक सीमित रह गया । जिसका परवर्ती काल में 
अत्यधिक विस्तार हुआ । 








जाकौ नाभि-कमल, विधाता हूँ कों भौन दहै। 
ध्यावे सनकादि, जादि गावे बेद-बंदी, सदा, 
सेवा के रिक्ञवे सेस, रबि, ससि पौन है। 
ऐसे रघुबीर को अधीर है सुनावों पीर, 
बंधु भीर भागे सेनापति भलो मौन है। 
कंवित्त. रक्षाकर ६० ६७-६८ पांचवीं तरंग क० हे) 


ग्यारहवाँ अध्याय 


श्रीकृष्ण 

पेतिहासिक 

प्राचीन साहित्य में व्याप्त श्रीकृष्ण के ष्यक्तित्व को देखते हुये उन्हें 
ऐतिहासिक पुरुष मान लेने में कोई संदेह नहीं होता । किन्तु बेदिक साहित्य 
से लेकर 'भागवत! तक मिलते हुये कतिपय क्रृष्णों का स्वरूप एक श्रीकृष्ण में 
जिस प्रकार समाविष्ट हुआ; यह आज भी एक महस्वपूर्ण प्रश्न है। फिर भी 
जहाँ तक कृष्ण नाम के व्यक्ति का प्रश्न है, विविध क्र॒प्णों का उल्लेख प्राचोन 
साहित्य में हुआ है । 

वैदिक साहित्य में ऋ० के "आठवें मंडल! ७४वें सूक्त के क््त्ता के लिये 
कृष्ण आंगिरस ऋषि का नाम आया है ।' पुनः 'कौषीतकी ब्राह्मण” ३०, ९, 
में भी कृष्ण आंगिरस का उल्लेख हुआ है। 'छान्दोग्योपनिषद्‌! ३, १७, ६ में 
कृष्ण, देवकी के पुत्र और आंगिरस के शिष्य बतलाये गये हैं। डा० भंडारकर 
ने 'पाणिनि अष्टाष्यायी! ५४, १, ९९ गणपाठ में प्रयुक्त कृष्ण! और 'रण' शो 
के आधार पर हनका सम्बन्ध कृष्णायन गोत्र से माना है ।* 

इसके अतिरिक्त ऋ० १, १४३०, ८ में इन्द्र द्वारा मारे गये एक क्रष्णासुर 
की चर्चा हुई है । ऋ० २, २०, ७ और ऋ० ८, २५, १३ में भी इन्द्र और 
क्ृष्णासुर के संघर्ष का उल्लेख हुआ है। डा० राधाकृष्णन ने इस कृष्ण को 
उस दल का देबीकृत वीर पुरुष माना है । “विष्णु पुराण” ५,३० और 'भागवत 
पुराण” १०, र७ में  क्रशः इन्द्र से युद्ध और इन्द्र पूजा का विरोध देखकर 
उक्त कृष्ण को तत्कालीन कृष्ण से अभिहित करन का श्रयास किया जाता है। 
साथ ही पंचपति की प्रथा मानने वाले पांडबों की सहायता के कारण भी क्ृष्ण 
को आयंतर समझा गया है।।* 


१. भण्डारकर फॉलेक्टड व्क्स मे सक्रलित घुं० शी० पृ० १५ तथा ऋ० में कृष्ण 
आंगिरस ऋ० ८, ८५, ८६ और <७ धूक्तों के कर्ता है । 

२. भण्डारकर कौ० व० १० १५ । 

१. इण्डियन फिलीसोफी, राधाकृष्णन जी० १ पृ० ८७। 

४, हिन्दूश्ज्म और बुद्धिज्म : (इलियट ) जी० २( १९०४ ) पृ० १५५७। 





श्रीकृष्ण ०२१ 


धाबद साह्य की दृष्टि से ऋ० बे० में कृष्ण और अर्जुन* तथा 'अथबवेद' में 
राम और क्ृष्ण' का उछलेख मिलता है। किन्तु इनको ऐतिहासिकता पर 
संभवतः श्रर्थवेषम्य के कारण विद्वानों ने वियार नहीं किया है। जे० गाँद ने 
आष्यकारों के जाधार पर ऊपर वाले कृष्ण-अज्ुन का तारपय रात और दिन से 
माना है।* 


उपयुक्त तथ्यों से वेदिक साहित्य में कृष्ण नाम के व्यक्ति का अस्तित्व 
निसंदिग्ध है। इन कथनों में मुख्य रूप से तीन प्रकार के कृष्ण विद्त होते 
हैं। प्रथम तो हैं, दे कृष्ण जिन्हें कृष्ण आंगिरस कहा गया है। दूसरे कृष्ण 
क्ृष्णासुर के रूप में आयंतर संस्कृति से सम्बद्ध प्रतीत होते हैं। भागवत 
कृष्ण के सहश इन्द्र से इनकी शजञ्जुता और युद्ध के उद्बेख से स्पष्ट है कि 
किसी न किसी न रूप में भागवत कृष्ण से इनका भी यर्किचित सम्बन्ध 
रहा है। तीसरे कृष्ण का उरलेख अर्जुन के साथ मिलता है। 'महाभारत! 
जसे विशालकाय ग्रंथ में भी अजुन और कृष्ण का यह साहचर्य प्रसिद्ध रहा 
है । अतः आल्टोच्य अजुन और कृष्ण का सम्वन्ध 'महाभारत' के अर्जुन-कृष्ण से 
माना जा सकता है । 


इनमें प्रथम क्रृष्ण जांगिरत का सम्बन्ध “दान्दोग्योपनिषद्‌' के प्रसंगों के 
जाधार पर विद्वानों ने गीता-क्ृष्ण से स्थापित किया है। क्योंकि 'छान्दोग्य” के 
यहुत से उपदेश “गीता? के शहोर्कों से पर्याप्त साम्य रखते हैं । 

इन तीनों कृष्णों के अध्ययन के पश्चात्‌ यही निष्कर्ष निकाला जा सकता 


है कि कालान्तर में पौराणिक पद्धति से इनके एक्लीकरण का प्रयत्न किया 
गया होगा । 


चासुदेव-कृष्ण 

किन्तु महाभारत के नायक वासुदेव-क्ृष्ण के वासुदेव से सम्बन्ध का क्षनुमान 
छा० ३, १७, ६ में कहे गये देवकी-पुत्र, कृष्ण से किया जा सकता है। यद्यपि 
भंडारकर ने कृष्ण-वासुदेव से सम्बन्ध का प्रबछ आधार जातकों को माना 
है | उनके मतानुसार वासुद्देव क्ृष्णायन गोत्र में उत्पन्न हुये थे । अतः वे कृष्ण 
भी कहे जा सकते थे।” जो हो अष्टाध्यायी ४, ऐे, ९८ में प्रयुक्त वासुदेवा- 





१ ऋण० ६, ९, १ “भद्ददय कृष्णमह रज़ुनं च विवतर्ते रजसी वेब्याभिः? । 
२. अथर्व सं० १, २३, १ 'नक्त जातास्योषधे रामे कृष्णे असिक्नि च ? 
३. ऐस्पेक्ट्स आफ अर वेष्णविज्म ( सं० १९५४ ) पू० १५९ । 

४, भण्डारकर कौ० जी० ४ पृ० १६ | 
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जुनाभ्यां चुन! से केवल वासुदेव-भक्ति का ही नहीं” अपितु कृष्ण वासुदेव में 
सम्बन्ध का भी भान होता है । क्योंकि “गीता! में कृष्ण ने अपने को ब्र॒ण्णियों में 
वासुदेव और पांडर्थों में धनंजय। (अज्जुन) कहा है।* वासुदेव-क्ृष्ण महाभारत” 
के प्रमुख नायक हैं पर प्रचलित महाभारत! में इन्हें नारायण या विष्णु का 
श्रवतार माना गया है +१ ते० आ० १, १, ६ एवं महा० ना० उ० ७, १६ में 
वासुदेव, नारायण, विष्णु एक साथ प्रयुक्त हुये हैं। इससे यह अनुमान किया 
जा सकता है कि कृष्ण के एकीकरण के साथ-साथ वासुदेव, नारायण और विष्णु 
के भी एक ही पर्याय के रूप में साम्प्रदायिक समन्वय के प्रयत्न हो रहे थे । 


प्रारम्भिक महाभारत! में इन्हें कुछ विद्वार्नों ने केवल मानव मात्र माना 
है !” उनके मतानुसार बाद में चलकर कृष्ण को देवी रूप प्रदान किया गया। 
परन्तु कीध के अनुसार 'महाभारत' में वे सदा ईश्वर माने गये हैं ।" इस प्रकार 
महाभारत-कृष्ण के देवत्व को लेकर विचारकों में पर्याप्त मतभेद्‌ रहा है । 


साम्प्रदायिक 


फिर भी अनेक विश्वसनीय प्रमाणों के आधार पर अब यह स्वीकार किया जाने 
लगा है कि कम से कम ई० सन्‌ की चौथो या पाँचवीं शती पू् ही श्रोकृष्ण 
बासुदेव देवता के ही रूप में नहीं मान्य थे अपितु इनसे सम्बद्ध कोई भक्ति 
सरप्रदाय भी प्रचलित था। डा० वासुदेव शरण अग्रवाल ने “अष्टाध्यायी! 
४, दे, ९८ में प्रयुक्त वासुदेव ओर छ»ज़ुन के रूप में भक्ति का संकेत माना 
है! क्‍योंकि पतंजलि के अनुसार वासुदेव केवल क्षत्रिय का ही नाम नहीं है 
अपितु कृष्ण का व्यक्तिगत नाम है, जिनके भक्त वासुदेवक कहे जाते थे ।? 
पतंजलि में 'वलि बंधन! और 'कंसवध' हृत्यादि नाटकों के अभिनय का उल्लेख 
मिलता है ।” इससे दूसरी शती ईसा पूर्व विष्णु और क्रष्णकी अवतार-कथाओं 
के प्रचार का पता चलता दहै। डा० अग्मवाल ने पतंजलि के भाष्यों में उपलब्ध 
सूत्रों के आधार पर कृष्ण के व्यूह रूप!” तथा केशव और राम के मंदिर का 





- इण्डिया ऐज नोन टू पाणिनि, वासुदेव शरण अग्रवाल पू० ३५८ । 
गीता १०, १७ । 
« नारायणाय विद्मद्दे वासुदेवाय धीमदि । तन्नो विष्णु प्रचोदयात्‌ । 
और मद्द० १, ६७, १५१ + 


+प ७0 


, १, आ० ला० रे० लि० फकुंहर पृ० ४८ । 

« आ० ला० रे० लि० फकुंहर 9० ४९ में प्रस्तुत कौयथ का मत । 

- इडिया ऐज नोन टू पाणिनि १० ३५८ | ७. बही १० ३०९ | 
« वही ए० १५९ । 
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उक्लेख किया है।' 'कौटिह्य के अर्थशाखर! १४, ३ में डा० छग्रवाल के अनुसार 
कृष्ण और कंस-कथा का उक्लेख तो है ही ११, १२ में अपराजिता विष्णु 
के मंदिर का सी पता चलता है ।* 


ग्रीक राजदूत मेगस्थनीज्ञ ( ई० पू० चौथी शतती ) ने झौरसेन प्रदेश में 
हैरेक्छिस ( कृष्ण ) की पूजा और वहाँ के प्रसिद्ध मेथोरा ( मथुरा ) और 
क्लेसोबोरा ( कृष्णपुर ) नाम के दो शहरों का उदडेख किया है।) 

बौद्धों के 'बट जातक! में उपसागर और देवगस्म के दो बढ्दे पुत्रों का नाम 
बलवेव और वासुदेव बतछाया गया है ।* जेनों के 'उत्तराध्ययन सूत्र” उपदेश 
२२ में वासुदेव, क्षत्रिय राजकुमार का और 'द्वादुश उपांग” में कृष्णबंशी कृष्ण 
चासुदेव का उठलेख हुआ है ।* परन्तु जैनों और यौद्धों के उक्त उ्लेखों से 
कृष्ण के साम्प्रदायिक रूप का स्पष्टी ऋरण नहीं होता । 

फिर भो ई० पू० दूसरी शती के वेसनगर के शिल्ालेखों में श्रीकृष्ण के 
भागवत धर्म का स्पष्ट उल्लेख मिलता है। अपने को भागक्‍त कहने वाले 
ग्रीकराज हेलियोंडोरा ने देवाधिदेव वासुदेव की प्रतिष्ठा में गरुढ़-स्तम्भ का 
निर्माण कराया था । वहाँ के शिलालेखों से उसके भागवत होने का पूर्णतः पता 
चलता है। श्रीराय चौधरी के अनुसार उस शिलालेख के बहुत से तथ्य 
'छान्दोग्य' के घोर आंगिरस एवं 'गीता! के कथर्नों से साम्य रखते हैं (£ 

इसके अतिरिक्त ई० पू० के गोसुंडी और नानघाट गुफा के शिछालेखों 
से संकर्षण और वासुदेव की पूजा का पता चलता है ।* 


उक्त उद्धर्णों के आधार पर ४ थी शती ई० पू० से ही कृष्ण के पूज्य 
रूप एवं साम्प्रदायिक विकास का अनुमान किया जा सकता है। साथ ही राय 
चौधरी की मान्यता के अनुसार 'छान्दोग्य', गीता! और वेसनानगर के शिल्ा- 
लेखों के साम्य पर विचार करते हुये यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि सातवीं शती 
ई० पू० से लेकर ई० पू० तक जिस कृष्ण और उनके धर्म का प्रचार हो चुका 
था, वे कृष्ण महाभारत के नेता वासुदेव कृष्ण ही थे । 

फिर भी वेदिक कृष्ण, उपनिषद्‌-कृष्ण, महाभारत-कृष्ण, द्वारका-कृष्ण 





१. वही पू० १६० | २. वही पृ० ३६० । 

३. अण्डारकर कौ० वकक्‍से जो० ४ पृ० १३। 

४. भण्डारकर कौ० वक्‍स जी ० पृ० ४ । 

५, ग्लोरी देट वाज़ गुजर देश जी० १ १० ११३ । 

६. अलों हिस्ट्री भौफ वेष्णब सेक्ट (राय चौधरी) प० ५९, ६० और वैष्णविज्म १० ६. 
७. «ष्णविज्म, १९७६ सं० पू० ७-८ । 
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गीता-क्ृष्ण और गोकुल-क्ृष्ण, के ऐक्य की समस्या एक स्वतंत्र अन्वेषण की 
अपेक्षा रखती है | जहाँ लक महाभारत” और द्वारकाकृष्ण के पेक्य का प्रश्न है 
श्री पुसखकर ने पर्याप्त विचार और विमर्श के पश्चात्‌ महाभारत” और द्वारका 
कृष्ण को एक ही माना है ।* 


गोपाल रृष्ण 


श्रृष्णि वंशी चासुदेव कृष्ण और उनके धम के प्राचीन उछ्लेखों के होते हुए 
भी मध्यकाल में जिस गोपाल कृष्ण का और राधाक्ृष्ण का तत्कालीन श्रीकृष्ण 
सम्प्रदार्यों से सम्बन्ध दिखाई पढ़ता है, उनका वासुदरेव क्ृष्ण से क्‍या सम्बन्ध 
है; इस पर प्रायः विचारकों में मतसेद रहा है। मतभेद का मुख्य कारण 
संभवतः वासुदेव कृष्ण और गोपाल कृष्ण के प्राचीनतम सबन्‍्धों का अभाव 
है।* विशेषकर “महाभारत! में छाये हुये श्रीकृष्ण का बज से कोई सम्बन्ध 
नहीं मिलता ।) 


कुछ विद्वानों ने वेदिक साहित्य में, क्रृष्णि, राधा, ब्रज, गोप, रोहिणी, 
जैसे तत्सम्बन्धी उपादानों को खोजने का प्रयत्न किया है ।* श्री राय चौधरी 
के मतानुसार ऋ० ५, ५२, १७ के अनुसार यमुना तट गो के लिये प्रसिद्ध रद्दा 
है। साथ ही ते० ३, ११, ९, ३ और “जैमिनीय ब्राह्मण” १, ६, १ में 'गोपाल 
चाष्णेय' नाम के एक शिक्षक का उल्लेख हुआ है ।/ इन्होंने ऋ० १, २२, १८ 
में प्रयुक्त 'विष्णुरगोपः” के साथ गोविंद, गोपाल, गापेन्द्र के सम्बन्ध-विकास 
का अनुमान किया है। क्योंकि ऋ० १, १७७, ६ में* विष्णु का अंतिम 
चद उस स्थान में निवास करता है जहाँ सींगवाली ओर भागने वाछी गाय॑ 
रहती हैं । 'बौद्यायन धम सूत्र! ११, ५, २४ में विष्णु को गोधिंद दामोदर 


् 


.. दी ग्लोरी देंट बाज गुर्जर देश जो० ११० ११६ में उद्घूत इनका मत । 

. भमण्डारकर बौ० व० जी० ४ पू० ४९ 

. यद्यपि मह।० २, ६८, ४१ में 'नोविन्द द्वारकावासिन्‌ कृष्ण ग्रोपजन प्रिय? जैसे 
उल्लेख मिलते है किन्तु श्री शुकथंकर द्वारा सम्पादित महाभारत! में यह अंश 
मूल में न द्वोकर परवर्ती अंशों में दिया गया हैं ॥ 

४, वृष्ण? ऋ० १, १५४, ६, 'राघाना पते: ऋ० १, ३०, ५, “गवाप्रय ब्॒जं वृद्धि 
कृष्णुष्व राधों अद्विवः ऋ० ?, १०, ७, 'दास पत्नी अहि गोपा भतिष्टतः ऋ० 
१, ३२, ११ त नृवक्षा वृषभानु पूर्वी #५णस्वाम्ने भरुणों विभाहि, अथव ३, १५, १ 
क्ृष्णासु रोहिणीपु! ऋ० ८, ९३, १३ । 

. अली हिस्ट्री औफ वेष्णव सेक्‍्ट ० २८। 

६. ऋ० १, १५४, ६ में आ्राद् तदुरुगायस्य वृष्णः पर्रा पद्मतभाति भूरि । 


श्छ् नए 


दा 
न्ड 


श्रीकृष्ण प्र 


कहा गया है।' इसके अतिरिक्त महाभारत” १२, ३४२, ७० में वासुदेव अपने 
अपने को गोविंद कहते हैं गी० १, शेर और २, ९ में “गोविंद! नाम 
आया है| 


उपयुक्त उपादानों से केवल कुछ नार्मो के श्रस्तित्व तथा विष्णु से इनके 
सम्बन्ध का अनुमान किया जा सकता हैं। इनसे 'कृष्ण-गोपाल' और 
'क्ृष्ण-वासुदेव” का सम्बन्ध स्पष्ट नहीं होता । राय चौधरी के कथनानुसार 
क्ृष्ण-गोपाल की कढ्पना यद्यपि वेंदिक कार से ली गई है, फिर भी इसके 
विकास में आभीर जातियों का योग है ।? भंडारकर ने “गोविंद! दाब्द के 
भिन्न अर्थ के कारण गोपाल-क्ृष्ण का अस्तित्व ई० सन्‌ के पूव होने में संदेह 
किया है ।* किन्तु डा० पुसलकर ने पौराणिक कथाओं के पर्याप्त विश्लेषण के 
पश्चात्‌ गोपाल-कृष्ण और वासुदेव-कृष्ण को एक प्रमाणित किया हैं। उनके 
द्वारा प्रस्तुत कृष्ण की ऐतिहासिक कथा का सारांश इस प्रकार है। “कृष्ण का 
जन्म नो हुआ मथुरा में परन्तु ये गोकुल में नंद-यजश्ोदा के द्वारा पाले गये 
थे। उनकी प्रायः सभी लीलायें ११ वर्ष के पूर्व ही होती हैं।* अतः उम्र 
और सामाजिक जीवन की दृष्टि से इनमे कुछ असंभव नहीं प्रतीत होता । 
इसमें संदेह नहीं कि 'हरिवंश”, विष्णु! और “भागवत? की कृष्ण-कथाओं के 
चैष्णवीकरण और विशदीकरण का अत्यधिक मात्रा में प्रयत्न हुआ दे जो 
श्रह्मवेवर्त', 'विष्णुघर्मोत्तर' जादि पुराणों में और अधिक उम्र रूप धारण करता 
है। केवल इसी जाघार पर गोपाल-क्ृष्ण की पेतिहासिकता को संदिग्ध 
मानना असंगत प्रतीत होता है। कालिदास के भेघदूत ७५, १७ में गोपाल- 
कृष्ण की चर्चा देखकर श्री भंडारकर ने ५वीं शती के प्रारम्भ तक इनके प्रचार- 
काल का छनुमान किया है ।£ अतः कम से कम कालिदास के काछ तक 
गोपाल/्कृष्ण के अस्तिस्व में संदेह नहीं होता । 


राधा-कृष्ण 


“हरिवंश', 'विष्णु' और 'भागवत पुराण! में वर्णित गोपी-कृष्ण की कथाक्ं में 











नाक 


- अरी हिस्ट्री आफ वेष्णव सेक्ट पृ० १४ । 

, यहाँ कहा गया है कि पृथ्वी का सर्व प्रथम पता लगाने के कारण मैं 'गोविन्दः कहा 
जाता हूं। श्ससे गोपाल-क्ृष्णका सम्बन्ध सन्देहास्पद हैं । 

३,अ० हि० बु० से० पृ० ४५ | ४. कौ० व० जी० ४ ध्ू०५१॥ 

५. दी ग्लोरी देट वाज गुजरदेश जी० १ ५० १२२। 

६. स० कौ० वक्‍से जी० ४ १० ६१। 


स्ण 


रद मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


राधा नाम की गोपो का उद्चेल्न नहीं हुआ है ।* अलएव राधा और कृष्ण का 
सम्बन्ध भी विचारणीय प्रश्न रहा है। राधा-कृष्ण का प्राचोनतम उद्चेख 
गगाथासप्तशती! और “पंचतंत्र” में हुआ है | 'पंचतंत्र' में विष्णु-रूप कोलिक से 
तथा 'शाथासप्तशती में कृष्ण से राधा का संबंध मिलता है। इन दोनों 
अंधों का समय विक्रम संवत्‌ का प्रारम्भ माना जाता है। यद्यपि केवल राधा 
नाम के चलते हुए कुछ लोग इन्हें परवतीं मानते हैं ।? 


इस प्रकार ई० पू० से लेकर निम्तार्क तक राधा-कृष्ण की जिन कथाओं 
एवं प्रसंगोंके विवरण भ्रस्तुत किये गये हैं, उससे उनके ऐतिहासिक सम्बन्ध 
का पता नहीं चरलूता | अतः राधा-कृष्ण का सम्बन्ध परवर्ती और पौराणिक 
साना जा सकता है। गोपी-कृष्ण की कथा में एक विशेष जाराधिता “भागधत 
पुराण” की गोपी का उल्लेख होने के कारण उससे राधा का विकास संभव 
प्रतीत ह्वाता है।ंँ श्री जे० गोंद ने वेदिक राधा को लक्ष्मी का वाचक तथा 
सफलता-सम्द्धि, घन जादि शब्दों से सम्बद्ध माना है।” फकुहर ने संभवतः 
राधा वल्लभियों में मान्य हो।ने के कारण गोपाल तापनाय उपनिपदों? में राधा 
का उल्लेख माना है।* किन्तु गोपाल पूत्र तापनीय” में राधा की अपेक्षा 
गोपोजन बल्लभ और रुक्मिणी के पर्याप्त उल्लेख हुये हैं ।* 


अतएवं ऐतिहासिक दृष्टि से राधाकृष्ण का काल निश्चित करना अधिक 
कठिन विद्त होता है ! श्री कुंज गोविंद गोस्वामी ने पहाइपुर में प्राप्त ई० 
सन्‌ ६टी शती की एक युगल मूर्ति का उन्लेख किया है, जो श्री दीक्षित के 
मत से कृष्णराधा को है; परन्तु राघा के परवर्ती होने के कारण णन्‍्य विद्वानों 
ने स्ती मूर्ति के रुक्मिणो या सत्यमामा होने का अनुमान किया है। 


(6 


१. सम्भव॒तः भागवत को परम्परा मे आने बाले 'क्ृष्णोप|नषद” और “गोपाल पूर्व 
तापनीय उ०? में 'तदन्तराधिकानल/ख््र युगं? के अतिरिक्त राधा का उल्लेख नहीं 
हुआ है । गो० पृ० ता० 3० में भी कृष्ण गोपीजन वछ्म हैं । 

२. गायासप्तशती :, काब्यमाला : पृ० ४< संस्कृत छाया 'त्व॑ कृष्ण गोरजों 
राषिकायां अपनयन! । 

३. सूर साहित्य स० १९५६ में ढा० द्विवेदी द्वारा राध-कृष्ण का बिकास ५० १२, 
११, पृ० १६ । 

४. भ्रा० १०, ३०, २८ अनयाए्राधितों नूत्त भगवान्‌ हरिरीखरः । 

यक्षो विह्याय गोविन्दः प्रतीयामनयद्‌ रह: ॥ 

५. ए० अ० बैं० ध० १६३ नोट में +. ६. अ० छा० रे० लि० पृ० २३७ । 

७. गोपालोत्तर तापनीय में प्रयुक्त गान्पर्वों का अर्थ राधा से किया जाता है। 

८, बैष्णविज्म पृ० ४०। 


श्रीकृष्ण णज२७ 


श्री रायक्ृष्णदास ने भी पहाइपुर की क्ृष्णछीला सम्बन्धी सूत्तियों में 
राधाकृष्ण के प्रेमाछाप की मूर्तियों का उल्लेख किया है तथा उनका काछ छूटी 
झती के अन्तर्गत माना है ।* 


इनके कालक्रम और प्रचलित रसाप्मक रूपों का ध्यान रखते हुये छुठी 
भाती में राधा-कृष्ण की जिन मूर्क्षियों का उद्चेख किया गया है, वह अधिक 
असंभव नहीं प्रतीत होता। क्योंकि “नारद पंचरात्र' के अन्तर्गत 'ज्ञानाखत 
सार! ५१, ३, २४ में कहा गया है कि एक के ही कृष्ण और राधा दो रूप हो 
गये ।' राधा-कृष्ण का यह उद्दम चंतन्‍्य आदि मध्यकाछीन सम्प्रदायों में मान्य 
रहा है । राधा-कृष्ण के रसास्मक रूप पर विद्वानों ने जिन सहजयानी और 
तन्श्रयानी बौद्धों का प्रभाव माना है, उसका उत्कपकार भी लगभग यही 
पड़ता है | जिसके प्रभावानुरूप वैष्णव सहजयान में बाद में चलकर राधा- 
कृष्ण की रति-केलि जयदेव, 'चंढडीदास और विद्यापति तथा बंगाल के बाउलेू 
कवियों में विशेष रूप से प्रचलित हुई । 


परन्तु मध्यकालीन सम्प्रदाय एवं तत्कालीन हिन्दी साहित्य में राधाकृष्ण 
के साथ ही गोपाल-कृष्ण का भा अधिक प्रभाव दिखाई पड़ता है ।” इस काल 
के पूर्व ही 'भागवत' आदि पुराणों में श्रीकृष्ण का अवतारवबादी रूप ज्यापक 
प्रसार पा छुका था,” ओर उन्हीं में एक ओर तो वे विष्णु के अशावतार के 
रूप में प्रसिद्ध हुय जीर दूसरी ओर उन्हें भगवान और ब्रह्म से भा अभिड्त 
किया गया । 


१. भारतीय मूर्तिकला ए्‌० ११६ । २. भण्डारकर को० बक्से जी० ४ पृ० ५८ । 

३, चैं० च०, द्वि० प्रतिध्वनि १० २२ आदि लौला ४ परिच्छेद । 
राधा कृष्ण एक आत्मादोय देह घरे । अन्योन्य विछास रस आस्वादन करे । 
तथा १० २४ । 

४. कृष्ण राधा ऐसे सदा एक द्वी स्वरूप । लीलारस भास्वादिये धरे दोव रूप ॥ 

५, पूर्व म्रध्यकाछ में बंगाक के राधाकृष्ण को परम्परा और दक्षिण के गोपाल कृष्ण 
कौ दो परम्पराओं का अनुमान किया जा सकता हैं। क्‍योंकि तत्कालीन युग में 
लीलाशुक द्वारा रचित 'क्ृष्णकर्णामृतः और 'हरिलीलामृत” में सहजायानी प्रभाव से 
भ्ाच्छज्ञ राधा-कृष्ण को अपेक्षा गोपाल कृष्ण अधिक प्रधान,हं । 'हरिलीलामृत' १०, 
६ के अनुसार बाल्य, पौगण्ड, केशोर, प्रौढ़ि आदि कृष्ण की पंचधा प्राकट्य 
लौलार्ये प्रसिद्ध हैं। “कृष्णकर्मांगृतः में १, ४५ में प्रयुक्त 'बालः कदा कारुणिकः 
किशोर: जैसे पद ग्रौत गोविंद में नहीं मिलते । | 

६. ए० बी० भो० आर० जी० १० में कृष्ण प्रास्केम! शीषंक निबन्ध में अक्ष! 'विष्णु! 
“पद्म! “हरिवंश', 'अह्म वेवत' 'भायबत', वायु, देवोभागबत?, “अश्िः और “किंग 
पुराण? के भाषार पर इनके अवतार-रूपों की चर्चा की गई है । 


ण्र्८ मध्यकालीन साद्दित्य में अवतारवाद 


अंशावतार 

भारतीय वाद्यय में सर्वप्रथम श्रीकृष्ण ही अंशावतार के रूप में माने जाते 
रहे हैं | 'मद्ठाभारत' में वर्णित सामूहिक अवबतारों के साथ इनके अवतार का 
उल्लेखहुआ है। वहाँ य नारायण के अंशावतार कहे गये हैं ।* फर्कुंदर के अनुसार 
धहासारत' के द्वितीय संस्करण में कृष्ण को अंशावतार कहा गया है ।'* “विष्णु 
पुराण! में परमेश्वर के श्याम और श्वेत दो केश कृष्ण और बलराम के रूप में 
अवतीर्ण होते हैं ।* आगे चलकर उन्हें परमेश्वर का अंश कहा गया है।* 
धरागवत' में 'कृष्णस्तु भगवान स्वयम्‌” होने के अतिरिक्त वे कतिपय स्थलों 
पर अंशावतार बतलाये गये हैं ।* 

शंकर ने उन्हें 'गीताभाष्य” में अशावतार कहा है ।* श्री रामानुज ने अन्य 
अचतारों के साथ उनका विशेष रूप से उल्लेख किया है श्री मध्व ने 
“मागवत-ताप्पर्य-निर्णय! में 'कृष्णस्तु मगवान स्वयम्! का समर्थन किया है । 


साम्प्रदायिक रूप 

मध्यकाछ में श्रीकृष्ण को लेकर जिन सम्प्रदा्यों की अवतारणा हुई उनमें 
श्रीकृष्ण उपास्य होने के कारण पूर्णावतार ही नहीं रहे अपितु स्वयं अवतारी 
और परश्रह्म के रूप में गृहीत हुए । 


निम्बाक 

श्रीकृष्ण निम्बाक सम्प्रदाय के उपास्य हैं। अपने रूप में ये शान्ति और 
कांति भादि ग्रर्णों के निवास स्थान, उत्पत्ति, पालन, संहार तथा मोक्ष के 
कारण, चराचर में व्याप्त, परम स्वतंत्र, अंशी और नंद-ग्रह को आाह्वादित करने 
वाले प्रभु हैं ।* थे अह्या, रुद, और इन्द्र से सम्यकतयापूजित तथा श्री लघमी 








१. महा ० १, ६७, १५१ | २. फकुदर आ० ल]० इं० लि० पू० ८७। 
३, वि० पु० ५, १, ६० | वि० पु० ५, ७, ४८ तथा ४७, २४, ११०। 
४. वि० पु० ५, ७, ४८ पर ज्योतिरचिन्त्यं यन्तदंशः परमेश्वरःः और बि० पु० 
४, २४) ११० । 
. मा० २, ७, २६ में कृष्ण केश के और मा०१०, १, २ में विष्णु केअंश कहे गये है । 
- गीता शांकर भा० १० १४ “अंशेन ऊकष्ण: किल सम्बभूव? । 
श्री्रष्य २, २, ४१ विभवों हि नाम रामक्ृष्णादि प्रादुर्भाव गणः । 
. भावच्छब्द वाच्यारय साक्षात्‌ भगवान्‌ हरि । 
भागवत-तात्पय-निर्णय ५० १२% ११, १६ । 
. बेदान्त तत्त्व सुधा 7० १, इकीक १। 
शान्ति कान्ति शुण मन्दिर दरिस्येमसश्टिलय मोक्ष कारणस्‌ । 
व्यापिन परम संत्यमंशि नोमि नन्‍्द गृह चलन्दिन प्रभुम ॥॥ 


७ ६& ७0 & 


जण 


श्रीकृष्ण ७५२९, 


देवी से नित्य सम्बन्ध द्वारा सेवित हैं। ये रस का संवेष्न करने वाछी माला 
के समान नवीन गोपबाछा, निस्य प्रेमाधिष्ठान्री क्री राधिका देवी से चर्चित 
हैं।! श्लोक सात में इन्हें सभी भूतों की अंतरात्मा कहा गया है ।' इसके 
अतिरिक्त 'दशश्छोको” के चौधे श्लोक में इनके प्रति प्रयुक्त ब्यूहांगिनं?? से 
व्यूह और अवतारी का तात्पयं छिया जाता है।' श्री पुरुषोत्तमाचायय ने उसका 
तात्पय अवतारों और अनन्त मूर्तियों से लिया है ।* 


श्रीवल्लभ 

श्री बज्ञभाचाय के 3पास्य देव श्रीकृष्ण, सब्चिदानन्द-स्वरूप ब्यापक परगअह्य 
है। इन्होंने श्रीकृष्ण, व्यापक ब्रह्म के दो रूप माने हैं। सर्वजगत-स्वरूप अपर 
ब्रह्म और उससे विलक्षण परवह्म ।* उन्होंने बहुत से मतवादों की चर्चा करते 
हुये विश्वरूप अपर ब्रह्म को मायिक, सगुण काय-स्वतंत्र प्रश्वति भेदों से अनेक 
प्रकार का बतलाया है। श्री वल्लभाचाय ने श्रीकृष्ण के अन्तर्यामी रूप का 
उल्लेख करते हुये कहा है कि परमाननद-स्वरूप श्रीकृष्ण सबके आत्मा हैं। 
अपने अन्तर में आनन्द की उपलब्धि उन्हीं से होती है। अखिल चेतना को 
सर्वास्मा ब्रह्म-रूप श्रीकृष्ण में ही इन्होंने स्थित माना है ।* 


श्रीचेतन्य 

चेतन्य सम्प्रदाय में मान्य श्रीकृष्ण के स्वरूप का पता 'लघुभागवत्तामृता 
से चलता है। इसमें रूप गोस्वामी ने श्रीकृष्ण के पर-रूप के स्थान में स्वयं- 
रूप का प्रयोग किया है। जिसके तदेकात्म और आवेश प्रभ्गति अन्य रूप 
समकक्ष माने गये हैं, क्योंकि 'स्वयं' तो पर-रूप है और तदेकात्म उसी के सदश 
अन्य-रूप है और आवेश-रूप आविर्भावास्मक तर््चों से युक्त है | 

उपयुक्त तर्थ्यों से स्पष्ट है कि तत्कालीन सम्प्रदाय में श्रीकृष्ण के उपास्य- 
रूप में गृहीत होने के कारण उन्हें ही बहा, या पांचराञ्रों के पर-रूप से 











- वेदान्त तत्त्व सुधा १० ६ इलोक ६॥। 
ब्रक्ष रुद्र सूरराज स्वरचितपचितच रमयाक्रमालया । 
चचितंच नव गोप बालया प्रेम भक्ति रस शार्ति मालया । 


रच 


२. बेदान्त तत्त्व सुधा प० ८ इलोक ७। ३, निम्बादित्य दश इलोकी ४। 
५, निम्बादित्य दश इलोकी प० २१। ४. बे० र० म० पृ० ४७। 
६. संत बाणी अच्छू, कल्याण, में सझुलित सिद्धान्त मुक्तावछोी' पृ० ७६१-७६२ परम ब्रह्म 


तु कृष्णो हि सब्चिदानन्दकम बृहुत छिरूपं तद्वि सवं॑स्यादेक ततस्माद विकक्षणम्‌ । 
७. सं० वा० कल्याण, सिद्धान्त मुक्ताबडी ० ७६१-७६२ इलोक ४, ११, १२ | 
८. लघुभागवतामृत ९० ९ इलौक ११-१२ ॥ 


इ३५ म० अ० 
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अभिदहित किया गया। उनमें अवतारत्व भी पूर्ण मात्रा में विधमान है। 
किन्तु आगे चल कर रसिक सम्प्रदार्यों में इनका नेमितिक अवतार पक्त गौण 
और नित्य लीलात्मक या रसात्मक पक्ष प्रमुख हो गया ।* 

“महाभारत! से लेकर 'टट्टी सम्प्रदाय”! तक श्रीकृष्ण के रूपों का अध्ययन 
करने पर पता चलता है कि सम्प्रदायीकरण होने के अनन्तर उपास्य-रूप की 
दृष्टि से श्रीकृष्ण के व्यक्तित्व का विस्तार की अपेक्षा संकोच होता गया । उसमें 
वाद्य पक्ष की अपेक्षा अन्तर पक्ष की प्रधानता होती गई । उसे इस प्रकार 
देखा जा सकता है ;-- 

महाभारत में--श्रीकृष्ण का ज्षेत्र--सम्पूर्ण भारतवर्ष । 

श्रीमद्धागवत में--उत्तरभारत । 
भध्यकालीन सम्प्रदायों में 

वल्लभ--घ्ज, द्वारका । 

चैतन्य--ब्रज । 

निम्बाक-- दूं दावन । 

राधावल्लमी--नित्य वृंदावन, निकुंज केलि । 

टट्टी--निकुंज केलि । 


भक्त कवियों में अवतार-रूप 


अवसारवाद की दृष्टि से मध्यकालीन कवियों में प्रायः दो प्रकार के श्रीकृष्ण 
मिलते हैं। उनमें से प्रथम हैं पुरुष, नारायण और विष्णु के नाम से भभिद्दित, 
क्षीरश्ञायी विष्णु के अवतार कृष्ण और द्वितीय हैं श्रीकृष्ण या हरि, उपास्य 
अबद्य के अवतार श्रीकृष्ण। डा० दीनदयाल गुप्त ने लिखा है कि “घर्म- 
संस्थापन के लिये जो अवतार होता है वह चतुब्यूद्ास्मक है। संसार को आनन्द 
दैने के लिये जो अवतार होता है वह उनका रस-रूप है। कृष्णावतार में 
इनके मतालुसार कृष्ण ने चतुब्यूंहास्मक और रसास्मक दोनों रूपों से युक्त 
अवतार लिया था” ।* किन्तु उस काछ में उपास्य श्रीकृष्ण इतने व्यापक हुए 
कि विष्णु अवतारी इनके अंश मात्र रद गये । 
विष्णु कृष्ण का अवतार पूव॑वर्ती, पौराणिक और प्रयोजनात्मक है । 
“भागवत, 'सूरसागर' और नंददास कृत 'दशमस्कंध' प्रायः तीनों में विष्णु का 
.. ३. बददास ग्रन्व १० ७० पद ॥२।.........रः | 
रसर्न्‍नेधि रसिक किशोर । विधि सहचरि परम प्रवीन । 
मह्ाप्रेम रसमोद में रहत निरन्तर लौन। 
२, भ्रष्टद्वाप और वछमभ सम्प्रदाय भाग २, पृ० ४०४ । 


श्रीकृष्ण ण३१ 


अवतार-रूप सामान्यतः एक ही है। तीनों में पृथ्वी गौ-रूप घारण कर देवता 
और ब्रह्म के पास जाती है और इनकी प्रार्थना सुनकर क्षीरशायीनारायण था 
विष्णु कृष्णाबतार को सूचना देत हैं ।' इस रूप में श्रीकृष्ण भूभार दूर करने 
के निमित्त आविभूंत होने के कारण असुरों और राजाओं के संहारक हैं । 
श्रीमक्धागवत के अनेक श्रसंगों में श्रीकृष्ण विष्णु या नारायण के संबंधों के 
उल्लेख हुए हैं ।* 


पर-रूप हरि 


किन्तु सूर में यह परम्परा अधिक व्याप्त नहीं रल्षित होती। सूरदास 
ने अपने उपास्य देव परत्रद्म हरि? के ही बह्यत्व सम्पतक्त अवतार लीलाओं या 
क्षवतारी कार्यों का गान किया है। उसमें एक ओर तो उसके प्रयोजन हैं 
और दूसरी ओर उसी में सज्निविष्ट उसकी लीलायें हैं। फलत:ः हरि ही पांचरात्रों 
का पर है, भन्‍्तर्यामी है और श्रह्मवादियों का तिगुंग और सगण ब्रह्म है । 
'मरसारावली? में इस अविगति, आदि, अनन्त, अनुपम, अलख और अविनासी 
ग्रह्म का वर्णन करते हुये कद्दा गया है कि वह पूर्ण ब्रह्म प्रकट पुरुषोत्तम नित्य 
अपने छोक में विल्ास करता है. जहाँ अविनश्वर बृंदावन कौर उनकी कुंजलतायें 
फैली हुई हैं । जहाँ वेद रूपी अमर गुंजार करते हैं वहीं प्रिय और प्रियतम 
दोनों विहार कर रहे हैं ।” इसी हरि पुरुष से "सृष्टि या लीलात्मक अवतारबाद 
१. ( के ) भा० १०, १, १९-२३ । 
( ख ) सूरसागर जी० १, सभा स०, ए० २५७ पद ६२२ । 
घेनु रूप धरि पहुनि पुकारी'*"'घरि नर तन अबवारा । 
( ग ) नं० ग्रं० दसम स्फन्‍्ध पृ० २२० । 
तब पद गाई सब धरि धरती" '“'प्रगटहियें प्रभु पूरन काम । 
२. भा० १०, १, ६७, ११, १, ६८, २०, २, ९-१०, ह, ३०, १०, ३, ३२, १०, 
४, ३९ आदि | 
३. 'सूरसागर? या 'सूरसारावछी! में हरि नाम का सर्वाधिक प्रयोग हुआ है। जो 
श्रीकृष्ण इश्देव का याचक है | हरि के अवतार के विषय में कहा गया है: भपने 
अंश आप हरि प्रगटे पुरुषोत्तम निज रूप।| नारायण सुवभार दरयो है अति आनन्द 
स्वरूप, सूरसारावली पृ० ६ । 
४, अविगति आदि अनन्त भनूपम अलख पुरुष अविनाशी | 
पूरण ब्रह्म प्रकट पुरुषोत्तम नित निज लोक बिलासो ॥ 
जहाँ बृंदावन आदि अजर जहेँ कुंअलछता तिस्तार | 
तह बिदरत प्रिय प्रीतम दोक निगम भृक्न शुंजार ॥ २ 
सूरसाराबली ए० १, पद १॥ 
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का आविर्भाव होता है।'* सूरदास ने हरि को चतुभुज विष्णु भी माना है।* 
यही क्षमर उधारन, असुर संहारन, अंतरयामी, ब्रिभ्ुवन-पति हरि प्रकृट हुआ 
है ।१ पूवंकारू में किये हुये तप के फलस्वरूप यह अवतीर्ण हुआ है ।” यह 
अखिल विश्व का आधार और ब्रह्मा आदि का मूलस्वरूप है ।” ब्रह्मा, शिव 
सनकादि भी जिसका अंत नहीं पा सके वह भर्तों के लिये नाना प्रकार 
के वेष धारण करता है।* शिव, सनकादि और शुक्रादि के छिये जो हरि 
अगोच्तर है यही अवतरित हुआ है ।४ 
अन्तर्यामी 

पर-रूप के अतिरिक्त सगुण साहित्य में अन्तर्यामी रूप श्रीकृष्ण उपास्थ 
का एक विशिष्ट रूप माना गया है। आगम और निगम के अनेक रूपों के 
साथ सगुणवादी कवियों ने अन्तर्यामी का जारोप भी श्रीक्रप्ण पर किया। 
सूरदास कहते हैं कि जो प्रभु आदि सनातन परच्रह्म प्रभु हैं, जो अन्तर्यामी 
रूप में घट-घट में व्याप्त हैं वही तुम्हारे यहाँ अवतरित हुये हैं ।* सूरदास 
ने 'अन्तर्यामी” शब्द का अनेक स्थलों पर प्रयोग किया है ।* इन्होंने विशेषकर 
अन्तर्यामी” का प्रयोग मन की छात जानने वाले के लिये किया है।* नन्ददास 
के अनुसार ब्रह्मा से लेकर कीढ़ों तक वह सर्वान्तर्यामी है ।** गोपियों के ज्र 
में खड़ा होने का ताष्पथ अन्तर्यामी श्रोकृष्ण बहुत शीघ्र समझ लेते हें ओर जरू 
के भीतर उनको दशन देते हैं।* जिसका आदि-अंत नहीं हु; नेति-नेति 





१. खेलत खेलत चित में आई सृष्टि करन विस्तार 
अपने आप करि प्रकट कियो है हरी पुरुष अबतार ॥ 
सूरसाराबली ए० १, वही पद १। 
२. सूरसागर पद ६२३४ | 
३, कोटि काल-स्वरूप सुन्दर कोौउ न जानतभेव । 
चारि भुज जिहिं चारि आयुष, निरग्वि के न पत्याड ॥ 
सृरसागर पद ६११ हरि-मुख देखि हो वसुदेत । 
- सूरसागर जी० पद ६३२ प्रकट भयो पूरब तप को फल । 
 सूरसागर पद घुश॒३ । ६. सूरसामर पढ़ ६६३ । ७, सूरसागर पद ६८७। 
» आदि सनातन परत्रह्म प्रभु घट घट अन्नरजामी | 
सो तुम्हरे अबतरें आनि के, सूरदास के स्वामी ॥ सृ० पद छ०४ । 
९, सूर श्याम अंतरयामी स्वामी । सू० प० ८७० । 
इसके अतिरिक्त पद ८०७-८१४, <८२, १५६५० | 
१०, सूर० पढ़ ८८२ सूरदास प्रभु अंतरजामी, ग्वालिन मन की जानी! 
११. +० ग्रं० पृ० ३९, १७ ब्रह्मादिक बीटंत जीव सर्वान्तरजामी । 
१२, प्रभु अंतरजामी यह, जानी हम कारन जल खोरे । 
प्रगट भए प्रभु जलहदी भीतर देखि सबनि को प्रेम ॥ सू० पद १३८६ । 


धर 


ग 


श्रीकृष्ण धर । 


कट कर जिसको निगम गाता है, वह अन्‍न्तर्यामी प्रभु सबका स्वामी है। 
इसके अतिरिक्त अनेक पर्दों में सबके अन्तरजामी हैं हरि! १६०२, 'तुम्ह हो 
अन्तरजामी कन्हाई! १६४०, 'सूरदास अभु अन्तरयामी” १६६७ भादि से 
श्रीकृष्ण के अन्तर्यामी रूप का स्पष्ट पता चलता है। वे कन्हाई प्रेम के वश 
में होकर अंतर में प्रकट होते हैं ।? ननन्‍्द॒दास ने कृष्ण को “अन्तरयामी साँवरों! 
कहा है। अन्तयांसी अपनी इच्छा के चलते सभी को प्रेरित करते हैं ।) वे 
नेति-नेति युक्त नारायण स्वामी अखिछ लोक के अन्‍्तर्यामी हैं ।* ये जगत- 
जनक और सब जंतुओं के अन्तर्यामी हैं ।* 

श्रीकृष्ण-लीला की चर्चा करते समय तस्कालीन कवियों ने उसी क्रम में 
श्रीकृष्ण के अवतारत्व को प्रदर्शित करने के निमित्त विभिन्न उपादानों का 
उपयोग किया है। उनमें अधिकांश उपादान तो परम्परा से प्रचलित होने के 
कारण इस काह्ू सके रझूड़ हो गये थे । कुछ उपादान विशिष्ट सम्प्रदारयों की 
उपज हैं ओर कुछ उनकी ब्यक्तिगत घारणाओं की देन हैं । 


जागतिक 


श्रीकृष्ण को अचतारी पुरुष सिद्ध करने के क्रम में सर्वप्रथम 'मद्दाभारत! की 
कथा में ही अनेक स्थलों पर उनके बाह्य या आंतरिक जागतिक रूप को प्रदर्शित 
किया गया है (£ “गीता! और “सागवत? में” यह परम्परा सर्वत्र वर्तमान रही 
है। फलतः भागवत! के अनुयायी सूरदास और नन्‍्द॒दास ने हनका यप्रोग किया 
है! श्रीमद्धागवत” ही की परंपरा में सूरदास ने कतिपय स्थलों पर आभ्यन्तर 
या बाह्य जागतिक रूपों की चर्चा की है। उदाहरण के लिये शिशु कृष्ण के 
मुख में यशोदा अखिल विश्व को देखती हैं ।" क्ृष्ण करोर्दों बह्माण्डों को 


*, सूरसागर पद १७४८--अनर तै हरि प्रयर मण | 
रहन प्रेम के वस्य कन्ह।ईं, जुइ॒तिनि को मिलि हप दए । 
२. नें० ग्रं० ए० १६५ पद ६ । 
३, न० ग्र० पृ० २५६--अन्तर जञामी अपनौ धमे ता कर प्रेरे सबकेकर्म । 
४. न० ग्रं० ९० २७१--तुम नहि नहि नारायन स्वामों। अखिल लोक के अन्तर्जामी। 
७, नं० ग्रं० पू० ३१२-जगत जनक गुरु गुर, तुम स्वमो । 
सब जतुन के अन्तरजामी ॥ 

&, महा० ५, १३१, ५-१३ । ७. गीं० ११५ भ०। 
<, भा० १०, ७, २६ | मा० १०, ७, ३७-३८ | 
९, सूरसागर पद ८७३ और ८छ४ | 

८७३-अखिल त्ह्यांड-खंड की महिमा दिखराई मुख मांदि । 

८७४-माटी के मिस्र मुख दिखरायो, तिहूँ लोक राजधानी ॥ 





ण्द्रेड मध्यकालीन साहित्य में अचतारबाद 


अविलूम्ब आध्मसात्‌ कर लेते हैं।* तथा इनके विराट शरीर के एक-एक रोम 
में करोड़ों ब्रह्मांड विद्यमान हैं ।* कालियनाग के फन पर पर रखने वाले 
श्रीकृष्ण के प्रत्येक भंग्र के रोम-रोम में करोड़ों ब्रह्माण्ड वर्तमान हैं ।* श्रीकृष्ण 
के सहवासी अहीर गोबर्द्धव पूजा के समय सहख भुजाओं से युक्त इनके पत्यक्ष 
रूप को देखते हैं ।* एक जोर तो ये गोरपों से बातें करते हैं और दूसरी ओर 
सहसों भुजाएँ धारण कर भोजन कर रहे हैं ।* 


इस प्रकार उक्त उपकरणों के द्वारा अन्य प्रसंगों में भी कवि उनके ईश्वरत्व 
को सजा रखते हैं। नंददास ने भी अखिल ब्रह्मांड और विश्व को उन्हीं में 
स्थित कहा है ।* फिर भी हस काल के काव्यों में श्रीकृष्ण पू्णविततार की 
अपेक्षा उपास्य ब्रह्म अधिक माने गये हैं । 


अवतारी 


उपास्य होने के कारण उन्हें अवतार के स्थान में अबतारी, अंग्ी या 
अंशी कहा गया। अन्य अवतार विप्णु की अपेक्षा इनके अबतार बताए गये । 
श्रीकृष्ण के इस अवतारी रूप की विशेषता विष्णु के अबतारों की श्रीकृष्ण के 
अंश रूप में मान्य होने पर तथा कहीं-कहीं अपने अवतारस्व का प्रतिपादन करने 
से विदित होती है । 

अवतारी श्रीकृष्ण स्वयं विष्णु के समान जनक अवतार धारण करते हैं । 
सूरदास ने बालक्ृष्ण का बर्णन करते हुए इनके पूर्व अवतारी कार्यों और 
शक्तियों का उल्लेख किया है। जिस प्रभु ने मीन रूप में जल से वेदों का 
उद्धार किया, कम के रूप में पर्वत घारण किया, वराह रूप में पृथ्वी को अपने 
दातों पर पुष्प के सहश रखा, जिस शक्ति से हिरण्यकशिपु का हृदय फाड़ 
दिया, बलि को बाँधा, विप्रों को तिरूक दिया और रावण के सिर काटे वे ही 
अब इस देहली पर चढ़ नहीं पाते ।* 


'सूरसारावली' में कहा गया है कि जब-जब दानव प्रकट हुये हैं तब-तब 





१. सूरसागर पृ० ७४४-कोटि अह्यांड करत छिन भीतर हरत विलम्ब न छात्र । 

२. सूरसागर ० ११०५-इक इक रोम विराट किए तन, कोटि कोटि ब्रह्माण्ड । 

३. सूरतागर पद ११८५-कोटि बद्षाण्ड रोम प्रति आनि, ते पद फन प्रति दीन्दीं । 
४. संबनि देखी प्रगट मूरति. सहुस भुजा पसार | सूरसागर पद १४५७४ । 

५. सहस अुजाभरि उत जैत हैं, इतदि कहत गोपनि सो बात । सूरसागर पद १४५६। 
६. अखिल त्द्माण्ड विश्व उनही में जाता । न० ग्रं० पू० १७५ पद ११। 

७. सूरसागर पद ७४५। 


श्रीकृष्ण ५३५ 


श्रीकृष्ण ने अवतार धारण कर उनका संहार किया ।* यहाँ वर्णित चौबीस 
अवतार श्रीकृष्ण के विदित होते हैं ।* सभी अवबतारों का चर्णन करने के 
उपरान्त सूरदास कहते हैं कि व्यास रचित पुराण के अनुसार ये सभी अवतार 
श्रीकृष्ण के वर्णन किये गये।* अंश और कलाओं के रूप में जितने अवतार 
हैं सभी कृष्ण के हैं ।* 


इस प्रकार विविध प्रकार के अंश और कला-रूप में आविभूत होने वाले 
अवतारी राम-कृष्ण सदा घजमंडल में विहार करते हैं ।” श्रो नंददास के एक 
पद के अनुसार अबतारी रूप में वे सब विभूतियों के धारक और जगत के 
आश्रय हैं ।£ श्री हरिष्यास जी के एक पद में श्रोकृष्ण के अवतारी रूप का 
पता चलता है। उनके भनुसार ये जगदीश असुर संहारन, विपति विदारन 
और ईशों के ईश हैं ।* 

श्री भुवदास ने कहा है कि ये श्रीकृष्ण उस छूंदाविपिन में विहार कर रहे 
हैं जो चारों जोर से सभी अवतारों द्वारा सेवित हैं ।* 


इससे स्पष्ट दे कि कृष्ण-भक्त कवियों ने श्रीकृष्ण के जिस अवतारी रूप 
का प्रतिपादन किया है, उसके अनुसार वे केवल अवतार ही नहीं धारण करते 
अपिसु नित्य बृन्दावन में अपने विविध अवतारों के द्वारा सेवित भी होते हैं । 


यहाँ ऐसा विदिन होता है क्ि प्रस्तुत अवत्तारी रूप में श्रीकृष्ण अपने पर रूप 


१. जब दरि माया ते दानव प्रकट भए हैं आप | 
लब तब धरि अवतार कृष्ण ने कोन्दीं असुर संदार ॥ 
सो चौबोस रूप निज कहियत वर्णन करत विचार । 
सूरतारावछी ए० २ पद ३५-३६ । 
. यह अनेक अवतार कृष्ण के को करि सके बख[न । 
सोह सूरदास ने बर्णे जो कहे व्यास पुराण॥ सूरसारावली ए० १३ पद ३५७३ । 
४. अंश कला अवतार श्याम के कवि पे कदत ने आब। 
सूरतारावली पृ० १३ पद ३५४। 
- अंश कला अबतार बहुत विधि राम-कृष्ण अवतारी । 
सदा विहार करत ब्रजमं इल नंदसदन सु बकारी ॥ सूरतारावली प्ृ० १३ पद ३२६० ॥ 
 अवतारी अवतार-धरन अरू जितक विभूती । 
इह सब आश्रम के अकार जग जिददि को ऊंति ॥ नं० गझ्रं० पृ० ४४ । 
- भवतकवि व्यास जी पृ० २०० पद ३७। 
जय ओऔक्ृष्ण, जय श्रोकृष्ग, जय श्रीकृष्ण, जय जगदीसा । 
असूर संदारन विपति विदारन्‌, इसन हू के ईसा ॥ 
८. चहुं ओर इृन्दावन सेवत सब औतार | 
करत बिहार बिद्दारि तह आनन्द रंग विह्वर ॥ भुबदास ६० १८४ । 
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प३दि मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


या उपास्य रूप में ही नित्य बृन्दावन में स्थित हैं । उनकी श्रेष्ठता का प्रतिपादन 
करने के लिए कहा गया है कि उनके अवतार भी उनकी सेवा करते हैं । 


अवतार-परिचय 


श्रीकृष्ण लीला-गान में कवियों ने एक ओर तो उनकी लोीलाओों का गान 
किया है और दूसरी ओर उनके अवतारस्व की मीमांसा भी अ्रस्तुत की है । 
हस दृष्टि से कुंभनदास की 'दान लीला? और चेतन्य सम्प्रदाय के हिन्दी कवि 
माधोदास के ग्वालिन झगरो” उल्लेखनीय हैं । 

“्वानलीला! के अ्संग में दान माँगते समय श्रीकृष्ण अपने अवतारी रूप 
का प्रदर्शन करते हैं । वे गोपियों को संबोधित करके कहते हैं तुम गंवार गोपी 
हो; मुझे क्‍या समझा रही हो | शिव, विरंचि, सनकादि और निगम मेरा अंत 
नहीं पा सकते | में भक्तों की इच्छा पूर्ण करूँगा और कंस, केशी आदि दुष्टों 
का संहार करूँगा ।* 

नंददास कृत अ्रमर गीत' में गोपियाँ श्रीकृष्ण के स्वभाव पर विचार करते 
समय प्रसंगवध्च इनके वतमान एवं पूर्वअवतारी रूपों की चर्चा करती हैं । 
इनकी निष्ठुरता के प्रसंग में वे कहती हैं कि रामावतार में इन्होंने विश्वामित्र 
का यज्ञ कराने जाते समय ताडुका को मार डाला था !* ये वनमाली वलिराजा 
से भूमि मांगने तो गये वामन रूप में, किन्तु लेते समय इन्होंने पवंताकार 
रूप धारण कर लिया ।) इन्होंने परशुरामावतार में अपनी माता को मारा 
और ज्त्रियों का संहार किया और. नृसिंह के रूप में हिरण्यकशिपु का शरीर 
विदीण किया ।* शिशुपाल बेचारे का क्‍या दोष, जो इन्होंने छुछ करके उसकी 





्च्व 


!. तुम हो गवालि, गंवारि कहा मोकों सुमुझावे । 
सिद्र, बिरंचि सतकादिक निगम मैरी अंत न पावे ॥। 
भक्तनि की इच्छा करों दुष्टनि को सहार । 
कंस के धरि मारि हों सो परनि उतारों पार ॥ 

कुम्भनदाम संग्रद ए० १३ पद ८। 

- कीउ कहे री आज नहिं आगे चलि आइई। 
रामचन्द्र के रूप माहि कीनी निठुराई॥ 
जग्य करव्रन जात है विश्वामित्र समीर । 
मंग में भारी ताडइका रघुबंशी कुलदोप ॥ 

न० ग्र० अमर गीत पृ० १८०, ३७ भा० १०, ४७ की परम्परा में । 

३. ने अं० अमरगीत पृ० १८१, ३८, वामन । 

- नं० अं० अमरगीत ४० १८१, ३९ परशुराम । 

नं० झ्रं० अमरगीत ए० १८१, ४० नृसिद । 


ल्ष् 
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श्रीकृष्ण ५३७ 


दुरूहिन हर छी। “सूरसागर' के दान लीला प्रसंग में श्रीकृष्ण अपने तत्कालीन 
छबतारी कार्यों का स्वयं उल्लेख करते हैं। वे कहते हैं---अघा, वका, सकट 
एवं केशी आदि राक्षसों का मारना और गोवद्धंन घारण करना यह तो मेरा 
लड़कपन दे ।* इसी प्रकार 'विलि क्रिसन रुक्‍मणी री? में रुक्मिणी ने अपने पत्र 
में उनके अवतारी कार्यों की चर्चा की है ओर वामन, वराह, कू्म और रामा- 
चतार में किये गये उनके उद्धार-कार्य को उदाहरण-स्वरूप प्रस्तुत किया है ।? 


इस प्रकार इस काल में अनेक शैलियों एवं प्रसंगों में श्रीकृष्ण अपने 
अवतार का हेतु और अपना स्वरूप बतलाते हुये कहते हैं--नन्‍्द और यशोदा 
ने मुझसे इस अवतार के लिये बर मांग लिया था । वेदों के कथनानुसार गोकुल 
में आकर मैंने सुख्र दिया। में त्रियुवन पति--जल, स्थल, एवं घट-घंटे में 
निवास करने वाला हूँ ।” इस पृथ्वी पर असुर प्रबल हो गये हैं। मुनियों का 
कर्म उन्होंने छुडा दिया है। अतः गायों और संतों के निमित्त मैंने ब्रज में देह 


धारण किया है ।* 


माधोदास के 'ग्वालिन झगरो' में इनके अवतारस्व का वेसा ही परिचय 
मिलता है। श्रीकृष्ण और ग्वालिनों की वार्ताओं में वामनावतार की चर्चा 
हुई है। श्रीकृष्ण कहते हैं--तुम गुज्री गंवार हो और हम सारे वन के राजा 
हैं। मेने तीन पण भूमि के निमित्त वलि के सिर पर पाव दिया था ।£ 


2. न० अं० अमरगीत १० १८१-१८२, ४१ । 
२. अधा वबका सकटा हने, केसीसुख कर नाह। 
गिरि मोबरधन कर परथी, यह मेरी लरिकाई।॥ 
सूरसागर पू० ७६७ पद २०९७९। 
३. बेलि क्रिसन रुंकमणी री १० १५८-१६०, पद; ५९, ६१, ६२, ६३ । 
., तथ करिके ननन्‍द्र नारि मांगि मो पे वर लोन्हों । 
वचन बेद वपु धारि' आइ गोकुल सुख दीन्हों ॥ 
तुम कहा जानों बावरी, हम त्रिभुवन पति राई । 
जो जल यल में वप्ते सो घट घट रह्यी समाई ॥। 
कुम्भनदास पद संग्रह १० १३ पद १० 


््‌ 


५. कहते नंद लाड़िलो । 
अवनि भसुर अति प्रबद मुनीजन कम छुड़ाय । 
गऊ संतनि के द्वेत, देदइ धरि अज में आए॥ 
कुम्मनदास पद संग्रह पृ० १५ पद १४। 
६. ग्वालिन झगरो लि० ना० प्र० सं० 7० ५-६ पद १२। 
तीनि पेंठ भूमिकारण हम वलि सिर दौयौ पाव । तुम्हारे ई राज है । 


घट मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


लीलावतार 

श्रीकृष्ण की लीछा से सम्बद्ध बार, कौमार, पौरंठ कौर कैशोय चार 
रूप गशुद्दीत हुए हैं। सूरदास ने अपने एक पद में चारों लीलाओं का वर्णन तो 
किया ही है साथ ही कृष्ण के अह्य और अवतार पक्ष दोनों का अपूर्व समन्वय 
भी किया है। सूरदास कद्दते हैं जो ब्रह्म भादि, सनातन, अविनाशी, और 
सर्देव घर-घट में व्याप्त है, पुराण जिसे पूर्ण ब्रह्म कहते हैं । ब्रह्मा-शिव जिसका 
अंत नहीं जानते । जो आगम-निगम से परे हैं; यशोदा उसे गोद में खिला 
रही हैं । जो पुरुष पुरातन जप, तप, संयम और ध्यान से परे है, वह नंद के 
आंगन में दौड़ रहा है । जो बिना नेश्र श्रोश्न, रसना, मासिका और बिना 
हाक पेर का है। विश्वस्भर जिसका नाम है, वही घर-घर में गोरस चुरा रहा 
है। जो निराकार है वही गोपियों का रूप निहार रद्दा है। जो जरा-मृत्यु 
या माता या पिता आदि किसी भी प्रकार के सम्बन्ध से रहित है। ज्ञानियों 
के हृदय में जिसका निवास स्थान कहा जाता है वही बद्चढ़ों के पीछ्े-पीछे 
डोल रहा है । जिससे अखिल सृष्टि, पांच तत्वों और पंचभूतों की उत्पत्ति 
हुई है तथा जिसकी माया सारे विश्व को मोहे हुए है, शिव समाधि में भी 
जिसका अंत नहीं पाते वही गोपों की गाये चरा रहा है। जो नारायण, 
अच्युत, परमानन्द, सुखदायक और सृष्टि का कर्त्ता, पालक और संहारक है, 
वही ग्वालिनों के संग लीला कर रहा है। जिससे काल डरता है वह माता 
द्वारा ऊखल में बाँध दिया गया है। जो गुणातीत है वही गोपियों के संग 
रास कर रहा है। जो निुण णौर सगुण दोनों प्रकार के रूप घारण करता 
है और '्षणमात्र में अखिल सृष्टि को लुपत करने की ज्ञमता रखता! है, वही वन- 
वीथधियों में कुटी बना रहा है। जो रसा के द्वारा सेवित जगम, अगोचर 
लीलाधारी है वही राधा का वशवर्ती और कुंजविहारी है | वे बजवासी बड़- 
भागी हैं ज्ञिनकें साथ जविनाशी खेल रहा है । जो रस ब्द्मादिक के लिये 
दुर्लभ है वह गोकुल की गलियों में बह रहा है। इस लीला को स्वयं गोविंद 
ही जानता है ।* 

उक्त पद के भाव से स्पष्ट है कि 'अवतार श्रीकृष्ण की लीलाएँ ब्ह्मत्व से 
पूर्णतः सम्पृक्त हैं । यह अंश सूरदास के 'लछीला श्रीकृष्ण” और उनके छीछास्मक 
रहस्पों का स्पष्ट परिचायक है । 


श्रीपरमानन्द दास कहते हैं कि परत्रह्म विश्वमोहक मानव रूप घारण 
कर अवतार-लीलाएँ करता है । वह आनन्द को निधि मन, नेन्न, आदि सभी 





१. सूरसागर पद ६२१॥ २. सूरसागर पद ६२१ | 


श्रीकृष्ण ७३९ 


, ओर से आनन्द से पूर्ण है। इन्होंने उसकी अवतार लीला में भाग लेने वाले 
गो, गोपी, गोकुल, नन्‍्द, यशोदा, आदि सभी को भआनन्दस्वरूप माना है। 
उसका गाय चुराना, वेणु बजाना, नृत्य करना, हँसना, गोपियों के साथ रास 
करना भादि सभी अवतार-छीलाएँ भक्तों को आनन्द देने के निमित्त हुआ 
करती हैं ।* ब्रह्म, रुद्र, इन्द्रादि देबता उसका खितन करते हैं। वह सबका 
स्वामी पुरुषोत्तम यह छीला अवतार धारण करता है ।* इनके उपास्य श्रीकृष्ण 
एक भोर तो ब्रह्मा, विष्णु और महादेव तीन मुख्य देवताओं द्वारा सेवित हैं 
और दूसरी ओर वही 'शंत्र, चक्र, सारंग, गदा आदि से युक्त चतुभुज रूप 
घारण करते हैं । वे हो गोपोनाथ राधिकावल्लभ-रूप में परमानन्द के उपास्य 
हैं ।१* इससे स्पष्ट है कि परमानन्ददास ने भी उपास्य श्रीकृष्ण के ही छीछा- 
अवतार रूप का गान किया है। श्रीकृष्णदास ने अपने एक पद में तीनों 
लोकों में रमने वाले राम को नन्दराय के घर में विराजमान कहा है। 
श्री नन्ददास के अनुसार योगी लोग करोड़ों जन्म तक वन में जाकर अनेक 
प्रकार के यत्नों से उनके निवास के लिये जिस हृदय को स्वच्छ करते हैं वहाँ 


१. भानन्द ही निधि नन्दकुमार । 
परमबद्मा वष नराकृत जगमोहन लीला अवतार । 
स्रवनन आनंद मन महें आनंद लोचन आनंद आनंद पूरित ॥ 
गोकुल आनंद गोपी आनंद, नंद जसोद। आनंद कंद। 
सब दिन आनंद घेनु चरावत बेन बजावत आनंद कंदे ॥ 
चइततहसत कुछाहइल आनंद राधापति वृन्दावन चन्द। 
सुरमुनि आनन्द निज जन आनन्द रास विलास ॥ 
चरण कमल मकरन्द पान को अलि आनन्द परमानन्द दास । 
अश्छाप और वल्लम सम्प्रदाय भाग २ पृ० ४२२ में टदूधृत । 
२. ब्रह्म रुद्र इन्द्रादिक देवता ताको करत विचार । 
पुरुषोत्तम सबही को ठाकुर इह हीला अबतार । 
भ्रष्टदाप और वह्लम सम्प्रदाय भाग २ पृ० ४१२ में उद्धृत । 
३. मोहि भाव देवाधि देवा । 
, घुन्दर इयाम कमर दल लोचन गोकुकछ नाथ एक मैवा | 
तीन देवता मुख्य देवता ब्रह्मा विष्णु अरू महादेवा ॥ 
जे जनिये सकल बरदायक ग्रुन विचित्र कोजिये सेवा | 
संख चक्र सारंग गदाघर रूप चतुभुंज आनंद कंदा ॥ 
भोपीनाथ राधिका वल्लभ ताहि उपासत परमानन्दा। 


अष्टदाप और बल्लम सम्प्रदाय भाग २ १० ४१३ में उद्धृत ! 
४. राम राम रमि रहो त्रैलोक । 


राम राम रमणीय भेष नट राजत नन्दराव के ओक । 
अश्डाप और वल्लभ सम्प्रदाय भाग २ पृ० ४१८ में उद्धृत । 


पछ० मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


तो जाते हुये नवक नागर मोहन हरि घिन्नाते हैं। किन्तु वे ही बज की 
स्त्रियों के वस्त्र पर बड़े प्रेम से बेठे रहते हैं।* वे ही पडगुणों से युक्त और 
अवतार धारण करने वाले नारायण हैं और सभी प्राणियों के आधार हैं । 
जो शिशु, कुमार, पौगंड आदि लीलात्मक धर्मों से युक्त एक रस रहने वाले 
घर्मी नित्य किशोर हैं ।* जेसे श्रीकृष्ण पूर्ण चित स्वरूप और उदार हैं वेसे 
ही उनका अखंड उज्ज्वल रस कौर परिवार है ।* उद्धव द्वारा बज-गोपियों 
को श्रीकृष्ण के ब्रह्मत्व का परिचय देते हुये कहा गया है कि जिसे तुम कृष्ण 
कहती हो उसका कोई माता-पिता नहीं है। वह तो अखिल विश्व का कर्ता, 
पालक और संहारक है। उसने छीला के निमित्त अवतार घारण किया है ।* 
“भाषा दुशम स्कंघ' में कहा गया है कि जिस ब्रह्माण्ड में मधुपुरी स्थित हे 
वहाँ पूर्ण ब्रह्म कृष्ण निवास करते हैं। जब उनकी लीला करने की इच्छा 
होती हे तो विश्व में वे पहले भक्तों ओर परिकरों को अवतरित करते हैं। 
परिकरों का यह प्राकठ्य छीला के निमित्त होता है। तत्पश्चात्‌ श्रीकृष्ण स्वयं 
अवतीर्ण होकर भक्तों की मनोकामना पृ्ण करते हैं ।” भक्त कवि रसखान 
कहते हैं कि जिस ब्रह्म को शेष, महेश, गणेश, दिनेश, आदि देवता निरंतर 
गाते हैं, जिसे वेद अनादि, अनंत, अखंड, अधछेद्य और अमेद्य बतलाते हैं, 





१. जोगी जन बन जाई जतन करि कोटि जनम पचि । 
अति निर्मछ करि करि राखत हिय रुचि आसन रचि | 
कछु घिनाततहं जात नवबल नागर मोहन हरि। 
बज की तियन के अम्बर पर बठे अति रुचि करिं॥ 
नं० ग्रं० रास पंचाध्यायी, ६० ३१ प० ५७-५८ । 
२. पट ग्रुन अरू अवतार धरम नारायन जोई। 
सबकी आश्रय अवधि भूत नंद नंदन सोई॥ 
शिश्षु कुमार पौयंड घर्म पुनि वलित ललित छस । 
घर्मी निम्यक्रिशोर सवहू चित्तचोर एक रस ॥ 
नं० ग्ं० सिद्धान्त पक्माध्यायी, १० ३८, ७, ८ । 
३, जसोई कृष्ण अखंड रूप चिद्रूप उदारा। 
ते सोश उज्ज्वल रस अखंड तिन कर परिवारा ॥ 
नं० गं० अपर गीत, प१० १७७५, १। 
४. उद्धव--जादि कह्ौ तुम कान्द्द तादि कोड पितु नहिं माता। 
अखिल अण्ड ब्द्वण्ड विस्व उनहीं में जाता ॥ 
लीला को अवतार ले घरि आए तन स्याम । 
नं० ग्रं० भ्रमर गीत, पू० १७५, १ । 
५, जिह्टि ब्रह्माण्ड मधुपुरी लसी। पूरन ब्रह्म कृष्ण तहं बसे । 
जब हरि लीला इच्छा करें । जगत में प्रथम भक्त अवतरे । 


श्रीकृष्ण ५७१ 


नारद, शुक, ब्यास आदि जिसकी महिमा गान करते-करते भी अन्त नहीं पा 
सके उसे अहीरों की छोकरियाँ नचा रही हैं ।! परमानन्द दास यज्ञोदा का 
भाग्य सराहते हुए कहते हैं कि जो स्वरूप ब्ह्मादि के लिये दुरूम है वही 
आकर यश्ोदा के घर में प्रकट हुआ है । जिससे मिलने के लिए छिव, नारद, 
शुक्र, सनकादि, अनेक प्रयत्न करते हैं। वह्द धूल धघूसरित्त शरीर लिए्‌ 
यशोदा की गोद से लिपटा रहता है ।* मीरा ने त्तटसथ सग्रुण बह्म के सहृश 
लीलावतार श्रीकृष्ण को भी अनासक्त बतलछाते हुण कहा है कि वह सहस्रो 
गोपियों द्वारा वरण किये जाने पर भी बालग्रह्मचारी है।? गदाधर भट्ट ऐसे 
गोविन्द को सिर नदाते हैं जो नीले जल वाली कालिंदी के तट पर वेद- 
वेदान्त में प्रतिपादित परबद्मय के सहश विराजमान है । श्रीहितहरिवंश कद्दते 
हैं कि मुनि जिस स्वरूप को ध्यान में नहीं प्राप्त कर पाते वह चतुर श्रोक्ृप्ण 
बालकों के साथ विनोद कर रहा है! वह अपने अनन्य रसिकों के निमित्त 
लीला-लट के रूप में प्रकट हुआ है ।* श्रीं राठोर प्रथ्वीराज ने कहा है कि 








तिनकी धभु का परिका जिती। प्रमेट हात छाल। हित तितो । 
तब शआकृष्ण अवतरदहि आह । सिद्ध कर मगतन के भाई ॥ 
नं० ग्रं० अमर गीत पृ० २२०, ११ । 
. सेस मददेस गनेस दिनेस, सुरेसह्ु जादि निरंतर गावे ! 
जाहि अनादि अनंत अखड, अछेद अभेद्र सु वेद बतावे ॥ 
नारद से स॒क व्याप्त रटे, पति हारे तऊ पुनि पार न पावै । 
ताहि अहीर की छोहरिया, छछ्िया भरि छाछपे नाच नचावे ॥ 
सं० वा० कल्याण २९ प्‌ृ० ३४० में सकलित रसखान । 
२. यशोदा तेरे भाग्य की कही न जाय । 
जो मूरति अद्यादिक दुलेमभ, सो प्रगटे हैं आय ॥ 
सिव नारद सुक सनकादिक मुनि मिलिबे को करत उपाय । 


ते नंद लाल धूरि धूसरि बधू रहत गोद लपटाय ॥ 
अज माधुरी सार सं० २००३ ए० १४१ पद ७। 


३. सोल सहस्र गोपियों नेतमे बारिया, तोय तमे बाल ब्रह्मचारी । 
मीरा बुहतू पद० संग्रइ पृ० १६० पद २५४ । 
४. श्री गोविंद पदारविंद सीमा सिर नाऊँ। 
श्री बृन्द्रावन विपिन मोल कछु गाऊँ॥ १॥ 
कार्किंदी जहाँ नदी नौल निर्मल जल शअ्राजे । 
परमतस्व बेदान्त वेद इव रूप विराजे ॥ २॥ 
गदाघर भद्ट की बानी, खोज रिपोर्ट ना० प्र० सभा जी० ८१ पृ० १४४ । 
०, द्वित चौरासी, ह० लि? सं० १८८१, १७७८ ना० प्र० सभा पृ०६५। 
बेणु माई बाज बंशीवट । 


ल्‍्च्र 


पर मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अनन्त छीछा वाले ने मनुष्य-छीछा ग्रहण की और जो जगत को बसाने बाला 
है वही जगत्‌ में बस गया।* 


इस प्रकार ध्आालोच्यकाल में लीलायें श्रीकृष्ण उपास्य ब्रह्म की ही विभिन्न 
लीलाओं के रूप में गाई जातो थीं। जिनमें एक ओर श्रीकृष्ण का सर्वोपरि 
उपास्य रूप प्रतिबिस्बित होता था और दूसरी ओर उसकी भनुष्योचित 
लीलाये। 'बरह्म! और अवतार! मिश्रित लीलाओं के गान में सूरदास का अद्वितीय 
स्थान लक्षित होता है । 'सूरलागर' में अनेक स्थर्लों पर सूरदास सगुन छीछा- 
पद गाने के क्रम में प्रायः श्रीकृष्ण के बह्मत्व का उल्लेग करते हैं । 


इस छीला-रूप में बालकृष्ण ने अखिल ब्रह्माण्ड की महिमा को त्याग 
दिया है ।* पृथ्वी जिनके त्तीन पेर में भी नहीं आ सकी उसे यशोदा चलना 
सिखा रही हैं। जिसकी चितवन से काल डरना है उसे लकुटि दिखाकर 
धमकाती हैं। जिसका नाम करोड़ों श्रम को दूर करने में समर्थ है उसके 
अ्म को राई लोन से उतारती हैं ।* जिसका भार गिरि, कृर्म, सूर, असुर, 
और नाग धारण करने की कल्पना भी नहीं कर सकते उसने गोपियोँ को 
आधार बना रखा है। निगस और आगम जिसके अनन्त गुर्णों का वर्णन 
करने में असमर्थ हैं उस प्रभु को यशोदा गोद में लेकर मंद-मंद मुस्कुरा 
रही है ।” ये परम कुसछ और कोविंद लीछा नट श्रीकृष्ण अपनी छमूतपूर्व 


मुनिजन ध्याल धरत नहि पावत करत विनोद संग बाकूक भट । 
दासि अनन्यभमजन रस कारण जे श्री हित इरिबंश प्रकट लीला नट ॥ 
१. बेलिक्निसन रुकमणी री, दि० ऐकेडमी, १० २०८६ पद २७१ । 
लीला[घरण ग्रद्टे मानुषी लीला जग बासंग वरिया जगन । 
२, अखिल ब्रक्षाण्ड खंड की महिमा, सिसुता मार्डि दुरावत । 
सूरसागर ५० २०९६ पंद ७२० १ 
३. तौनि पेंड जाके घरनि में आवे | ताहि जस्तोदा चलन सिखाओ ॥ 
जाकी चितवनि कालि डराई । ताहि महरि कर छकुटि दिखाई ॥ 
लाको नाम कोटि अ्म टारे ! तापर राई लोन उतारे ॥ 
सूरसागर पृ० हि ०५ पृद ७४७ | 
४. जे गिरि कमठ सुरसुर सपंधि धरत न मन में नेकु डरे । 
ते भुज-मुषन-मार परत कर गोपिन के आधार परे ॥ 
सूरसागर पृ० ३०९ पद्‌ ७५९। 
०, शुन अपार विस्तार परत नाहि, कहि निगमागम बानी । 
सूरदास प्रभु का लिए जसुमति, चिते चिसे मुसुकानी । 
सूरसागर ए० १३ पद ७३७१॥ 


शीकृष्ण पहदे 


मुसकान से मन हर लेते हैं।' इस अदभुत लीछा को जो जानता है वही 
जानता है।' क्योंकि जो अर्थ, धर्म, काम और मोक्ष आदि चारों पदार्थों का 
दाता है वह प्रातः उठ कर माता से माखन रोटो माँगता है। यह सब 
उन्हीं प्रभु की लीला है जिसे निगम नेति-नेति कहते हैं ।* जो निगुंण ब्रह्म 
सगुण लीला-रूप घारण कर अवतीर्ण हुआ है, उसे नन्‍्द अपना पुत्र समझते 
है ५ जो मूर्ति जरू-धल में सर्वत्र ष्याप्त है उसे यशोदा चुटकी देकर अपने 
आँगन में नचा रही हैं ।* अतः यह उसकी अवतार-लीला ही है कि जो 
अखिल विश्व का भरण-पोषण करने वाले हैं वे ग्वारिन के कौर से तृप्त हो 
हो जाते हैं ।* जो प्रभु सनातन ब्रह्म हैं वे नन्‍द के घर में सो रहे हैं ।* 
जिसके चरणकमल तीनों लोकों को पवित्र करने वाले हैं वे बल्कि की पीठ पर 
हैं नथा कालिय नाग के फन पर नृत्य करते हैं ।* सब कुछ श्रीकृष्ण के मन 
की बात है। जो-जो उनके मन में आता है वेसे ही वे नाना प्रकार के रूप 





१. परम कुसल को विद छीकछा नट, मुसकनि मन हर लेत । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ३१३ पद ७७२। 
२, सूरज प्रभु की अक्ूत छीला, जिन जानी तिन जानी । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ६० ११४ पद ७७४ | 
, जननि में माँगत जग जीवन, दे माखन-रोटो उठि प्रात । 
लोटत सूर स्याम पुद्दमी पर, चारि पदारथ जाके हाथ । 
बारबार विवारति जहछुमति, यह लीला अवतारी । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, १० ३१५ पद ७७७॥। 
४. सूरदास प्रभु को यद्द लीला, निगम नेति नित गाऊ । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १ पृ० ३१६ पद ८४८) 
७, निगुंण ब्रह्म सथुन लीलाधर, सोई सुत करि मान्यो | 
सूरसागर, ना० प्र० स० जो० १, ४० ३४९ पद ८<८९। 
६. जो मूरति जल-पल में व्यापक, निगम न खोजत पाई । 
सो मूरति ते अपने आँगन, चुटकी दे जु नचाई ॥ 
सूरसागर, ना» प्र० स॒० जो० १, ए० ३८१ पद ९८१॥ 
७. सूरदास प्रभु विस्व॒मंर हरि सो ग्वालिन के कौर अघाई । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ९० ४२१ पद १०८७) 
८. सूरदास प्रमु अह्म सनातन सो सोबत नंद धामद ! 
सृूरसागर, ना० प्र० स० जी० १ पृ० ४३९ पद १९३ ३५ 
५, जे पद कमल रोक त्रय पावन, बलि की पीठि परे । 
जो पद कमल सूर के स्वामी, फन प्रति नृत्य करे ! 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ९ ४५५ पद ११८५ । 


न 


५३७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


घारण करते हैं।* इस प्रकार मध्यकाल में लीला-गान की परम्पराओं में 
उनके अह्यत्व को संपुटित करने का प्रयत्न सूरदास ने किया है । 


प्रयोजन ३-- 


इस काल में अवतार और अवतारी रूपों से भी परे श्रीकृष्ण का जो रूप 
सर्वाधिक मान्य हुआ, वह था श्रीकृष्ण का उपास्य-रूप। इसके फलस्वरूप 
उनके अवतार-रूप से सम्बद्ध प्रायः सभी प्रयोजनों में उद्धार की प्रश्नृत्ति सर्वत्र 
विद्यमान है । इसमें सन्देह नहीं कि परम्परागत प्रयोजनों की भी कवियों ने 
यथेष्ट चर्चा की है किन्तु वे उद्धारवादी प्रभाव से प्रथक नहीं हो सके हैं । 
इसी से असुर-संहार जो विप्णु के अवतारों का प्रधान प्रयोजन रहा है," वह 
असुर उद्धार के रूप में परिणत हो गया, नथा असुर-अवतार संघ का 
मुख्य प्रयोजन भर्क्तों का रंजन करना रहा गया।।* 

भतः श्रीकृष्ण अनेक जन्मों में भक्त के निमित्त आवि्भृत होते हैं।* 
भक्तों के लिए ये स्वयं तो बन्धन स्वीकार करते हैं, मायाधीन हो जाते हैं, 
और भक्तों को मायातीत और मुक्त कर देते हैं ।* भक्त ही अवतार का प्रबल 
हेतु है। सूरदास ने ऐसे तथ्य पदों में प्रकट किये हैं।* यों तो उपास्य 
श्रीकृष्ण के इस अवतार में उनको इच्छा ही प्रयोजन है । किन्तु भक्त के प्रेमवश 


१, सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ५७६ पद १५३३ । 
२, उपरौ धरनि, असुर कुल मारो धरि नरतन अवतारा । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १. पृ० २५७ पद ६२२ | 
३. तुम बिन कौन दोन खल तारें, नि्युन सम्ुण रूप धरि आये । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ३८८ पद १००४ । 
४. सूरदास प्रभु गोकुल प्रगट भए, संतनि हरण दुष्ट जन-मन परके । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० २७० | 
५, सूरदास प्रभु कहृत भक्त हित जनम-जनम तनु पारों । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ३७४ पद ९६० । 
६. आपु बंधावत, भक्तनि छारत बेद विद्वित भई बानी । 
सूरस्ागर, ना० प्र० स० जी० १, ३७४ पद ९६१ । 
७, सूरदास प्रभुभक्त देत ही देह धारिके आयो | 
सृरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ३२७५ पद ९६४ । 
पद १०९२--सूर स्याम संग सब छुख सुन्दर, भक्त देत अवतार । 
पद ६७७--सूरदास प्रभु कंस निकंदन भक्त देत अवतार घरयो | 
<, अपने आप करि प्रकट कियो है हरी पुरुष अवतार । 
सुरसारावली, वे० प्रे० एृ० १ पद ५। 


भीक्ृष्ण ५७५ 


उन्हें भवतीर्ण द्वोना पढ़ता है। सूरदास ने दो पदों में कृष्ण के अवतार को 
प्रेम के वश बतलाया है।* अतएव श्रीकृष्ण के सभी अवतारी कृत्य एक ओर 
तो छीछा पक्त की ओर भक्तों का रंजन करते हैं और दूसरी ओर उनके बही 
रूप उपास्य की दृष्टि से उद्धार कार्य करते हैं । सूरदास ने श्रीकृष्ण के सम्पूर्ण 
कृष्यों का एकमात्र प्रयोजन उद्धार माना है। एक पद में नन्‍्द-कुछ के उद्धारक 
श्रीकृष्ण की चर्चा करते हुए कहते हैं कि ये कृष्ण साता-पित्ता, ब्रज. घरणी, 
पतित, भक्त, दीन जनों के उद्धारक तो हैं ही साथ ही पूतना, दनुज-कुछ, 
तृणावतत, शकट, केशी, वका, अध, गो, ग्वाल, श्रूषभ, वच्छु, श्रह्म, यज्ञ-परनी, 
कालीय, दावापि, ग्राह, गजराज, शिला, पांडुकुल, द्रौपदी, रुक्मिणी, सिंधु, 
सीता, जय, विजय, त्रास, प्रहाद, हिरण्यकशिपु, हिरण्याक्ष, वेद, धर्म, कर्म, 
देवता, देवलोक और कंस के भी उद्धारक हैं ।' उक्त पद के सारांश में प्रायः 
सभी प्रकार के अवतार-कार्यों का केवल उद्धार में पर्यवसान किया गया है । 
भूभार-हरण और असुर-संहार सम्बन्धी अवतार-कार्य तथा ग्राह, गजराज, शिक्ता, 
प्रहाद, हिरण्यकशिपएु आदि से सम्बद्ध पूर्व अवतारों के रूप में किये गये अवतार- 
कार्य एवं तत्कालीन सभी कार्यों का रूचय एकमात्र उद्धार स्पष्ट सूचित करता 
है कि इस युग के कृष्ण अवतार या अवतारी मात्र न होकर ब्रह्म श्रीकृष्ण हैं । 
इस युग के अन्य कवियों ने भी श्रीकृष्ण के जिन अवतार-प्रयोजनों की 
चर्चा की है वे उपास्य श्रीकृष्ण के ही प्रयोजन हैं। नन्ददास कहते हैं कि 
श्रीकृष्ण अपने अद्भुत अबतार, विश्वप्रतिपालन के अतिरिक्त अपने भक्तों को 
दुर्लम मुक्ति सुलभ करने के हेतु धारण करते हैं ।* वे भूमि के ऊपर भार- 
स्वरूप नृूप-दल और असुर-दरू का संहार करते हैं तथा संतों की रक्षा करते 
हैं। किन्तु फिर भी नंददास की दृष्टि में उनका यह अद्भुत रूप ध्यान- 


१. प्रीति बस देवकी-गर्भ लीन्हो बास, प्रीति के द्वेत ब्रज वेष कीन्हों । 
प्रीति के हेतु जसमति पय पान कियो, प्रीति के देतु अवतार लीन्हों ॥ 
प्रीति के द्ेतु बन थेनु चारत कान्ह, प्रीति के द्ेतु नंद सवबन नामा | 
प्रीति के द्ेतु सूरज प्रभुद्दि पाश्ये, प्रीति के देतु दोउ स्थाम स्यामा । 
सूरसागर, ना० प्र० स०, जी० २, पूृ० ९४२-९४३ पद ३६३१५, ३६३१६, २६३५ $ 
२. सूरसागर, ना० प्र० स०, जी० २, ० १३११ पद ३६९५ | 
श्.ये भदुआुत भवतार जु लेत । विस्वद्दि प्रतिपालन के द्ेत । 








अरु अपने भक्तन के देतु । दुलेभ मुकति सुरलूम करि देत । 
न० भ्रू०, भाषा दशस रकंध पृ० २२६१॥ 
४. नूप दल करि बढ़ि भसुर बिकारी | कौनी भूमि भार करि भारी ॥ 
तिनदि निदरिद्दो भू सार हरि हौ। सन्‍्तन की रखवारी करि दो ॥ 
न० अं०, भाषा दशम स्कंध एृ० २२८ । 
रेदे मू० अ० 


णछदे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


योग्य है।* मीराबाई के अनुसार श्रीकृष्ण देवताओं के कार्य के लिये तो 
भाविभूत होते ही हैं' परन्तु भक्तवत्सछ होने के कारण" भक्त के भाग्य से", 
उनकी सहायता के लिए” प्रायः उनकी प्रत्येक आपत्ति में प्रकट होते हैं ।* 
इस प्रकार उस 'अधम-उधारण सब जग-तारण”* श्रीकृष्ण ने सभी भर्क्तों का 
कार्य किया है ।* बेजू कवि ने विष्णु और कृष्ण का अन्तर स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि दोनों निर्गुण और सग़ुण स्वरूप वंदनीय हैं, परन्तु विष्णु देवताओं 
के सुख के कारण हैं जब कि कृष्ण भक्तों के दुःख हरने वाले हैं ।* इस प्रकार 
साम्प्रदायिक कवियों के अतिरिक्त सम्प्रदायेतर या राज-दरबारी कवियों में भी 
श्रीकृष्ण के उपास्य प्रधान या इश्टदेचात्मक प्रयोजनों का अधिक प्रचार हुआ । 
राज दरबारी तानसेन कहते हैं कि श्रीकृष्ण पतित-पावन, करुणा-सिंघु, दीन- 
दुख-भंजन, युग-युग मे विविध रूप एवं लीछा धारण करने वाले, भक्तवत्सक 
और कृपाल हैं ।!** ब्रह्म कवि कहते हैं कि तप और योग से ये उपलब्ध नहीं 
हैं। अपितु जो भी ब्रह्म का हृदय में ध्यान करता है, उसे उसी रूप में दर्शन 





- प्रभु यह तुम्दरी अदभुत रूप | ध्यान जोग्य निपट ही अनूप । 
न० भ्रृ०, भाषा दशम स्कंध पृ० २२९ । 
२. मीरा बहृद पद संग्रह एृ० ६५, १, ९७ । 
हमको बपु हरि देत संघारयो, साध्यो देवन के काज । 
३. मीरा बहदू पद संग्रह पृ० १४३ प० २३१-- 
मौरा प्रभु सतन सुखदाई, भक्त वछल गोपाल । 
४. मौरा बृहृद्‌ पद संग्रह १० २११ १० ३६९--- 
सब भगत के भाग्य ही प्रकेटे, नाम धर॒यों रणछोर । 
५. मीरा वृदद्‌ पद संग्रह पृ० २३५ प० ४००-- 
सब भगतन को सहाय करी प्रभु । 
&६. जब जब पौड़ परी भमक्तन पर आप ही कृष्ण पधारे । 
मीरा बृहद्‌ पद संग्रद ए० २६ प० २०२। 
७. हमने सुणी है हरि भधम उधारण | अधम उपारण सब जग तारण । 
मीरा बृहद्‌ पद संग्रद ए० २३३ प० ३०२ । 
<, सव भक्तन का कारज कीनद्रा सोई प्रभु में पाया जी । 
मीरा बुहृदू पद सग्रहु पृ० १३५७ प० २५७ । 
$. उत सुरन सुख बरन इन अच्तन दुःख हरण निगुण । 
सरगुण दोऊ स्वरूप एक हो बंदन । 
राग वत्पट्रम जा!० १, ए० २१४६ पद ५४५। 
- पतित पाबन करुणाविधु दौन दुःख भजन । 
अनेक रूप लोका पारी भक्ततरत्मछ युग-युग भए कृपाल । 
राग कल्पद्रुम जो ० १, पृ० ४६ पद उ०। 


न 
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: देते हैं। भक्त कवि नरसी कहते हैं कि श्रोकृष्ण सतयुग, त्रेता, द्वापर और 
कलियुग चारों युगों में भक्त के अधीन रहते हैं ।* 


श्रोरसखानि के अनुसार आगे चछ कर प्रेम और हरि में कोई अन्तर नहीं 
रह जाता। अतएव प्रेम हरि-स्वरूप है और हरिप्रेम स्वरूप | यद्यपि 
अख्बिल विश्व हरि के अधीन है किन्तु हरि स्व्रतः प्रेम के अधीन हैं ।* 'सुदामा- 
आअरित!ः के रचयिता नरोत्तमदास ने भी श्रीकृष्ण को अनार्थों के नाथ एवं 
नृसिहावतार के रूप में पुरानी प्रतिज्ञापालन करने वाला कहा है ।* 

हस प्रकार यह स्पष्ट है कि प्रायः सभी आअवतार-कार्य सम्प्रदायों एवं 
साम्प्रदायिक कवियों तथा उनके प्रभाव-स्वरूप अन्य कवियों में भी उपास्य 
श्रीकृष्ण के उद्धार-कार्य के रूप में अधिक प्रचलित हुए; जिसके फलस्वरूप 
उन्हें दीनानाथ, अनाथ-निवाजन और भक्तवत्सछ की उपाधि प्राप्त हुई ।* 


इसी युग के सम्प्रदायों में, श्रीकृष्ण का अवतार एवं अबतारो के स्थान में 
उनके नित्य रूपों में गुह्दीत अर्चा रूपों का अधिकाधिक प्रसार हो चुका था । 
अतः सम्प्रदाय विशेष के कवि अब उनकी नित्य लीला, नित्य ऐश्वर्य या 








, ब्रह्म विचारत जो हिय में सोइ रूप परें नर की यहि काला । 
जाय लखी किनवा नंदराय के आँगन खेरुत रंग को लाला ॥ 
अकबरी दरबार के कवि पृ० २२५ में उद्धृत । 
२. कहै सुने को बुरो न मानो हम नरसी दास तुम्हारे 
सतथुग, त्रेता, द्वापर कलियुग भक्तन के आधीन हैं प्यारे ॥ 
राग कल्पद्रुम जी० १, पृ० ३४५ पद १५। 
३. प्रेम हरि को रूप है, त्यों हरि प्रेम सहूप । 
एक होइ दे यों छसे, ज्यों सुरज अरु धूप ॥ 
रसखान, प्रेमबाश्का पृ० ८ से २४। 
४. रसखान प्रेमवाटिका, पृ० ११-१२, दोहा ३६ । 
हरि के सब आधीन, पे हरी प्रेम आधोन । 
याहि ते हरि आपुद्दी, याहि बड़प्पन दीन । 
, द्वारिका के गये दरि दारिद इरेंगे प्रिय । 
द्वारिका के नाथ वे अनाथन के नाथ हैं ।॥। 
सुदामाचरित पू० १४ क० ९ । 
पूरन पैज् करी प्रढ्वाद की खंभ सो बाँध्यो पिता जिद्दि बेरे । 
द्रौपदी ध्यान घरयी जवहीं तबद्दी पट कोट लगे चहु फेरे ॥ 
सुदामाचरित्र ४० १५ । 
६. संतबाणी अदू, कश्याण, परशुराम देव जी० पू० २७० । 
दीनानाथ अनाथ निवाजन मगत बछल जु पिरद घारवौ । 
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माधुय प्रधान रूपों के वर्णन की ओर क्षघ्रिक ध्यान देने लगे थे। श्रीकृष्ण- 
चरित्र से इनका सम्बन्ध उत्तरोत्तर कम होता गया। अन्त में रसिक संप्रदायों 
में एकमात्र राधा-कृष्ण 'राधा-कन्हाई तो सुमिरन को बहानें हैं! के रूप में 
अवशिष्ट रहे । इनके नित्य रूपों के वर्णन से स्पष्ट है कि ये चरित प्रधान 
अवतार, अवतारी या उपास्य श्रीकृष्ण की अपेक्ता नित्य सेच्य अर्चावतारों के 
अत्यन्त निकट हैं ।* 


१. सेव्य हमारे हैं सदा, वृन्दा, विपिन विकास । 
नंद नंदन बृषभानुजा, चरण अनन्य उपास ॥ 
जुगल शतक पृ० १-२४ । 


बारहवाँ अध्याय 
अचावतार 


मध्यकाल में एक ओर तो अवतारों के लीलात्मक रूपों की अभिव्यक्ति 
हुई और दूसरी ओर दिन-प्रतिदिन के व्यवहारों में प्रयुक्त अर्चाबतारों या 
अर्चाविग्रहों का प्रचार हुआ । इस युग में पौराणिक कथाओं के साथ “पांचरात्रों 
में प्रचलित अवतारों का विलक्षण सामंजस्य स्थापित किया गया, जिसके 
फलस्वरूप लीलागान की प्रवृत्तियों में व्यापक परिवर्तन दिखाई पढ़ता है । 
जहाँ सूर आदि में पौराणिक कथाओं से सम्पृक्त सगुन छीला-पद मिलते हैं, 
चहाँ कालान्तर में राम, कृष्णादि अवतारों के, अर्चारूपों के जधिक व्यापक होने 
पर उनकी अष्टयाम सेवा, पूजा, अचना तथा पाक्षिक, मासिक, भ्षद्धवार्षिक 
और वार्षिक उत्सवों के ही लीला-पद अधिक प्रचलित हुये। विशेषकर परवर्ती 
मध्यकाल के साहित्य को यदि अर्चायतारों का साहित्य माना जाय तो कोई 
अत्युक्ति न होगी । 


परम्परा 


अन्य अवतारवादी प्रशृत्तियों के सहश अर्थावतार की भी प्राचीन परम्परा 
विदित होती है। विशेषकर अवतारवाद के साथ ही इस धारणा का विकास 
देखा जा सकता है। क्योंकि जहाँ बह्य के प्रादेशिक' या 'एकदेशीय” होने का 
सम्बन्ध ज्ञात होता है,' वहाँ अवतार और अर्चा एक ही भूमि पर स्थित 
दिखाई देते हैं। अवतार यदि ब्रह्म का प्रतिनिधि है तो अर्चा ब्रह्म का 
भ्रतीक ।' अतएव दोनों उस महतोमहीयान के लूघुतम प्रतिनिधि या प्रतीक 
द्वोने का समान रूप से दावा करते हैं ।* 








१. कर० सू० १, २, २९ “अभिव्यक्तिरित्याइम रथ्यय: के अनुसार आश्मरथ्य ने अछ्य की 

एकदेशीय अभिव्यक्ति मानी हैं । 

२. भ्र० सू० ४, १, ४ और ४, १, ५ “न प्रतोके न हि सःः और “ह्यदृष्टरुत्कर्षाद! में 
ब्रह्म के प्रतीक रूप का मान होता है । 

« गीता रहस्य पृ० ४१४-४१५ में श्री तिलक ने उपनिषदों में प्रयुक्त विभिन्न नामों 
के आधार पर प्रतीक पूजा से मूक्ति-पूजा या अवतार-पूजा का अनुमान किया दै। 
ब्रृ० 3० ७, ४, २३ में विश्व के अनेक उपादानों को अह्म का शरीर कद्ा गया है। 
'आदित्यः वृ० ३, ७, ९५ और “चंद्रमा” बु० ३, ७, ११ आदि भी उसी क्रम में उसके 
शरीर बतलाये गये हैं | छा० ३, १९, १ में 'आदित्य” को ब्रह्म का शरोर और रूप 
कहा गया है । 


गा । 


(९५० मध्यकालीन साहित्य में अबतारयाद्‌ 


वेदिक-संहिताओं में जनेक देवता एक के ट्टी विशिष्ट रूप माने गये हैं ।* 
क्योंकि समूह में जहाँ इनके नाम समान कोटि में लिये गये हैं।' वहीं 
विशिष्ट रूपों से सम्बद्ध इनके सर्वोत्करप्रधान एक्रेश्ववरवादी रूप मिलते हैं ।? 
किन्तु इनसे एक के अनेक नामों या रूपों का आभास मात्र मिलता है। 
जहाँ तक “अर्चा? धाबद का प्रश्न है चेदिक संहिताओं में 'अचंत','अचेद!, “अर्चा! 
जादि शब्दरूपों के प्रयोग हुए हैं ।” परन्तु अर्चा विग्नह से सम्बन्धित अर्थ बाद 
में चछकर गीता!७, २१ का अतीत होता है। वहाँ कद्दा गया है कि जो-जो भक्त 
जिस-जिस तनु को श्रद्धा के साथ अचना चाहता है, उनकी श्रद्धा को में उसमें 
ही स्थिर कर देता हूँ ।* 'विष्णुसहर्ननाम' में 'अचिस्मानः और “अचखिंतः नाम 
विष्णु के आये हैं। किंतु प्रायः अर्चि! शब्द का अर्थ किरण होने के कारण अर्चा- 
विग्रह का इससे कोई सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता । किए भी “गीता” के उक्त छोक 
से अर्चा और उपास्य विग्नह के सम्बन्ध का अनुमान किया जा सकता है| 


पर अर्चा का जिस मूर्ति था विग्रह से सम्बन्ध माना गया है उसके 
प्राचीन रूपों पर भी कतिपय विद्वानों ने विचार किया है ।* 

श्री ज० ह० दवे ने ऋ० १०, १०५, ३ की ऋचा का अर्थ सायणाचार्य 
के अनुसार इस प्रकार किया है--हे अमर पुज्ञारी, सागर में बहने हुए काष्ट से 
निर्मित पुरुषोत्तम भगवान्‌ की काएमूरलि की पूजा करके, सर्वोपरि बहा को 
प्राप्त कर ।* श्री ए० के० कुमारस्वामी ने पशुओं के रूप में यज्ञों में कुछ 

१२. ऋ० १, १६४, ४६ । 

२. ऋ० १०, ६५, १ में अन्तरिक्ष में अप्नि, इन्द्र, वरुण, मित्र आदि सबकी समन्वित 

महिमा का अस्तित्व माना गया हैं । 

३. ऋ० २, १, १-१५ में अश्नि ही इन्द्र, वि'णु, वरुण, त्वष्टा, रुंद्र, पृषा, सूर्य, सरस्वती, 

आदि से स्वरूपित किया गया है । 

४. अचन, प्राचत, ऋ० ८, ६०, ८ और अथ्व २०, १२, ५ अनेदू, ऋ० १, १७३, २ 
अं, ऋ० ८, २०, १० “अर्चा दिवे वृद ते शुत्य' ऋ० ?, ५४, ३, निरुक्त ६, १८ 
“अ्चों झक्राय शकिने शाची! १, ४४, २। 

*गी० ७, २*-न्यझो यो यांयां ननुं मक्तर श्रद्धयाचितुमिच्छति । 
तम्य तस्याचलां श्रद्धां तामैव विदधाम्यहम्‌ ॥ 
६, ( क ) वि० स०, शां० भा० पृ० १९४ छो० ८१ । 

( ख ) अर्चा का जहाँ तक प्रतिम्रा से सम्बन्ध है श०ब्र० ११, ?, ६, १३ में 
संवत्सर को प्रजापति की प्रतिमा कहा गया हैं। तथा अथव सं० ३,१०, है 
में 'राजि? को संवत्सर को प्रतिमा कद्द। गया है और संतान, वायु, पन 
आदि के लिये उस प्रतिमा की उपासना बताई गई है। 

७. भारती, विधयामवन, वर्ष, १, अंक ६ पृ० ४६ ऋ० १०, १५५, ३! 


प्‌ 


कं 


अरोवतार ५१ 


देवताओं के प्रतिनिधिरव को स्वीकार किया है । और » राषयकृष्णदास ने 
मैकडोनल के मत के अनुसार तथा ऋ० सं०' के एक मंत्र के आधार पर वेदिक 
काल में मूर्तियों का अस्तित्व माना है ।?ै 

इन तथ्यों के जाधार पर प्राचीन काल सें भी मूज्ति-निर्माण की संभावना 
की जा सकती दे । परन्तु यज्ञ-याज्ञ एवं कर्मकांडप्रधान वेदिक युग में मूत्ति- 
पूजापद्धति का कहीं उल्लेख न होने के कारण भक्तियुक्त अर्चाविग्नह का 
आरम्भ युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता 

पौराणिक या मध्यकालीन साहित्य में स्पष्टतटः निगम और आगस नाम- 
की दो परस्पराओं का अत्यधिक उल्लेख हुआ है। इतिहासकारों ने निगम को 
पूर्णतः बेदिक था आये तथा आगम को पूर्णतः द्वविद्द शास्त्र माना है। 
इनके कथनानुसार यदि अआदय॑ पद्तति में होम की प्रधानता है तो द्वविड़ पद्धति 
में पूजा या पत्र पुष्पं फू तोग्! की । 

अतः यह अनुमान किया जा सकता है कि कालक्रम से केवल द्वविड- 
कार्य का ही समन्वय नहीं हुआ अपितु निगम और आगस की दोनों 
धाराओं का भी अपूर्व संगम हुआ । फलतः कमंकाण्ड के साथ अर्चा भक्ति ने 
भी क्षार्य संस्कृति में अपना महत्वपूर्ण स्थान बना लिया | श्री कुमार स्वामी 
का यह कथन उचित प्रतीत होता है कि द्वविढ़ों ने विजित होकर भी जायाँ 
को भक्ति और मूर््ति-पूजाप्रदान की ।/ अतः एक ओर द्वविड देवता शिव का 
जाया में प्रचार हुआ और दूसरी ओर भाय॑ देवता विष्णु में ब्विड़ देवतत्वों 
का समावेश किया गया ।४ 

इस प्रकार आगम और निगम के साथ-साथ भाय ओर द्वविड़ देवताओं में 
भी सामंजस्थ स्थापित हुआ। उक्त उपकरणों के आधार पर देवताहय के 
परस्पर समन्वय का अनुमान किया जा सकता है किन्तु इससे अचरवतार के 
जारम्भ का स्पष्टीकरण नहीं होता । 


अदो यद्दारु प्लवते सिधो: पारे अपूरुपम्‌ । 
तदारभस्व दुर्णी तैन गउुछ परस्तरम्‌ | 

१, हिस्टी आफ इंडियन ऐंड इन्डोनेशियन आट ४० ४१ । 

२, ऋ० ४, २४, १० 'क इम दशमिममंनद्रं क्रीणति चेनुमिए कौन मेरे इन्द्र को 
मोल लेगा? से इन्द्र की मूत्ति का अनुमान किया गया है । 

- भारतीय मूतिकला, ( तुतीय सं० २००९ ) प० २६ | 

. दी बंदिक एज, विद्यामबन, (द्वितीय संग १९०२ ) प० १६० । 

- दी वैदिक एज, विद्यासवन, ( द्वितीय सं० ११५२ ) ए० १६०। 

, दिस्‍्द्ी आफ इंडियन ऐन्‍न्ड इन्डोनेशियन भारट प० ५।॥ 

, दी वैदिक एज, द्वितीय सं० १९५२ पृ० १६२ | 


छ 44% ७ ०८ ० 


रण मध्यकालीन साद्दित्य में अवतारवाद्‌ 


इस दृष्टि से जिस प्रकार समस्त वेवताबाद का ही पौराणिक ( सीथिक ) 
विकास इष्टितत होता है, उसी प्रकार अर्चाचतार के सम्बन्ध में भी एक 
पौराणिक कथा को आधार माना जा सकता है। जिससे आये और द्वविद 
संस्कृति के समन्वय का भी भान होता है। यह दै--न्‌सिंद्ावतार की कथा- 
जिसके अनुसार प्रहाद का कथन सस्य करने के निमित्त खस्से से विष्णु का 
नमसिंह-रूप में जआाविर्भाव हुआ था। पिता के विरोध करने पर भी प्रह्मद, 
(संभवतः एक द्वविढ़) ने प्रतीकपूजा के रूप में विष्णु को स्वीकार किया था ।* 
गोस्वामी सुलूसीदास ने उपयुक्त कथा एवं उससे पत्थर-पूजा के प्रचकन का 
उल्लेख किया है जिसके आधार पर मध्यकाल में इस घारणा के अस्तित्व 
का पता चला है । परन्तु नाभादास जी ने पूजा का सम्बन्ध प्थु से माना है।* 


पांचरात्रसंहिता युग 

अर्चाचतारों का सबसे अधिक घनिष्ठ सम्बन्ध पांचरान्रसंहिताओं से 
रहा है | भर्चारूपों की पूजा, अर्चना, मंत्र, यंत्र आदि अनेक प्रकार के उछलेखों 
से ये संहिताएंँ ओतप्रोत हैं । 'परम संदिता' सें अर्चावत्तार की क्रावश्यकता 
बतलाते हुए कट्दा गया है कि ईश्वर की पूजा केवल साकार रूपों में ही सरभव 
है भन्‍य किसी अवस्था में नहीं। लोकानुग्रह के लिये परमास्मा के इन रूपों 
का निर्माण हुआ है | मनुष्यरूप में उसकी मूर्ति बनाकर मनुष्य अपने उच्चतम 
लच्षय को प्राप्त कर सकता है और पूर्णरूप से उसकी पूजा कर सकता है । 
निराकार में न अच्ना का उपयोग है, न ध्यान का, न स्तोशन्न का । सा झार- 
अर्चारूप में होने पर दही उसको अर्थना सम्भव है। 


पांचराश्रसंहिताओं का उदय सात्वन, वेष्णव और पांचरात्र आदि के 
एकीकरण होने के पश्चात्‌ विदित होता है । इसके पूत ही तें० आ० १०, १, ६ 
१. ब्रह्यवादिन जो० ३ अछू १४, पृ० ५३९ । 
२, तु० ग्रं० जी० २, कवितावली १० १९३, १२७। 
काढ़ि कृपान कहूँ पितु काल कराल विलोकि न भागे। 
राम कंद सब ठाऊँ है खंभ में हाँ सनि दवांक नृकेहरी ज.गे। 
बैरी विदारि भये विकराल कट्टे प्रक्तदहि के अनुरागे । 
प्रीति प्रतीति बढ़ी तुलसी तबते सव एहन पूजन लागें ॥ 
. भक्तमाल, रूपकला ए० १९९ कूप्पय, १४: 
सुठि सुमिरन प्रदलाद पृथु पूजा कमछा चरनन मन । 
« परमसंहिता, गायकवाड़, ३, ५-७ । 
३, ७ निराकारे तु देवेश नाचेन॑ संमवे न्‍नृगाम्‌ । 
न च ध्यान न च स्तोत्र तस्मात्साकारमर्चयेत्‌ ॥ 
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अर्वांवतार ५५३ 


मे नाशयण, बासुदेव जौर विष्णु एक साथ गुहीत हुए हैं। 'महासारत 
नारायणीयोप/रुयान”! में सास्वत, या भागवत, वेष्णव और पांचराम्र पुनः 
जकन्न हो जाते हैं ।" संभवतः इसी परम्परा में श्रेदर ने पांचरात्र संद्विताओं 
का प्रारस्भ भंडारकर के मत का समर्थन करते हुए उक्त उपाख्यान से माना 
है ।* हन सदह्दितारओं के उदयकाल के पूर्व ही मथुरा के सात्वत मतानुयायियों 
ने दक्षिण में वासुदेवभक्ति का प्रारम्भ कर दिया था।? कंस के मरने के 
यश्चवात्‌ द्वारका के अतिरिक्त दक्तिण में भी इनके पांच राज्य स्थापित हो 
चुके थे । प्राचीन तमिल साहित्य में कृष्ण और कृष्ण की छीलाओं के 
उहलेखों के आधार पर उनके प्रचार का पता चलता है ।४ संभवतः दूसरी 
शताइदी तक पांचराम्न आगमों का योग कृष्ण की अआर्चा पूजा पद्धति के साथ 
प्रचलित हो चुका था ।* ऐसा इतिहासकारों का अनुमान है । भतएव निश्चय ही 
सास्वतत, भागवत, वेष्णव और पांचराच्र सभी के समन्वय का भनुमान 
पांचरान्न आगर्सों के निर्माण के पूर्व ही माना जा सकता है। क्योंकि पद्धतियों 
का निर्माण किसी विश्वास के स्थूल रूप ग्रहण कर लेने के पश्चात्‌ ही सम्भव है। 

परन्तु श्रेडर ने नारायण के पांचरात्र सूत्र” से ही ईश्वर के पर, व्यूह आदि 
पंच-रूपों के साथ कर्चा का प्रारम्भ माना है ।* श्रेढर के उपयुक्त मत का 
आधार समर्भवतः अहि० सं० ११, ६४ का वह छोक है जिसमें कहा गया 
है कि नारायण ने स्वयं शास्त्र बनाया और पाँच प्रादुर्भावों को कहा ।“ इन 
रूपों का प्राचीन समिल कविताओं में भी उल्लेख हुआ है। तमिल साहित्य 
में पेरुन्देवार नाम के क्रवि के पाँच पद मिलते हैं। जिनमें इतिहासकारों के 





« महा ० १२, नारायणोयोपाख्यान्‌ , मोक्ष धर्म पे । २. अेडर पृ० १४ । 

. साउथ इंडियन हिस्ट्री ऐन्ड केल्तर जो ० १; पृ० ३३ । 

. साडथ इंडियन हिस्दी ऐन्ड कल्चर जी० १, ६० ३८-३९।' 

- साउथ इंडियन हिस्ट्रो ऐन्ड कटचर जी० १, (० ४६ । 

. दी कल्चरल हेरिटेज आफ इडिया जी० २, १० ६८-७० । 

७. श्रेडर १० २५ इट ऐपियसे, देन, देट दी सेक्ट टूक इट्स नेम क्राम इट्स सेंट्ल 
डोगम। #िहच बाज दी पांचरान्र-शासखत्र आफ नारायन इण्टरप्रटेड फिलास फिकली 
'इवेदम' ऐज फाशव फोल्ड सेल्फ मेनीफिष्रेंशनस्‌ आफ सीड वाई मिस आफ दिज 
“पर, व्यूहू विभव, अन्तर्यामी, अर्चा', फौमेस्‌। 

<. श्रेडर पृ० ६६ अद्दि > सं० ११, ६४ । 

तत्पर व्यूपविभवस्वमावादिनिरूपणम्‌ । 

पांचगत्राह्ययं तंत्र मौन्षेकफललक्षणम्‌ ॥ 
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ली) 


ष्प्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


मतानुसार प्रथमपद्‌ में पर, द्वितीय में ब्यूह, तृतीय में विभव, चतुर्थ में 
अन्तर्यामी और पंचम में अर्चा रूपों का वर्णन किया गया है ।* 

इतना ही नहीं रामानुज जादि आचार्यों के आविर्भाव के पूर्व ही तमिल 
प्रदेश में भाव, भाषा, सक्ति, भक्त और भगवान्‌ इन पंचामिव्यक्तियों का जो 
विशुद्धू रूप दृष्टिगत होता है, उसके मूल प्ररक तिरुपति, श्री रंग जादि दक्षिण 
के प्रधान भर्चवावतार माने जा सकते हैं।* क्योंकि ईसा की प्रथम शती में 
तोदमान द्वारा स्थापित तिरुपति का मंदिर तमिल साहित्य के अनेक जनप्रिय 
एवं भक्त भारवार कवियों की साथना भूमि रहा ।) द्रविड्॒प्रवन्धम! (पद्‌ संख्या 
४००० रचनाकाल ३०० ई० से ७०० ई० ) में द्वादश आक्वारों द्वारा गाई 
हुई कविताओं में छगभग १०८ स्थानों में विष्णु और उनके विभिन्न रूपों की 
पूजा का उल्लेख है ।7 


अतएव यह स्पष्ट है कि उत्तर भारत में वल्लभ आदि दक्षिणी आचार्यों 
ने जिन अर्चाचतारों की सेवा एवं तत्‌ सम्बन्धी लोकप्रिय पद साहित्य की 
सरजना की प्रेरणा दी उसके पूत ही अर्चावतारों के मंदिर में तथा जनसमाज में 
जाति और संस्कृत भाषा के बंधन को तोड़ कर जन भाषा में गाने वाले 
आाल्वार कवियों के गीत पर्याप्त लोकप्रिय हो चुके थे । इससें संदेह नहीं कि 
अवचतारों की पौराणिक पीडिका उनकी काव्प्राभिव्यक्ति का विशेष माध्यम 
बनी । किन्तु इसके अतिरिक्त भी अर्चारूप की कतिपय विशेषतायें हैं, जो 
उनकी काव्यास्मक प्रयृत्तियों एवं अभिरुचियों को सतत जाग्रत रखने में विशेष 
सद्दायक हुई ।” 
अर्चारूप का वेशिप्ट्य 

ईश्वर का अर्चारूप मनुष्य के सबसे अधिक निकट है। इस रूप से 
ईश्वा मनुष्य के साथ अनेक रूपों तथा विविध भावों भें मानव भक्त के साथ 





१. साउथ इंडियन हिस्ट्री एण्ड करचर जी० २ १० ८०९ । 

२. होम्स आफ दी अव्वार्स भू० पृ० २३-२४ श्री संगम के रंगनाथ, विष्णु कांची 
के वादराजस्वामी और निरुपति के व्यंक्टेश्वर, आस्वार साहित्य के मुख्य प्रेरक 
रद्दे हैं । 

३.-हिस्द्री आफ तिरुपति भाग १ पृ० २०८ । 

४. हिस्द्री आफ तिरुपति भाग १ प्रृ० ५२। 

५. हॉम्स आफ दी अल्वारस भू ०१० २१. 'हेट दी बेक आफ आह दी इम्फैसिस आन 
दी विज्विल इप्रेज भार अाइन लाइज दी ग्रेट थाट देंट मैनस रेलिजन नाट ओनली 
नोड्स इक्सप्रेतन भर्‌ दी सेन्लेज़ बट भर देम आलसो नौड्स एण्ड रिसिव्स्‌ 
स्टीम्युलेशन । 


अर्थाचतार ण्ण्पु 


भावात्मक सम्बन्ध स्थापित करता है। भक्त और भगवान्‌ में कभी स्वामी- 
सेवक-भाव रहता है तो कभी सखा-भाव, कभी वात्सल्य एवं कभी पति-पत्नी 
था प्रेमी -प्रेमिका-भाव, जिसमें इसकी चरम परिणति हो ज्ञाती है। अर्थावतार 
अपने स्वामी रूप में अखिल विश्व का प्रतिपाछक, सर्वशक्तिमान्‌ ओर परम 
स्वतंत्र है। श्री गोपीनाथ कविराज के मतानुसार वह किसी भी द्रब्य को 
अपना विग्रदह मानकर उसमें विराजने लगता है । इसमें देशनियम नहीं है । 
अयोध्या, मथुरा आदि देश न होने पर भी हानि नहीं है। काल-नियम भी 
नहीं हैं । जक्तक उनकी इच्छा हो तभी तक रह सकते हैं। अधिकारी नियम 
भी नहीं है। दशरथ आदि की भाँति अधिक विशिष्ट होने की जावश्यकता 
नहीं है। अचक जिस किसी स्थान में और जिस किसी भी समय उनको 
प्राप्त करना चाहता है, वह उसी समय प्राप्त कर सकता है ।* “तत्ततत्रय” के 
अनुसार गुण और अवशुण की भोर ध्यान न देकर वे समस्त लोकों को 
झरण देते हैं । वे भक्त की रुचि नित्य जाग्रत कर उसे अपनी ओर उन्म्रुख 
करने की अपूय क्षमता से युक्त हैं। वे उसके हृदय स्थल को स्वच्छु और 
परिमार्जित कर शुभफल भोगने योग्य बनाने हैं । तथा भक्त के पास स्वतः 
बिना किसी प्रयत्न के उपस्थित रहते हैं ।* दूसरी ओर सेवक के सेव्य रूप में 
प्रत्येक वस्तु के लिये आधित हैं। उस सर्वेशक्तिमान्‌ की प्रत्यके कामनाएँ और 
हच्छायें भक्त की इच्छा के रूप में परिणत हो जाती हैं । 


परम-उपास्प एवं इश्देव उसके देनिक कार्यों का मृत आधार और 
उपभोक्ता बन जाता है। भक्त की प्रत्येक कामना उसके इश्देव में प्रतित्रिम्बित 
होती है सेवक के अभाव में भर्चा-इष्टदेच स्वयं अपने भक्त का कत्तंव्यनिष्ठ 
सेवक बन जाता है; वह मूक, अशक्त ओर पराधीन सा होकर केवल अपार 
करुणा के वशीभूत हो अपने भक्त को प्रत्येक अर्भाष्ट श्रदान करता है।* वह 
भक्त के भार्यो को अभिव्यक्त करने को अप्तीम शक्ति जाग्रत करता है। भक्त 
उसकी पूजा में अनेक प्रकार की भूछे करता दे । अर्चा इृष्टदेव उसी को विद्वित 
मानकर प्रेम पूर्वक स्वीकार करता है । 

अर्चावतार सभी का बंघु और भक्तवत्सल है। उसमें स्वामित्व रह्दने पर 
भी उनके स्वत्व को भक्त इृष्ट रूप में समझता दे कि यह मेरा भगवान्‌ है। 
अर्चा उपास्य भी भक्त के इंच्छानुसार ही खाता है, पीता है, सोता है या अन्य 
इंनिक कार्य करता है। 'वेष्णवमताब्जभाष्कर' में कहा गया है कि देशकालरू की 





१. भी कृष्णांक, कल्याण, वर्ष ६ १० ४७ भगवत विश्द लेख । 
२. तत्त्वश्रय १० ११८ । ३, तत्त्वत्रय पृ० ११९ । 


पद भध्यकालीन साहित्य में अबवतारवाद्‌ 


अत्कृष्टता से रहित, जाश्रिताभिमत अचक के समस्त क्षपराधों को हुमा करने 
वाले, दिव्य देह युक्त, सहनशीऊ, अपने सभी कर्मों में अर्चकं की अधोनता 
स्वीकार करने वाली मूर्सि को अर्चावतार कहते है । 


घोदश प्रकार से पूजित ये अर्चा चार प्रकार के माने गये हैं । स्वयं व्यक्त, 
देव ( देवता द्वारा स्थापित ) सैद्ध, ( सिद्धों द्वारा स्थापित ) और मालुष 
€ मनुष्य द्वारा स्थापित ) 
रामभक्ति शाखा में अर्चारूप 

विक्रम की पंद्रहवीं शती में रामानन्द ने उत्तरभारत में जिस भक्ति- 
आन्दोलन का प्रवर्तन क्रिया उसझे प्रसार एवं प्रचार में राम के अन्त्योमी 
और अर्चा दो विशिष्ट रूप क्रमशः निर्यण जौर सगुण भक्ति सम्प्रदायों में 
अचलित हुये। सगुण भक्ति में उपास्य राम के साथ मूर्ति ओर बहुदेवबाद 
का समन्वय हुआ ।) रामानन्द ने ईश्वर, माया जौर जीव विशिष्ट, 'तत्वन्नय' के 
अनुरूप प्रतीकोपासना के रूप में राम ( ईश्वर ), सीता (माया या प्रकृति ) 
और लूचमण ( जीव ) हन तीनों के ध्यान का विधान किया 

राम-साहित्य में विशेषकर तुलसीदास ने 'राम-चरित-मानस' में तीनों के 
उक्त रूप का उद्चेख किया है |” परन्तु वज्चम कादि श्रीकृष्ण सम्प्रदायों की 
अपेक्षा इस सम्प्रदाय में भी अन्य देवों को समुचित स्थान मिला / सास्प्रदा- 
पिक इृश्देव के रूप में राम, कूचमण जौर जानकी के अतिरिक्त जानकीवल्लभ- 
राम विशेष रूप से प्रचलित हुये ।/ इस प्रकार राम के परवर्ती रूपों में ईश्वर 








१, वैष्णव मताब्ज-भाष्कर, भगवदाचार्य अनु० १० ११७ । 
२, वैष्णव मताब्ज भाष्कर, भगवदाचार्य भनु० पृ० ११८ । 
३, फक्ुदर पृ० १२६ देअर बाज ए कम्प्रोमाश्ज विटबीन लिविगदयीज्म एण्ड एन 
आइडोलेट्रस ऐण्ड माईथोलाजीकल पोलीथीज्म! । 
. भागवत-सम्प्रदाय ५० २६३ और रामानन्द की हिन्दी रचनाएँ भू? ४० १९) 
रा०ए भा० ए० ३३०)! 
डउभयबीच सिय सोहड केसी ) ब्रह्म जीव ब्रिच माया जैसी । 
और तू” ग्रं० सं» ५ १० २८२ 'गौतावली? । 
रूप सोमा प्रेम के से कमनाय काय हैं । 
मनि वेष किए कियों बढ जीव माय हैं । 
. विनय पत्निका में अनेक प्रचलित देवों की स्तुति से स्पष्ट है । 
. रामाष्टयाम पृ० ३ दो० ४ । 
जानकीवलम छाछ को जीवन घन यह धाम । 
द्वादश रस लीला अमित गुण समूह विश्राम ॥ 


| ः्‌ 


छू #0 


अर्थाधतार "५०७ 


की अ्रपेज्षा उनके माधुय रूपों का अधिक विस्तार हुआ, उस अवस्था तक पहुँच 
कर राम के अवतारत्व का संकोच होकर केवल निष्य लीला या नित्यकेलि तक 
सीमित रह गया” 


कृष्ण-भक्ति शाखा में अचारूप 


राम-भक्ति शाखा की अपेण्ा कृष्ण-भक्ति शाखा में अर्थाचतारों का अधिक 
व्यापक एवं विस्तृत क्षेत्र छक्षित होता है, द्वारका से जगन्नाथ पुरी तक कृष्ण के. 
अर्चारूपों का प्रभाव स्पष्ट है। 


पहले बतलाया जा चुका है कि भक्त और अर्चा का सम्बन्ध मुख्यतः 
सेवक-सेव्य सम्बन्ध है। इस दृष्टि से श्रीकृष्ण को लेकर प्रायः जितने 
सम्प्रदायों की स्थापना हुई, उन सभो में श्रीकृष्ण के विभिन्न एवं विशिष्ट 
व्यक्तित्व और चरिन्न से समन्वित रूपों वाले अर्चाविग्नह मान्य हुये ।* 


इस काल के वार्ता ग्रंथों में अर्चा, आचाय और भक्त तीनों की अवतारी 

लीलार्ओं एवं चमत्कारों का विस्तृत वर्णन हुआ है। इनमें अनेक अलौकिक 
घटनाओं के साथ-साथ ईश्वर के साकार साहचर्य की कथायें भी कही गई हैं । 
सम्प्रदाय प्रदीप! के अनुसार 'रुद्र सम्प्रदाय! के आदि प्रवर्तक विष्णु स्वामी को 
सम्प्रदाय प्रवतन के पूर्व सगुण-लाकार विग्रह श्रीकृष्ण करा दर्शन हुआ था।* 
कालान्तर में उन्हों श्रीनाथ जी के विशिष्ट स्व्र्प विग्रह श्रीनाथ जी परबह्म 
१. रामाष्टयाम, १० ३ दो० ९ । 
ललीला।ल गुणमाल बर अष्टयाम रस गेह । 
सुनत सेवत सज्जन सुमति परषद्ि लोचन मेह ॥ 
« मक्तकवि व्यासजी १० ५८ में वासुदेव गोस्वामी द्वारा भगवत्‌ रसिकका उद्धृत पद ॥ 
प्रथम दरस गोविंद रूप के प्रान पियारे | 
दूजे मोइन मदन, सनातन सुचि उर थधारे॥ 
तीजे गोपीनाथ मधु हंसि कंठ लगाये। 
० चोथे राधारमन भद्ध गोपाल लछड़ाये॥ 

पाँचे हित दरिवंस किये बस वक्म राधा। 

छठये युगलकिशोर व्यास सुख दियो अगाधा॥ 

साते श्री हरिदास के कुंज विहारी हैं तहाँ। 

भगवत्‌ रसिक अनन्य मिलि बास करइ निधिवन जहाँ ॥ 





श्र 


न 


. सम्प्रदाय प्रदीप १० १८ मन्दिर का दरवाजा खुलने पर ओ विष्णुस्वामी को 
“वयसि कैशोरे द्विम्ुजं पीतवाससम्‌ । 

नवीन-नी रद-इयाम॑ पद्मगर्भारुणेक्षणम्‌? ॥ 

विग्मद्द के रूप में श्रीकृष्ण का दर्शन मिला था । 


५८ मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


श्रीकृष्ण के साक्षात्‌ स्वरूप माने जाते हैं ।* ढा० दीन दयाल गुप्त ने कुछ 
वज्लभ भक्तों का मत इस प्रकार दिया है--'श्रीनाथ जी का स्वरूप तो 
साज्षात्‌ पूर्ण पुरुषोत्तम ब्रह्म का है और अन्य स्वरूप पूर्ण पुरुषोत्तम की 
विभूति तथा उनके व्यहास्मक स्वरूपों के स्वरूप हैं।* 'त्री गोबधन नाथ जी की 
प्राकठ्य-वार्ता' की भूमिका के अनुसार श्रीनाथ जी का नित्य रूप श्रीगिरिराज 
पव॑त की कन्दरा में विराजमान है, जहाँ वे अपने आचाय और भक्तों से नित्य 
सेवा ग्रहण करते हैं ।* 
वे देवी जीवों के उद्धार के निमित्त अखिल लीला-सामग्री सहित चज में 
आविभूत होते हैं । लीला भेद से इन्द्रदमन, देवद्मन और नागदमन इनके 
तीन नाम हैं ।“ श्रीकृष्ण के सहश वार्त्ताओं में श्रोनाथ जी के चततुब्यूंह 
ग्राकक्य का भी विधान किया गया है। उस ब्यह में संकषंण-बलदे व, 
श्री गोविद्देव और दानीराय हज्ञी माने गये हैं ।£ इस प्रकार इस युग मे 
अर्खावतारों का आविर्भाव श्रीकृष्ण आदि पौराणिक अवतारों के सहश माना 
जाता था । इसका सुख्य कारण दोनों का समान रूप से उपास्य रूपों में 
गृहीत होना था। फिर भी श्रीकृष्ण और उनके रूपों में विशेष अन्तर यह 
है कि श्रीकृष्ण की लीलायें जहाँ पौराणिक पात्रों से सम्बद्ध हैं, वहाँ श्रीनाथ जी 
एवं इनके स्वरूपों की छीलाये तत्कालीन आचार्य, भक्त और उनके प्रेमी 
समाज के साथ सक्निविष्ट हैं । 
'सम्प्रदाय-प्रदीप” के अनुसार श्रीनाथ जी भगवान्‌ श्रीकृष्ण के आविष्ट रूप 
श्रीनाथ प्रतीत होते हैं, क्योंकि कथा के धनुसार भगवान्‌ श्रोकृष्ण जी के रूप में 
पृष्टिमार्गी वेष्णवों की सेवा ग्रहण करने के लिये उनके स्वरूप में अन्तहिंत 
हो जाते हैं ।* 
१. अष्टछाप और वल्लम सम्प्रदाय ४० ५१३। 
२. अष्टछाप और वक्लम सम्प्रदाय प० ५१४ इनके अन्य सात स्वरूप श्री मथुरेश जी, 
श्री विद्ुलनाथ जी, श्री हरिकेश जो, श्री गोकुलनाथ जी, श्री गौऊुल चन्द्रमा जी, 
भ्री बालकृष्ण जी, श्री मदनमोहन जी माने जाते हैं, तथा इनके अगिरिक्त विहुल- 
नाथ जी के सेव्य नवनीतप्रिय जी कहें गये हेँ। सम्प्रदायप्रदीप पृ० ६६ में 
अन्य रूपों को भी साक्षात स्वरूप कहा गया दं, 'श्रीनगन्नाव, विद्वुडुनाथादि 
स्वरुपेपु साक्षात्व लोके प्रखिद्धम्‌! । 

३. गोवर्धन नाथ जी की प्राव स्य वार्ता भू० पृ० १ । 

४. गो० प्रा० वा० भू० पृ० १। 

५, गो० प्रा० बा० ४० ५, अष्टदाप परिचय १० ५ के अनुसार संभवतः ये इनके 
पूर्ववर्ती नाम थे चौ० ब० वा० 7० ५५७ में नाम आये हैं। 

६. गी० प्रा० वा० पृ० ९ । ७. सम्प्रदाय प्रदीप पृ० ७७ 








अर्थावतार 'ए५९, 


धार्साअ्रंथों में अचोरूप 

वार्त्राओं के अनुसार श्रीनाथ जी एवं उनके अन्य स्वरूप केवल विपग्रह 
मात्र नहीं, अपितु मानव स्वभाव से आपूरित हैं। राजा छाखा की बात सत्य 
करने के लिये श्रीनाथ जी स्वयं किवाइ खोल रानी का पर्दा हटाते हैं।* 
अंगाली देव ग्राह्मण के घर कभी गुड़ और बढ़ा खाते हैं।' कभी पाँचो गुजरी 
के हाथ से दही सात" तथा अभी भी सवासेर मक्खन खाने छगते हैं ।* 
अक्तों में अच्छे गायक के रूप में वे प्रसिद्ध हैं ।* वे निस्य अपने सखाओं से 
हँसी मसखरी करते हैं । आवश्यकता पढ़ने पर अपने सेवक प्रेमनिधि-मित्र को 
मसाल दिखाकर स्वयं सेवक का काय करते हैं।* वे वेष्णवों के लिये अनेक 
भ्रकार के अवतार घारण करते हैं।” अर्चा रूपों का आविर्भाव, उपास्य दृष्टदेव 
के रूप में भक्त के निमित्त होता है, क्योंकि मंत्र जप या अन्य प्रकार के 
अक्तानुरोध से वे अवतीर्ण होते हैं। श्री गोसाई जी के सेवक रामदास के 
अष्टाच्र और पंचाचर मंत्र का जप करने पर श्री योबद्धननाथ जी उनको 
दश्शन देते हैं,” फिर भी मानवोचित भावों से दे अपने को दूर नहीं करते। 
श्रीनाथ जी को मनुष्य के सहश ही ठण्ढ बहुत लगती है।' वार्ता ग्रंथों के 
अनुसार भर्चा-विग्हों का रूप भी एक वेष्णव के सदृद्य विदित होता है ।* 
श्रीनाथ जी बालक के रूप में प्रसाद वितरण करते हैं?” और मंदिर के निर्माण 
के लिये प्रणमरू खत्नी को आदेश देते हैं ।!* भक्त विशेष में उनका आवेश भी 
होता है, विशेषकर एक भक्त दूसरे भक्त में अपने उपास्यदेव ठाकुर जी का 
आवेश विदित करता है ।*) 

उनका दारीर भगवत्ता से ओत-प्रोत है क्‍योंकि श्रीनाथ जी के स्पर्श से 
बख्र भगवत्स्वरूप हो जाता है और इस वस्त्र के धोने से धोबी स्वयं ठाकुर जी 
के रूप में अवतीर्ण होता है ।”” इस प्रकार की तद्गुपता के उदाहरण मिलने का 





दी सौ वावन वंष्णवन की वात्तां पृ० ८२। 


का 

२. दो० बा० वे० वा० पृ० ८८ । ३, दो० वा० बे० वा० पृू० ९३ । 

४. दो० वा० ब० बा० पृ० ९४ | ७५. वही पूृ० ४ । 

६. दो० वा० ब० वा० ८, २५ श्री गोवर्धननाथ जी नित्य चतुभुंत्र दास सो हँसी 

मसकरी करते हैं । 

७. दो० वा० बे० वा० पू० १३९ । 

<, दौ० वा० बे० वा० पृ० १०५३ | ९. दो० वा० ब० बा० पृ० १७८। 
१०, चौरासी वेष्णवन की वार्त्ता पृु० २१०। ११. चौ० वे० वा० पृ ० २३२ । 
१२, चौ० वें० व[० पृ० २३५ । १३, दोौ० वा० बे० वा० पृ० १८२। 


१४, दो० बा० बे० वा० १० २२५ । 
सो वे धोबी श्रीनाथ जी के वन्न घौवत-पोवत तद्गुप भयो । 


पद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


कारण भक्त और भगवान्‌ तथा सेव्य और सेचक की अभिन्‍नता प्रतीत होती 
है। वेष्णव भीर ठाकुर जी तथा सम्प्रदाय में श्रीनीथ जी और गुमाईँ जी जैसे 
सम्प्रदायों के प्रवर्तक और सूत्रधार परस्पर अभिन्न माने जाते हैं।* इस युग 
की प्रसिद्त मान्यता भक्त, भगवंत ओर गुरु को एकता का उल्लेख श्री नाभादास 
ने 'भक्तमारः के प्रारम्भ में ही किया है +' उक्त प्रसंगों से यह प्रतीत होता 
है कि सम्प्रदायों के उद्धव एवं विकास में तत्कालीन भर्चावतारों का महत्वपूर्ण 
योग होता था। वल्लभममत में ठाकुर जी के दक्षिण चरण से मर्यादा और 
बामचरण द्वारा पुष्टि-मार्ग की स्थापना मानी जाती है।'* अतः अर्चाविग्रह 
केवल सम्प्रदायों में उपास्य ही नहीं हैं अपितु सेब्य-से वक, प्रचारक, उपदेशक 
सब कुछ हैं। वे सेब्य रूप में आविभूत होने के पूर्व स्वप्न देते हैं और पुनः 
सेवा के लिये सेवक रूप में भी अचतीर्ण होते हैं ।” 'वार्ताओं? में श्रीनाथ जी 
और विद्वलेश जी के लिये कटद्दा गया है कि श्रीनाथ जी तो साज्षात्‌ श्रीकृष्ण हैं 
और विद्वलेश प्रकट प्रमाण हैं । क्योंकि वे बोलते-चालूते, हँसते-खेलते दह्यान 
देते हैं।“ भक्तों को अपने इश्देव की विशिष्ट मूत्ति के प्रति अत्यन्त दृढ़ 
आसक्ति होती है । अर्चाविग्रह् भक्त के इस विश्वास का प्रतिरोध नहीं करते । 
कहा जाता है कि गोस्वामी तुलसीदास के निमित्त नंददाल की प्रार्थना सुनकर 
श्रीनाथ जी ( गोवद्धंननाथ जी ) ने उनको रामचन्द्र के रूप में दर्शन दिया ।६ 
वज्ञलम मत में श्री मोसाई जी और श्रीनाथ जी एक स्वरूप समझे जाते 
हैं।* धअश्वछाप' में मान्य श्री छीतस्वामी के एक पद में दोनों की एकता 
प्रतिपादित की गई है । वे कहते हैं कि जिस तपस्या के फलस्वरूप श्रीकृष्ण 


३, दो० वा० वे० वा० पृ० २६०-२६३ ) 

२. मक्तम।ल एृ० ३७, 'भक्त, भक्ति, भगवंत, गुरु चतुर नाम वपु एक! । 

३. दो० वा० बे० वा० पृ० ३४० । 

४. दो० वा० वे० वा० १० ४२१ में ठाकुर जी सेव्य रूप में गिरिराज में स्वयं प्रकट 
होते हैं और सेवा के निमित्त विटूठल नाथ जी के रूप में पुनः अवतरित होते हैं । 


सम्प्रदाय प्रदीपालोक ५० १८ में जीव, अंश भौर सेवक, ब्रह्म, अंशी और सेव्य 
स्वरूप कहे गये हें । 


- दो० वा० बै० वा० पृ० ४३७ । 

६. अष्टछाप कंठमणि शाखी १० ५७९ | 

, कहा कह्ों छवि आज की, भले बने हो नाथ । 
तुलसी मस्तक तब नवे, धनुष बाण छो हाथ ॥ 


* अष्टछाप ० ६०७ तब छीत स्वामी यह निश्चय जानी जो श्रीनाथ जो और श्री 
गुसांई जी को एक स्वरूप हैं । 


मु 
कं 


अर्थाधतार ण्द्ण्‌ 


का आविर्भाव हुआ था, वही श्री विद्दल की देह में प्रकट हुआ है। गोकुल का 
गोपाछ इस शरीर में निवास कर रहा है। वेद की ऋचाओं के रूप में 
अवतीर्ण गोपियाँ ही अज में गोप वधू होकर अवतीर्ण हुई हैं। इस प्रकार इनर्मे 
भर उनमें कोई भेद नहीं है।* श्रीनाथ जी के अतिरिक्त इस सम्प्रदाय में 
मान्य अन्य आर्चाजवतार श्रीकृष्ण के विभिन्न रूप होते हुये भी अर्था के 
स्वभाव से सम्पक्‍्त दोने के कारण विशिष्ट मानवोचित स्वभावों से युक्त हैं । 


गर्मी के दिनों में श्रीद्वारकानाथ जी भर्थावतार को गर्मी बहुत सताती 
है। ठाकुर जी में क्रोध की भावना भी विद्यमान है। वे कोघवश अपने सेवक 
के ऊपर छात जमा बेठते हैं । फिर भी सेवकों की चिन्तः से ये दयाद द्ोकर 
उनका कर्ज स्वयं चुका देते हैं।' श्री नवनीतप्रिय जी की भाव से सेवा 
करने के उपलक्ष में इनकी सेविका को एक पुत्र उत्पन्न होता है।रे 
ये छाल छुब्वी लेकर माधवदास से पूछते हैं 'कहे तू कहाँ गयो दवतो? 7 
मनुष्य के सदश ही अर्खावतार अपनी व्यक्तिगत अमिरुच्ि या भाव प्रकट 
करते हैं । अतएव ठाकुर जी को डोछ में झलने के लिये रचयं कहना पड़ता 
है” अपनी इच्छा न पूरी होने पर वे रूठना जानते हैं १ कभी ये दूध का 
कदोरा हाथ में लेकर स्वयं दुग्धपान करते हैं ।* कभी ग्रोकुछ जाने की 
इच्छा करते हैं; तथा सेवक के आने पर ही भोजन करते हैं ।' नवनीत- 
प्रिय जी को उनकी शय्या बहुत छोटी पढ़ती है ।*” श्री गोकुछ चन्द्रमा जो 
अर्चावतार का गर्म खीर खाते समय हाथ जलने लगता डे ।* रणछोढ़ जी 
अपने सेवकों से बातचीत करते हैं और उन्हें बहुत प्यार भी करते हैं ।*९ 
इनके मानवोचित व्यापारों की सीमा तो यहाँ पर छक्षित द्वोती है कि अपने 
भक्त जगन्नाथ जोसी की रक्षा के लिये ठाकुर जी तरूवार लिये राजपूत का 
हाथ पकड़ छेते हैँ ।*३ लेकिन सुगलों से अपनी या अपने भक्‍त की रक्षा में 


१. अष्टछ(प ए० ६०६ । 
जे बसुदेव किये पूरन तप तेह फल चकित श्री वलमभ देह। 
जे गोपाल इते गोकुल में तेशई अब आइ वसेकरि गेद्द ॥ 
जो व गोप वधु ही वृक्ष में तेई अब वेद रिचा भई एड । 
छीत स्वामी गिरिधरन श्रीविदूठल एई ते तेई एईं कछु न संदेह ॥ 





२. चौ० बै० वा० पृ० १२५५ | ३. बही पूृ० १२९९। .. ४. वही ए० १४७ । 
५. वह्दी पु० १५२ । ६. वही प्‌ृ० १५६ । ७, वही पृ० १६५ । 
<. धही ९० १६७। ९. वही पृ० १७० । १०, चौ० बे० वा० ४० १६८ । 


११. चौ० बै० वबा० पृ० १७५ में “हस्त सो खीर उठाई सो ताती रूगी तव मैं हस्त 
झटकि के अंगुरी चाटी हैं । सो मेरो ओष हस्त दाझे हैं । 
१२. चौ० वे० बा० पृ० २६८।. १३, यही पृ० २८४। 


३७9 पम्रू० आअ७छ 


५६६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


सचंथा असमर्थ प्रतीत होते हैं ।* फिर भी वार्ता ग्रंथों के अनुसार ठाकुर जो 
को भक्तों के लिये अधिकाधिक कष्ट उठाना पढ़ता है।* नारी भक्तों के साथ 
ठाकुर जी बाछचत्‌ ध्यवहार करते हैं। वे कभी रोटी मांग कर खाते हैं तो 
कभी कंधे पर चढ़कर खेलते हैं | पत्तलों का सारा भोजन ठाकुर जी खा 
छेते हैं, पर भक्तों का ऐसा विश्वास है कि ठाकुर जी का खाया भोजन घटता 
नहीं ।* किन्तु विचित्रता तो यह है कि ठाकुर जी के देखते-देखते डनका सारा 
भोजन पीर या भूत आकर खा जाता है, जो आचार्य जी को देखते ही अभि में 
जलने लगता है (४ उक्त उपादानों से मध्यकाल सें प्रचलित सगुण सम्प्रदायों 
में व्याप्त अर्चावतारों की नित्य लीलाओं और मानवोचित ब्यापारों की अनोखी 
ज्षांकियाँ मिलती हैं । 


चलज्लम मत के अर्चा रूपों के अतिरिक्त उस काल के विभिन्न सम्प्रदा्यों में 
श्रीकृष्ण को ही अर्चा-मूत्तियों के विशिष्ट रूप लक्षित होते हैं। इन रूपों में 
कुछ प्रसिद्ध भर्तों द्वारा तत्कालीन साहिस्य में कवियों की लीला एवं केंलि- 
सम्बन्धी जितनी रचनायें मिलती हैं उनमें इन अर्चा रूपों के वेशिप्व्य की छाप 
अवश्य वतंमान है। 


“भागवत मुद्त! के अनुसार विभिन्‍न भक्तों में श्रीरूपगोस्थामी के 
शोविंद, श्रीसनातन गोस्वामी के सदनमोहन, श्री माधोदास के गोपीनाथ, 
श्री गोपाल भट्ट के राधारमन, श्री हित हरिवंश के राधावल्लम, श्री हरिष्यास के 
युगछकिशोर और स्वामी हरिदास के कुंजविदारी बृंदावन के रूपों में प्रसिद्ध 
हैं ।£ इसके अतिरिक्त! 'भक्तमाल” के अनुसार गदाधर भट्ट के छालविहारी,* 
श्री नारायण दास के छाल जी“, श्री भगवान्‌ दास के खोजी जी", श्री गोपाली जी 
के भोहनलाला जी”, श्री रामदास के विहारी जो”, श्रीभगवंत भक्त के 
कुंजविहारी** आदि, अर्चा रूप में श्रीकृष्ण के पौराणिक एवं तत्कालीन साम्प्र- 
दायिक और वेयक्तिक वेशिप्ठ्य के परिचायक हैं । साथ ही पुरी के जगन्नाथ जी 








१, चौ० बै० वा० 4० ७३१ सो कितनेक दिन पाछे मुगक को फौज भाई सो ताने 
आम लुख्थों सो ठाकुर जी को एक मुगल ले गयो । तब मदनाभ दास वा मुगल के 
साथ दिन सात लें रहे । 

२. वद्दी १० ३०० । 2३. वही ० ४९४) 

४, वही १० ६०१ । ५, चौ० बे० वबा० पू० ६०२। 
तब बह पीर रोवत भागि गयो । 

<&. पद इसी अध्याय में पीछे द्वष्टव्य । 

७. भक्तमाल पृ० ८९७ | ८. भक्तमाह पृ० ९०१ । ९. वही पू० ९०४ | 

१०. वही पृ० ९१५ | ११, कही० पृ० ९१६ । १३२, वही १० ९२० । 


अर्थावतार - ५६७ 


और पंढरपुर के चिद्वोवा भी श्रीकृष्ण के अत्यन्त प्रख्यात अर्चाविग्रह हैं । 
आालोच्य काल में इनकी ईश्वरोचित और मानवोचित छीछाओं से सम्बद्ध 
अनेक रचनाएँ मिलती हैं। “भक्तमाल? में अनेक संतों और भक्त कवियों के 
साथ अर्चावतारों की उद्धार और लीला सम्बन्धी कथाएँ दी गई हैं। इन 
कथाओं की विशेषता यह है कि इन्हें प्रायः प्राचीन अबतारी कार्यों की 
परम्परा में ग्रहण किया राया है। कहीं तो इनमें अवतार-अर्चा मिश्रित रूप 
छक्षित होता है और कहीं विशुद्ध अर्चावतारी मात्र रहता है । 


भक्त के निमित्त प्राकट्य 


नाभा जी ने नामदेव सम्बन्धी अर्चाततार-कृपा की चर्चा करते हुए कहा 
है कि हरि ने जिस प्रकार नृतिह-रूप में प्रह्मद की प्रतिज्ञा पूरी की थी, 
वैसे ही श्री विद्वल-रूप में नामदेव के हार्थों से दूध पिया ।* मरी हुई गाय 
जीवित कर भसुरों को दे दी ।' जल में फेंके हुये एक पलंग के बदले अनेक 
निकाल दिये ।* नामदेव जी के लिये मंदिर का दरवाजा पीछे की ओर कर 
दिया ।7 भगवान्‌ ने प्रेमवश नामदेव का छुप्पर छा दिया ।” “गीतगोविंद! की 
अष्टपदियों के विषय में कहा गया है कि जो उसका प्रेम पूर्वक्क गान करता 
है वहाँ निश्चय ही श्री राधारमण प्रसन्न होकर सुनने के लिये जाते हैं।* 
विल्व॒मंगल को हरि हाथ पकड़ा कर छुड़ा लेते हैं ।” ह_स प्रकार नित्य विश्रहद 
रूपों के अतिरिक्त भगवान्‌ प्रेमवश साकार रूप में प्रकट हुआ करते हैं । 





डा 


/. भेक्तमाक पू० ३२९२, छ० ४३ | 

नामदेव प्रतिज्ञा निवंही, ज्यों त्रेता नरहरि दास को | 
बालदसा बीठल पानि जाके पे पीयो ॥ 

- वेह्दी १० ३२२ छ० ४१३ । 

सृतक गऊ जिवाय परचो असुरन कौ दौयो । 

- वेह्दी १० ह २२ छ० ४३ । 

सेज सलिल ते काढ़ि पहिल जैसी ही दोतो । 
- भक्तमाल पूृ० शैर२ छ ४२ । 

देवल उलस्यो देखि सकुचि रहे सबद्दी सोती । 

« बह्दी पृ० ३२२ छ० ४३ । 

पंडुरनाथ कृत अनुग ज्यों छानि सुकर छाई घास को । 
- वही ० १४३-३४४ छू० ४४ । 

अष्टपदी अभ्यास करे छेहि बुद्धि बढ़ावे । 

ओऔराधारमन प्रसन्न सुनन निश्चय तह आवे॥। 
७. वही प० १६७ छ० ४६ । 
हरि पकरायो हाथ बहुरि तहूँ लियो छुटाई । 


दि 


शक 


ब्<्‌ 


न 


नी 


णद८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


श्री जगन्नाथ जी छुप्पन भोग ग्रहण करने के पूर्व श्रीकर्मा की खिचड़ी 
बहुत पसन्द करते हैं और दो कन्याओं के पास 'सिलपिश्ले' कह कर पुकारने 
माच्न से उपस्थित हो जाते हैं ।" इस युग के भक्त और भगवान्‌ दोनों की 
ऐकान्तिक साधना और निष्ठा समान रूप से सचेष्ट बिदित होती है । क्‍योंकि 
भक्त ही भगवान्‌ के निमित्त आाकुक नहीं रहता, अपितु उसका उपास्य भी 
उस्रके छिये उतना ही आकुल रहता है। नाभादास कहते हैं कि भक्तों के 
पीछे भगवान्‌ इस प्रकार फिरा करते हैं जिस प्रकार गाय के पीछे-पीछे 
बछुड़ा ।* थे भक्त के लिये पथिक के रूप में स्वयं अपने को छुटवा छेते हैं ।* 


और साक्षी देने के निमित्त स्वयं 'खुरदहा' पधारते हैं।” अर्चा उपास्य” 'रायरन- 
छोड! अपने भक्त पर किये गये वार को स्वयं अपने शरीर पर रोक लेते हैं । 


इन्हें यहाँ यलि-बंधन के विशेषण से अमिद्दित किया गया है ।* कृष्ण के 
अवतारी कृत्यों की तुलना में एक भौर घटना का उल्लेख श्री नाभादास ने 
किया है। वे कद्दते हैं कि वस्स-हरण की घटना तो पुरानी हो चुकी, इस युग में 
भी भक्त जसुस्वामी के बेलों की चोरी हो जाने पर श्याम ने वेसे ही बेल 
छाकर दे दिये ।४ 


वारमुखी के मुकुट के लिए श्री रंगनाथ स्वयं अपना सिर नवा देते हैं | 





ड़ 


« भक्तम।ल ६० ३९६ ६६० ५०५० । 

छपन भोग ते पदहिरू खीर करमा को भाषे । 

सिल्ले पिल्े के कहत कुँअरि पे हरि बलि आदे॥ 

- बेदी पएू० ४४३ छ० ५३१ । 

भक्तनि संग भगवान्‌ नित, ज्यों गऊू वच्छ मोहन फिरे । 
३. वद्दी पृ० ड४ड३ छू० ५३ | 

निदहिकिंचन इक दास ताप के इरिज्नन आये: 

विदित बटोही रूप भये हरि आपु लगाये ॥ 

- वेद्दी १० ४४३१ छ० ५३ । 

साथि देन को श्वास खुरदद्वा अभुदि पथारे । 


५. वद्दी पृ० डडर३े छू० ५३; 
रामदास के सदन राय रनछोर सिधारे। 


« भक्तमाल पू० ४४३ छू० ५३ ॥। 
भायुषद्धत तन अनुग के बलि बंधन आपु वपु धर । 


७, भ्क्तम।ल पू० ४५४ छ० ५४ | 
बच्छ इरन पाछै विदित सुनो संत अचरज भयो | 
जसुस्वामि के वृषभ चोरि बजवासी स्टयाये॥ 
तैसेई दिये श्याम वरष दिन खेत जुताये। 
८, बद्दी पृ० ४५४ छू० ५४ | 
बारमुखी के मुकुट को, श्री रंगनाथ को शिर नयो। 


्् 


०<्‌ 


क्र 


अर्चायतार च््् 


आरुवार भक्त कवि श्री नम्मछवार को रचनाओं में श्री रंगनाथ को ईश्वर का 
पूर्ण आविर्भाव तथा अन्‍य देवताओं को इनका अंशावतार कहा गया है ।* 
इस प्रकार प्रायः सारे भारत में जिन वेष्णव अवतारों की रूपरेखा परिछक्तित 
होती है, वे अपने प्रस्‍्येक रूपों में उपास्य के रूप में मान्य थे। विष्णु पु 
उनके अवतारों से सम्बद रक्षा आदि कार्यों का जिस प्रकार पुराणों या महा- 
कार्व्यों में प्रचलन देखा जाता है उसी प्रकार तरकालीन रचनाओं में भी 
कलियुगी अबतारों के कृत्यों के अधिक उल्लेख हुए हैं । 


फिर भी इस अध्याय में प्रस्तुत अनेक उदाहरणों से स्पष्ट है कि यहाँ 
देवशत्रु-विमाश और भूभार-हरण आदि पौराणिक कार्यों का उद्चेख न होकर 
उनकी व्यक्तिगत रुचि से युक्त जनश्लुतिपरक कार्यों के विचरण ही अधिक 
प्रस्तुत किये गये हैं। इस आधार पर यह कहा जा सकता है कि हनमें विष्णु के 
अवतारत्व की अपेक्षा विष्णु का उपास्यत्व अधिक है। तत्कालीन उपास्य, 
महाकावब्यों एवं पुराणों में वर्णित रामकृष्ण जादि अवबतारों की अपेक्षा पांच- 
रात्नों में मान्य अर्खावतारों के विशेष निकट हैं। इसमें संदेह नहीं कि ये 
पौराणिक रूपों के ही विकसित और पांचरातच्र संवक्तित अर्चा-विशिष्ट रूप हैं 
क्योंकि पुराणों या महाकाब्यों में जवतरण के साथ-साथ जहाँ इनके अवसान 
का भी उद्लेष होता रहा है, उनमें न्यूनाघिक पेतिद्ासिक तत्त्व अवशिष्ट 
लक्षित होते हैं । 


वहाँ तस्काछीन साहित्य में उनके जिन रूपी का विस्तार हुआ है, ये 
स्पष्ट ही निःर्य उपस्थित रहने वाले और भक्तों की भाव-भक्ति स्वीकार करने 
वाले अर्चातश्व प्रधान इृश्देव हैं। जतएवं उनकी व्यक्तिगत सहायता संबंधी 
कहानियाँ पौराणिक परम्परा में ग्रहीत होती हुई भी अर्चारूपों के वेशिष्ठ्य 
एवं गुणों और स्वभावों से युक्त होने के नाते अपना सामयिक महत्व रखती 
हैं। इस दृष्टि से उनकी अत्यधिक लोकप्रियता में किसी को संदेह नहीं हो 
सकता | दृष्टदेव, आचाय और भक्त सम्बन्धी छोकप्रियता अधिकांशतः उनकी 
अभूतपूर्व सहायता या चमस्कारों को छेकर ही अधिक विस्तार पाती रहो है । 
इस युग के जर्चाविशिष्ट हृष्देव इस कारण से विशेष रूप से सम्बद्ध हैं । 
उपास्य राम का एक उदाहरण प्रस्तुत करते हुए श्री नाभादास ने कष्ठा है कि 
और युरगों की अपेक्षा कमरूनयन ने कलियुग में सर्वाधिक कृपा की है। अब 








१. ढिव्दाइन विजडम आफ द्वविद़ सेन्ट्स प० १५२ पद २३६ । 
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धारंगपाणि! राम ने अपने दो भक्तों की रक्षा के लिए ठर्गों के प्राण छे लिये ।* 
उक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि इन रूपों में पौराणिक प्रयोजनों की अपेक्षा 
भक्त के पास सर्वदा उपस्थित रहने वाले इशष्टदेव का अस्तित्व अधिक प्रधान 
है जो इस युग की एक महत्त्वपूर्ण प्रवृत्ति का परिचायक है । 


श्री जगश्नाथ-अवतारी-- 


अर्था-विशिष्ट उपास्य-रूपों के अतिरिक्त हस युग की रचनाओं में अर्चा- 
चतार श्री जगन्नाथ को अवतारी और अवतार के रूप में भी विलक्षण स्थान 
प्राप्त हुआ है । परवर्ती पुराणों से ही एक ओर तो इनका सम्बन्ध श्रीकृष्ण से 
स्थापित किया गया और दूलरी ओर इन्हीं से मध्यकालीन वेष्णब सम्प्रदायों के 
विकास की भी संयोजना की गई ।* “सम्प्रदाय प्रदीप? में 'पह्मपुराण” के आधार 
पर कहा गया है कि कलियुग में उत्कल देश स्थित पूर्ण पुरुषोत्तम श्री जगन्नाथ 
के अंश से भक्ति-प्रवतंक चार सम्प्रदायों का प्राकठ्य होगा।* 

“रागकछपद्ुम! में संग्रहीत एक अपरिचित कवि की कविता से श्री 
जगन्नाथ के ही दशावतारों के रूप में आविभूत होने का बोध होता है । उस 
पद में कहा गया है कि जगन्नाथ, बलभद्र, सुभद्रा और चकसुदर्शन का 
नाम रटो, जिनका ब्रह्मा, शेष, शारदा भी पार नहीं पा सक, जिन्होंने मत्स्य, 
कूम, वराह, नृ्सिह, वामन, परशुराम, राम और कृष्ण का रूप धारण किया 
है। उन्होंने बुद्ध के रूप में अहिंसा परमो धर्म? जैसे वचन प्रकट किये और 
वे ही महाप्रभु कक्कि होकर प्रकट होंगे । यहाँ महाप्रभु कढ्कि के श्री महाप्रभु 
वच्चभाचाय से अभिहित होने का संदेह होता है। श्री परशुरामाचार्य ने 





9, भक्तमाल पूृ० ४६१-४घ६ २ छू० ४४ । 
और युगन ते कमल नेन, कलियुग बहुत कृपा करी। 
बीच दिये रघुनाथ मक्त संग ठगिया छागे। 
निर्जज बन में जाय दुष्ट कर्म कियों अभागे। 
बीच दियो सो वहाँ? राम ! कहि नारि पुकारी। 
आए सारंग पानि शोक साथर ते तारो। 
दुष्ट किये निजींव सब, दास संजाधारी | 
« सम्प्रदाय प्रदीपालोक प्रृ० २४ और सं० प्र० पृ० ७१ । 
« सम्प्रदाय प्रदीप पृ० ४७ । 
चत्वारस्ते कला भाव्याः सम्प्रदाय प्रवतंका: 
भविष्यन्ति असिद्धास्ते छत्कले पुरुषोत्तमात्‌ ॥ 
डे, राग कर्पद्ुम जी० श१्पृ० ३४४ । 
जगन्नाथ बलभद्र सहोदरा चक्र झुदरसन रथ रे। 


0 मएछ 
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श्री जगन्नाथ को दशावतारों में चुद्ध के स्थान पर ग्रहण किया है। उड़ियां 
साहिस्य में इन्हें बुद्धावतार से भी सम्बद्ध किया गया है।' श्री परशुरासाचाय को 
कविता में दशावतारों में बुद्ध के स्थान पर श्री जगन्नाथ का उल्लेख तो है 
परन्तु बुद्ध से इनका कोई सम्बन्ध विदित नहीं होता। इस कविता के 
अनुसार ये अर्चांववार जगन्नाथ प्रतीत द्वोते हैं। क्योंकि इनकी सुन्द्र चंदन- 
देह जो परम सुखदाई है, दर्शन और स्तुति के पश्चात्‌, सभी कष्टों को दूर 
करने वाली दै (* श्री गिरधर जी ने अपने पदु सें उनके शद्य-रूप, अवतार, 
अवतार-प्रयोजन और उपास्य-रूपों का अंकन किया है। इनके मतानुसार 
अखिल विश्व के स्वामी और भाधार जगदीश जो बह्मा और शिव के उपास्य 
हैं जिन्हें वेदों में निृंण और निराकार ब्रह्म कष्टा गया है, वे ही निराकार 
ब्रह्म पृथ्वी का भार दरण करने के लिये साकार हुये हैं। वे दीनबन्घु घर्म 
के संस्थापक और सभी का समान-रूप से ध्यान रखने वाले हैं। पतित्तों का 
उद्धार करने के लिए उन्होंने इन्द्रद्मन पर कृपा की । वे ही बाल पुरुषोत्तम 
महाप्रमु उत्क देश के नील पर्वत पर समुद्र के किनारे विराजमान हैं। 
उन जगन्नाथ, बलूभद्र और सुभद्वा का चरण-कमल ध्यान में रखने योग्य 
है। उनके पास ही सुदर्शन, सत्यमामा और समुद्रकुमार उपस्थित हैं। 
मंदिर के मध्य में रत्नसिंहासन पर प्रभु स्थित हैं। वे लूचमी जी द्वारा तैयार 





ब्रह्म शेश मद्देश शारदा पार न पावे भट रे। 
मच्छ कच्छ वाराइ अवतार रूप थारो जो नट रे। 
नरहरि वामन परसराम मुनि राम कृष्ण भए भट रे । 
मां हिंसा परमोधरम शति वाक्य परगट रे। 
वृंदावन के वांसी महद्दाप्रभु कलको होय परगट रे । 

. उड़िया में दारुबद्या के नाम से लिखी हुई एक कविता मिलती है जिसमें जगन्नाथ 
के रूप में बुद्ध की स्तुति को गई है । 

- परशुराम सागर, हृ० ले० ना० प्र० स० दस अवतार को नोड़ों में द्रष्टन्य । 
जगनाथ जगदीश सकल पति भोग पुरदर बेट्टि आई । 
पूरण बह्म सकल सुख की निधि प्रगट उड़ीते दे हरिराई। 

' जाके दीरानाम जोग विधि सुंदर चंदन देह पं सुखदाई । 
परसराम बह प्रभू को द्रस पावत-गावत सुणत सबे दुष जाई । 

. श्री गिरिधर ओर बल्मभाचाय के पृत्र हैं । नाभा दास जी ने 'मक्तमाल” परृ० ७७६ 
छ० १११ में लिखा है 'बलम जू के बंस में सुरतरू गिरधर अ्राजमान” श्नके 
अन्य परद्दों मे 'रागकब्पद्रम! जी० १, ९६, ९७ में 'बक्लभ प्रभु चरण कृपाते गिरिपर 
यह यश गायो रे! का प्रयोग हुआ दै । 


छ 


ना 
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किया हुआ घट्रस भोजन तथा करमाबाई की खिचड़ी प्रेम पूथक पाते हैं ।* 
इस प्रकार इस पद सें अघतारतस्व और अर्थातस्‍्व दोनों का अपूर्व समावेश 
किया गया है। ये ब्रहा के अवतार हैं और भूभार-हरण उनका प्रयोजन सी 
है। किन्तु अर्चातरवों का समावेक्ष होने के कारण बे समय की सीमा या 
बंधन से दूर हैं । थे निस्य भर्चारूप सें पृथ्वी पर स्थित हैं। उक्त पद से 
अवतारविशिष्ट तत्कालीन अर्चाविग्रहों के रूप का पर्याप्त स्पष्टीकरण हो 
जाता है। इस बृद्दत्‌ पद के अतिरिक्त गिरधर के अन्य पदों में अर्चा का उपास्य 
रूप ही अधिक वर्णित हुआ है।'* इसमें इन्होंने अधिकतर उनके ्वरण-कमलों 
की बनन्‍्दना की है।? जगन्नाथ जी के अर्चाविप्रह से सम्बद्ध 'रागकह्पदुम! 
में आलोच्यकाल के कृष्णास और भीरा के पद भी संग्रहीत हैं; उनमें उनका 
उपास्य-रूप ही अधिक वर्णित हुआ है।*? 


व्यय, “जज । शज अजब अत >- बल करलथ-क म 23 फनाओी नह. 3 है कै 20-30 किक 





१. रागकलल्‍्पद्रम जो० १ ५० ९६ पद १। 
जय जगदीश विश्व के स्वामी अखिल लोक भआधारारे। 
ध्यान परे निशि वासर जिनको चतुरानन त्रिपुरारा रे । 
निगम नित्य निग्ुण ही गावे बदत ब्रह्म निरंकारारे। 
सोई हरि भुवभार उतारण कारण अलख भए साकारा रे । 
दीन बंधु धम्म॑ के स्थापक सबको करे सम्मारारे। 
इन्द्रदमन पे किरपा कीनी करन पतित उधारा रै। 
उत्कछ देश नील पत्व॑त है मद्दोदधिवारि कनारा रे | 
तहाँ विराजे बार पुरुषोत्तम श्री मह्दाप्रभु प्यारारे। 
श्री जगन्नाथ वरूभद्र सुभद्रा चरण कमल चखितधारा रे । 
पास सुदशन अरु सत्यभाभा पास समुद्र किनारा रे । 
मंदिर मध्य रल सिंद्दासन तह प्रभु॒ धरोसिंगारा रे । 
होय आरती भोग अरोगे रुचि रुचि बारबारारे। 
श्री लक्ष्मी जी करे रसोई षटरस विविध प्रकारारे। 
करमाबाई खिचढ़ी अरोगावे करि करि के मनुद्दारा रे । 


२. रागकल्पद्रुम जी० १ १० ९६ पद २। हु 
३. रागकल्पद्रुम जी० १ ५० ९६ पद २। 

जगन्नाथ, बलमद्र, सुभद्रा इनके चरण चितलायो रे । 
४. रागकल्पद्रुम जी० १ पृ० ४२१ पृ० ३। 

कृष्णदास जगन्नाथ मन मोह लियोरी । 

बलभद्र सद्दोद्ा खड़ग लिये क्ृष्णास वलिहार क्रियोरी | 

रागकल्पद्ुम जी० १ ५० ४ मीरा 

जबते मोदि जगज्ञाथ दृष्टि परे भाई । 

मीरा के प्रभु जगन्नाथ चरणन बलिजाई। 


अर्थाबतार डरे 


ठाकुरद्रबार 


इस प्रकार अवतारवादी साहित्य के विकास एवं रचनाप्मक प्रेरणाख्रोत 
ठाकुरदरबारों का राजद्रबारों की तुलना में अधिक व्यापक और महस्वपूर्ण 
योग रहा है। सर्जनाश्मक साहित्य की जो पृष्ठभूमि अणुत्व और विभुत्व 
दोनों की सीमा में ध्याप्त और उससे परे रहने वाले तस्काछ्लीन अवतारी 
उपास्यों ने प्रस्तुत की, वह राजद्रबारों के सीमित ज्षेत्र में असंभव थी। 
ठाकुरदरबार में भक्त कवि, कछाकार, संगीतज्ञ, चित्रकार भ्ादि को 
केवल अपनी श्रद्धा-भक्ति ही व्यक्त करने का अवसर नहीं मिलता था 
अपितु विभु और अनन्त भगवान की सौन्दयराशि के चलते उनकी उन्मुक्त 
करुपना के छिए भी व्यापक जेत्र विद्यमान था। इसी से केवल काज्य के 
चषन्न में ही नहीं अपितु मन्दिरों, मूर्तियों और चित्रों के निर्माण में भी इनका 
विशेष योग मिला | 

इन सूर्सियों के नित्य श्टंगार, पूजन, स्तुति, महिमा एवं छीका गान को 
आवश्यकता ने साहित्य एवं कलासस्बन्धी विविध अभिव्यक्तियों के निमित्त 
व्यापक क्षेत्र प्रस्तुत किया । इसके मूल में निम्न तथ्य लक्षित होते हैं । 

इनमें प्रथम है मूर्तिनिर्माण, द्वितीय पौराणिक कथाओं से उनका योग, 
तृतीय समाज में सम्प्रदायों द्वारा इनका प्रचार, चतुर्थ आचार्यों द्वारा हृष्टदेवों 
का वेदान्तिक प्रतिपादन । 

मू्ियों के निर्माण ने पौराणिक कथाओं को साकार अभिव्यक्ति प्रदान 
की और पौराणिक कथार्ओों का योग होने के कारण स्तुति, महिमा, एवं लीला- 
जनित अभिव्यक्षियों के विस्तार में उनसे अधिक सटद्दायता मिली, जिसके 
फलस्वरूप प्रबन्धकाव्य, नाटक, चम्पूकाव्यों एवं मुक्तक रचनाओं का प्रणयन 
हुआ । सम्प्रदायों से सम्बद्ध होने के कारण तरकालीन समाज सें कथा, वार्सा, 
छोला और स्वाध्याय आदि के रूप में इनका ब्यापक प्रचार हुआ | अर्चा- 
विशिष्ट इृश्देवोँ की प्रकृति ने प्रतिभासम्पन्न भक्त कवियों के जास्मामि- 
ब्यंजन का मार्ग श्रशस्त कर दिया। क्योंकि वे केवल कलात्मक मूर्ति मात्र 
नहीं थे अपितु आचार्यों द्वारा संवल्तित साज्षात्‌ परब्रद्म थे जिनकी सीमा का 
अन्त है न छीला का। 
योग-ज्ञान आदि की अपेक्षा भक्ति अधिक छोकप्रिय एवं मान्य हुई ।* 





१. शाण्डिल्य भ० सूृ० १, १७ 'एतेन विकश्पोडपि प्रस्युक्तह तथा १, १५९ योग- 
स्तूभयार्थमपेक्षणात्‌ प्रयोजवत्‌” भादि सत्रों में ज्ञान और योग अंग तथा भक्ति 
अंगी मानी गई है साथ ही सू० २, ४६ “तद्वाक्या शेषात प्रादुमाबेष्वपि स! आदि 
सूत्रों में भर्चाविग्रहों को भक्ति परा भक्ति के रूप में मान्य हुई हे । 


ड़ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


जिसके फलस्वरूप भक्तिजनित काष्यों जोर रचनाओं का लोकप्रिय होना 
स्वाभाविक हो गया। समाज में इृश्देवों की संख्या में घृद्धि होती गई। 
फलतः स्तुति या भज़नों की रचना के साथ-साथ छीला-गान, कथा-श्रवण, 
सत्संग-कीर्तन, भजन-दरबार, लीछा-नाव्य और उत्सव ज्षादि का यथधेष्ट प्रचार 
हुआ। अर्चा ईश्वर के दरबार भी सम्नार्टो के द्यार को मात करने छगे। 
क्योंकि जहाँ. तक इनका सम्बन्ध काव्याभिव्यक्ति से है, उस काल के भक्त 
कवि इृष्टदेवों के प्रति की गई अभिष्यक्तियों एवं रचनाओं को स्वांतःसुखाय" 
मानते थे। उनके मन में न मोक्ष की जअभिलाषा थी न मुक्ति की। वे एक 
मान्न 'अनपायिनी! या 'प्रेमानुगा” भक्ति के पिपासु थे। उनकी कला-अभिव्यक्ति 
में 'यशसे', “अथकृते', 'व्यवहारविदे', 'शिवेतरक्षतये” या 'कोत्तासम्मिततयो- 
पदेशयुजे! जेसा कोई प्रयोजन नहीं था । 


केवछ भक्ति ठाकुर-द्रबार की कामना थी और नित्य छीला में स्थान, 
उसकी चरम परिणति या अंतिम पारितोषिक । भक्तों के लिये इससे बढ़कर 
कुछ नहीं था। इसी से उनके लिये ठाकुर-दरबार के समझ और सब 
कुछ नगण्य था।'* सम्प्रदायविशिष्ट क्षर्चा-विग्नहों को देखते हुए यह स्पष्ट 
प्रतीत होता है । 


किन्तु उनके अतिरिक्त वज्ञम मत के आचाय गोकुलनाथ द्वारा सुनियोजित 
श्री नाथ ज्ञी का दरबार था जिसमें नौ रत्नों के समान प्रसिद्ध अष्टछाप के 
कवि वतेंमान थे । गोवर्धन नाथ जी की प्राकद्य बार्त्ता' के अनुसार श्री नाथ ज्ञी 
के साथ ही इनका भी प्राकव्य होता है ।* 


भा० १३, ५, २०-३२, में दिये हुये अर्चाविग्नहों के सत्ययुग से लेकर 
कलियुग तक के रूपों का अध्ययन करने पर यह पता चलता है कि अर्चा- 
रूपों का विकास भी भारतीय सम्यता और संस्कृति के विकास के साथ-साथ 
उत्तरोत्तर सुन्दर और भव्य होता गया । सत्ययुग के विग्नह जहाँ जटा, वह्कल 








१. रा० मा०, ना० प्र० स० २, ७ 'स्वांतः सुखाय तुलसी रघुनाथ गाथा? 
२. रागकल्पद्रुम जी० १ ५० ४५२ पद में परमानन्ददास कहते हैं कि तुम 
तज कौन नृपति पे जाऊँ। 

मदन गोपाल मण्डली-मोहन सकल भुवन जाकौ ठाऊँ। 

तुम दी छोड़ और कित जायूँ पर द्वाथ कह्दा विकाऊँ। 

परमानन्द दास को ठाकुर मन वांछित फल पा्के। 
« गोवर्धन नाथ जी का प्राकस्य वार्ता पू० २७ 

जब श्री गोबरघन नाथ जौ प्रगट भए 

तब अष्ट सखा हू भूमि पे प्रगट भये ! 


पं 


अर्थावतार प्ज्५ 


और मरूग चरम पहनते हैं? वहाँ कलियुग के विग्रदहद नीलमणि के समान अनेक 
मणियों एवं सुदर्शन आदि शर्तों और सुनन्‍्द प्रग्वति पार्षदों से युक्त रहते 
हैं।। अतपुव इस युग तक अर्चा इष्देवों का स्वरूप अनन्त ऐश्वर्य से युक्त 
था और वे भक्तों के भाव के भूखे सम्राट थे । 


इस प्रकार मध्यकालीन अवतारबाद की कढ्पना और विकास में अर्चा- 
रूपों का मह्वपूर्ण योग रहा है। अवतारवादी महाकाव्यों के इृष्देव तो निगुंण 
निराकार रूप में न जाने किस लोक में स्थिर रहते थे। भक्तों की आर््त 
वाणी के उपरान्त ही उनका अवतार हुआ था । किन्तु भर्चा-रूप में भगवान 
भक्तों के नित्य सहचर और सर्वजनसुलम थे। इनके उद्धार और अन्य 
अवतार-कार्य नित्यप्रति होते रहते थे । इससे स्पष्ट है कि इस युग तक परबअह्न 
को समय या युग विशेष सें अवतार ग्रहण करने की आवश्यकता नहीं रह 
गई थी । न उनका उद्धारकार्य ही किसी राक्षस विशेष के वध मान्न तक 
परिसीमित था। अपितु अनेकानेक उद्धारकार्य उनको नित्य प्रति करने 
पड़ते थे । उनकी अवतारी लीलछाएँ भी अब केवल बँधी हुई पौराणिक लीछाओं 
तक आबदू नहीं थीं, अपितु अर्चारूप में नित्य-सवंन्न वे भक्तों के साथ 
मनमानी क्रीड़ाएँ किया करते थे । 





१, भा० १, ७५, २१ 
कृते शुद्धश्वतुर्बाइ जंटिलो वल्कहूम्बरः । 
क्ष्णाजिनो पवीताक्षान्‌ू._ विभ्रदृण्डकमण्डलुः ॥ 
२, मा० ११, ५, ३२ 
क्ृष्णबर्ण त्विषाकृ-णं सांगोपागाखपाषंदम । 
यज्षीः संकौत्तनप्रायेयंजन्ति दि सुमेधसः । 


तेरहवाँ अध्याय 
आचार प्रवतंक 


महाकाब्य काल से लेकर मध्ययुग तक भवतारबाद की प्रश्ब॒सि सदेब 
एक सी नहीं रही अपितु इस युग के सम्प्रदाययों के प्रभावानुरूप उसका पूर्णतः 
सम्प्रदायीकरण हो गया। किन्तु पौराणिक काल से ही इस साम्प्रदायिक 
अघतारवाद में एक विशेष प्रवृत्ति यह लक्षित होती है कि इसमें विभिन्न 
मतवादों और धर्मों के निकाल फेंकने या उनका खण्डन करने के विपरीत 
उन सभी को अचबतारवाद सें समेट कर अभूतपूर्व समन्वय करने का प्रयत्न 
होता रहा है। “भागवत पुराण” के २७ अवतारों की सूची में जिन मह्दापुरुर्षो 
को परिगृह्दीत किया गया है वे किसी न किसी मत या चिन्ताधारा के प्रवर्तक 
रहे हैं। विशेषकर सनत्कुमार का सात्वत धमं से, नारद का पांचरान्न से, 
नरनारायण का तप से, कपिछ का साख्य से, दृत्ताश्रेय का योग से, यज्ञ 
का ( यज्ञोवेविष्णु ) यश से, ऋषभ का जेन धर्म से, प्धु का खनिज और 
कृषि से, धन्वन्तरि का आयुर्वेद से सम्बन्ध रहा है। साथ ही परशुराम 
योद्धा के रूप में, राम दक्षिणावत्त के विजेता के रूप में, कृष्ण भागवत धर्म 
के प्रव्तक, बुद्ध बौद्ध धर्म के प्रवत्तक और कछ्कि नये थुग के संस्थापक- 
रूप में विख्यात हैं।' इस प्रकार पौराणिक अवतारवाद विभिन्न मत के 
प्रवर्तकों से समाविष्ट एक विलक्षण समन्वयवादी पृष्ठभूमि प्रस्तुत करता है । 
“विष्णुपुराण” के अनुसार पूववर्ती धमंप्रवतंक अपनी परवर्ती संतान के यहाँ 
उत्पन्न होते हैं और पुनः परवर्ती अपने पूव॑वर्ती पितृग्णों की संतान के रूप 
में जन्म लेते हैं ।* इस प्रकार “विष्णुपुराण! ने प्रवर्तकों का एक अवतार चक्र 
ही प्रस्तुत किया है। पांचरात्र संहिताओं के चतुब्युद्दों में गरहीत संकर्षण, 
प्रथक्न, और अनिरुद्ध के क्रमशः पांचरात्र मत का उपदेश “इस मत के अनुसार', 
क्रिया की शिक्षा और मोक्ष का रहस्य-उद्धाटन आदि कार्य बतलाये गये हैं ।३ 





१. द। श्वोलियुशन आफ दी ऋगवेदिक पेथियन, १९३८ पृ० १८८-१९१ और 
मा० १, है, भौर २, ७। 
२. वि० १० २, ८, ८९-१० । ३. भहि० सं० ५, २१-२३ । 


आचाय॑ प्रवर्तक ५७३ 


पूर्वमध्यकाछ में आगे चलकर इन प्रयोजनों के निमित्त विष्णु के स्वयं 
अ्यतार न होकर उनके आायुध, जाभूषण, पाषद्‌ आदि के अवतारों की प्रणाली 
का विकास हुआ ।* 

यह ध्यान रखना आवश्यक है कि इनके अवतार का एक मात्र प्रयोजन 
धर्म या सम्प्रदार्यों का प्रवतंन और भक्ति का प्रसार था। इस युग के मूल 
प्रेरक आाल्वारों और दक्षिणी आचार्यों को ही सर्व प्रथम किष्णु के आयुध 
आदि के कवतार-रूप में आविभूत माना गया। दक्षिण के भ्रसिद्ध द्वादश 
आहदवारों में पोयरे शंख के, भ्रुतत्त गदा के, पेयी ननन्‍्दका के, तिरुमछसाई 
चक्र के, नम्मलवार विष्वकसेन के, मधुर कवि गरुड़ के या चक्र के, कुलशेखर 
कौस्तुभ के, पेरिय गरुड़ के, अंदाल पृथ्वी के, तोण्डडिप्पोलि वनमालछा के, तिरुप्पन 
श्रीवरस और तिरूुमंगई सारंग के अवतार माने गये ।* इसके अतिरिक्त कुछ 
आचार्य शिव, अद्या आदि सद्दायक देवताओं के भी अवतार-रूप में प्रचलित 
हुये । इनमें विशेषकर शंकर असुर मोहनार्थ शंकराचाय के रूप में आाविभूत 
हुये। सम्भवतः इस कड़ी की पूत्ति में इनके विख्यात शिक्ष्य मंडन मिश्र ब्रह्मा 
के और उनकी खत्री भारती सरस्वती के अवतार माने गए ।? 'इंकरदिग्विजय! 
में इस प्रकार आचार्यों के अवतार की एक विचित्र रूपरेखा दी गई है। उसके 
अनुसार शिव की अनुमति से विष्णु और शेषनाग ने अवतार-घारण किये । 
कर्म, योग और ज्ञान तीनों के प्रतिपादन एवं अचार के निमित्त, कमंकाण्ड के 
प्रतिपादन के लिये कार्त्तिकेय कुमारिल भट्ट के रूप में, योग के प्रतिपादन के 
लिये विष्णु और शेव क्रमशः संकषण और पतंजलि के रूप में ओर ज्ञान 
के प्रतिपादन के लिये शिव स्वयं शंकराचाय के रूप में आविभेत हुए कहे 
गये हैं ४ पुनः अन्य प्रसंगों में काक्तिकेय के अवतार जैमिनीय न्याय के लिये 
सुबह्मण्य के रूप में और इन्द्र के सुधनन्‍्वा राज के रूप में बतलाये गये हैं।* 
इन अवतारवादी प्रवृत्तियों का श्रचकन आलोच्य कालछ में प्रवर्तित रूपों में 


वि नीरन नली जननन-न>--नन+०-- 


१. अध्यात्म रामायण १, ४, १७-१८ में लक्ष्मण शेष के भरत शंख के और शरुप्न 
गदा के अवतार कहे गये हैं । 

२. हिस्द्री आफ श्री बेष्णवाज़ पू० २ पेयी, तिरुप्पन और मधुरकवि; कल्याण, भक्त 
चरितांक ऋरमशः पूृ० ३१८, ११९ और 2२५ अंडाल भूमि का, इहिस्ट्री आफ 
तिरुपति जी० १ १० १६१ संभवतः सीता के समान भूमि पर प्राप्त होने के कारण। 

३. शंकरदिग्विजय १० १६६ सर्ग १, ४८-५६ । 

४. शंकरदिग्विजय सर्ग १, ४८-५६; सम्प्रदाय प्रदीपालोक १० ५३-५४ में देवप्रबोध 
नाम के पंडित को सूर्यावतार भौर कुमारिरू भट्ट को ज॑मिनि का अंशावतार 
कहा गया है 


ण्ज्ट मध्यकालीन साइित्य में अवतारबाद 


भी दीख पढ़ता है । 'सम्प्रदायप्रदीप! के अनुसार शंकराचार्य शंकर के अवत्तार- 
रूप में ही प्रचलित रहे" परन्तु इसी युग के लेखक नाभादास ने उन्हें ईश्वर का 
अंशावतार कहा है ।* 


इस युग में श्री जगन्नाथ के अंशावतार के रूप में जिन रामानुज, 
विष्णु-स्वामी, मध्च और निम्बार्क नाम के चार वेष्णब आचार्यों द्वारा प्रवर्तित 
सम्प्रदा्यों का आविर्भाव माना गया है, उनमें प्रायः सभी प्रवर्तक आचार्यों 
और कतिपय अन्य परम्परागत आचारयों को विष्णु और उनके आयुध, पाषेद, 
या उनके अवत्तारों का अवतार सम्प्रदायों में माना गया है। नाभाजी ने 
चारों वेष्णव सम्प्रदार्यों के जाचायों को विष्णु के चौबीस अबतारों की परंपरा 
में कलियुग के निमित्त विष्णु का ही चत॒ष्यूहात्मक आविर्भाव कहा है। 
श्री सस्प्रदाय के प्रवतेक रामाचुज प्रायः सम्प्रदाय और परम्परा दोनों में 
शेपावतार के रूप में असिद्ध हैं ।* इस सम्प्रदाय से मान्य रामानुज के पूर्व 
के भक्त आल्वारों की अवतार-परम्परा का उल्लेख हो चुका है। 'भक्तमालऊ! 
में कह्दा गया है कि रामानुज ने सहस््र मुर्खो से उपदेश कर जगत के उद्धार 
का यत्ष किया । संभवतः सहस्र सुख से उपदेश करने के कारण ही थे शेषा- 
वतार की परम्परा में ग्ृहीत हुये । 


श्री सम्प्रदाय की परम्परा के एक अन्य आचार्य शठकोंपाचार्य अपने पूर्व 


१, शंकर दिग्विजय सगे १४८५-५६ रगं ३, ८ में मंडन मिश्र वृश्स्पति के अवतार 
भी कहे गये हैं । 

२. सम्प्रदाय प्रदीपालोक १० ४८ । 

३, भक्तमाऊ पृ० ११५६ छ० ४२ “कलियुग पमंप्रलक प्रगट आचारज इंकर सुमट। 

ईशवराज अवतार मरजादा मांड़ी अधट ।? 

४. सम्प्रदाय प्रदीप पृ० १५ ॥ ५, भक्तमाल पृ० २५७-२५८ छ० २८। 
चौबीस प्रथम हरि बपु परे, त्यों चतुंध्यूद कलियुग प्रगट । 

६. बेष्णब धर्म रक्षाकर ए० १, ५० १, इलो० ३ और पृ० १६ में भ।र्गव पुराण' के 
अनुसार एबं 'शेषाश संभूत रामानुज मुनि विना । नान्‍्यः पुमान्‌ समय स्थात्तंज- 
न्येद निवारितुम्‌!। ( ख ) बै० घ० र० ए० ६८ में कहा गया है कि सतयुग में 
शेष, त्रेता में लक्मण, द्वापर में बलराम और कलियुग में रामानुज इस परम्परा 
में गृद्दीत हुए हें। 

७, भक्तमाल पृ० २६१ छ० ३१॥ 

'सइस्त आस्य उपदेश करि, जगत उबारन जतन कियो!। 


आजाये प्रवर्तक पड 


आचार्य एवं विष्णु के नित्य पार्षदू विष्वकसेन के क्षवतार समझे जाते हैं।* 
इसके अतिरिक्त विष्णु के आयु्धों के अवतार का आभास इस सम्प्रदाय में 
मान्य पंचनारायण्णों की मूत्तियों से भी मिलता है।* 

निम्बाक सम्प्रदाय में विष्णु के भायुधावतारों की परम्परा दीख पड़ती 
है। इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक आचार श्री निम्बार्काचाय खुद्शन चक्र के 
अवतार माने गये, तो इन्हीं की परम्परा में आने वाले श्री निवासायाय 
शंख के और श्री देवाचाय पद्म के अवतार कहे गये हैं ।* 

माध्व सम्प्रदाय में साना जाता है कि विष्णु जब-जब चार्रोयुगों में अब- 
तार धारण करते हैं तब-तब वे अपने पुत्र वायु देवता को सहायक अवतार 
के रूप में रखते हैं ।* अतः विष्णु और वायु क्रमशः त्रेता में राम और हनुमान, 
द्वापर में कृष्ण और भीम तथा कलियुग में मध्वाचार्य के रूप में आविर्भंत 
होते हैं ।? मध्यकार में वे प्रायः पवननन्दन हनुमान के अंशावतार-रूप 
माने गये । 

रुद् सम्प्रदाय के आदि प्रव्तंक विष्णु स्वामी भी विप्णु के अवतार एवं 
इस सम्प्रदाय के हृष्टदेव श्रीकृष्ण के अवतार माने जाते हैं। 'सम्प्रदाय प्रदीप! 
के अनुसार श्रीकृष्ण ही कलि का क्लेश दूर करने के निमित्त विष्णु स्वामी के 
रूप में अवतरित हुये ।* 





१. बे० र० पृ० ३४ में परवर्नों 'पह्म', भविष्य), 'भागंव! भादि पुराणों के आधार पर 
सेनेश संमवतः विष्वकर्सेन के अवतार कहें गये । पू० ३४ अ० २ इलो० ४६ 
में उद्धत 
पत्तों अगवतादिष्ट सेनेशो मगवत्थ्रियः। 
उदरं नाथनाथक्याः प्रविवेश महाथुत्तिः ॥? 

. हिस्द्री भाफ और बेष्णवाज १० ३७ में उद्धृत नोट में । 

- स० प्रदीपाछोक ९० ६९ में उन्हें सूयौशावतार कह्दा गया है। नाभादास के 
'्रक्तमाछ” पृ० ५५७ छ० २८ 'निम्बादित्य भादित्य कुदर अश्ञान जु दरिया! के 
अनुसार भी ये सूर्य के अवतार प्रतीत होते हैं । किन्तु सम्प्रदा्यों में इन्हें सुदशेन 
का ही अवतार माना गया है। म्ष सूत्र भा०, चौखम्मा सं० १० १ और बेदान्त 
रक्ष मंजूषा ० १ भगवान्‌ सुद्शनो5बनितऊा5वती ण॑स्तैलूंग द्विजबरात्मना?। कल्याण 
वर्ष ३० अंक २, प० ७२० में मो इन्हें चक्र-अवतार कहा गया है । 

४. बे० र० म० पृ० ३, कल्याण वर्ष ३०, अंक २, 7० ७२० में पाॉंचजन्य शंखावतार 
और ब्रह्म सू० भा० चौखम्मा सं० १० १ में शंखावतार कहा गया है । 

- अद्वा सूत्रभाष्य चौखम्मा सं० पृ० २। 

- इ० आर० इ० जी० ८ पृ० २१५२। ७. इ० आर० इ० जी० ८ पूृ० श३१। 

« सम्प्रदाय प्रदीप पृ० ४५ | 

- सम्प्रदाय प्रदीप ए० १ इलो० सं० प्रदीपाकोक प० ११ 


न्प्ण 0 


नए जि ही ॥& 


५८० मध्यकालीन साहित्य में अधतारबाद 


इस प्रकार चारों वेष्णव सम्परदार्यों में प्रायः अवतारवाद सर्वन्न व्याप्त है । 
यों तो इन चारों के अवतार का प्रयोजन विष्णु या उनके अवतारों की भक्ति 
का प्रचार रहा है। परन्तु भक्ति के प्रचार के साथ ही इनका पक प्रमुख 
कार्य शंकर के सायावाद का खण्डन भी रहा है। क्योंकि हन सम्परदार्यों की 
मूल आस्था अवतारवाद, जिस भायावाद पर आधारित है,' शंकर ने उस 
माया को भिथ्या या भ्रम की संज्ञा प्रदान की और शुद्ध ब्रह्म की तुखना में 
माया को मिथ्या माना ।* इनमें अवतारवाद के सिद्धान्त की भी मिथ्या 
होने की संभावना हो जाती है। अतः भक्ति के साथ ही अवतारवाद की 
प्रतिष्ठा के निमित्त मायावाद का खंढन और परिष्कार भी पनका प्रमुख 
प्रयोजन रहा है। विशेषकर मध्वाचार्य के सम्बन्ध में कहा जाता है कि 
मध्य को स्वयं श्रीराम ने स्वप्न देकर मायावाद का त्याग और भक्तिवाद 
का प्रचार करने के लिये जादेश दिया। 


हिन्दी भक्तिकालीन साहित्य में जिन सम्प्रदार्यों की ब्याप्ति दृष्टिगत होती 
है वे प्रायः उक्त सम्प्रदायों से ही निःसत या सम्बद्ध हैं। हस दृष्टि से श्री 
सम्प्रदाय से रामानन्दी या रामावत सम्प्रदाय का, रुद्र सम्प्रदाय से वल्लभ 
सरप्रदाय का, ब्रह्म सम्प्रदाय ( माध्व ) से चैतन्य सम्प्रदाय का और 
सनकादि सम्प्रदाय ( निम्बाक ) से राधा वल्लभी सम्प्रदाय का विकास माना 
जाता है। परन्तु सम्प्रदायों में अवतारवादी परम्परा के द्वारा सामंजस्य स्थापित 
करने वाली कोई प्रवृत्ति विशेष लक्षित नहीं होती । यहाँ तक कि सम्प्रदायों 
में मान्य इश्देवों में भी न्‍्यूनाधिक वेपस्य रक्षित होता है । रामानुज सम्प्रदाय 
में केवल राम ही उपास्य हैं। माध्व और चेतन्य सम्प्रदाय के दृष्टदेवों में भी 
सित्नता प्रतीत होती है। रुद्र ओर वल्लभ सम्प्रदाय तथा सनकादि और 
राधावज्ञभी सम्प्रदायों में बहुत कुछ साम्य प्रतीत होता है 


उक्त सम्प्रदायों के प्रवर्तक भी अपने सम्प्रदा्यों में या तत्कालीन साहित्य 
में किसी न किसी के अवतार-रूप में विश्यात हैं । इनके अवतारीकरण में 
तीन भ्रकार की ग्रवृत्तियाँ विशेष रूप से लक्षित होती हैं जिसके फलस्वरूप 
इनके क्षवतार और अबतारी दोनों रूपों में वेषम्य हो जाता है। कहीं तो 
जनश्रुतियों एवं उपमार्थों से सम्बन्ध द्वोने के कारण इन्हें पौराणिक एवं 

१. गी० ४, ६ प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाम्यात्मम[यया । 

२. विवेक चूंड़ामणि पृ० ३८ इलोक में भिथ्या माया का परिचय मिलता है । 

शुद्धाद्य बद्वाविवोधनाइया सपंश्रमो रज्जु विबकतो यथा 
३. ६८ सम्प्रदाय प्रदीपालोक ए० ६८ और सम्प्रदाय प्रदीप ४४-४५। 


आंचाय॑ प्रव्तक ७५८१ 


सम्प्रदायेतर देवताओं का अवतार कहा गया है, परन्तु सम्प्रदाय और उसके 
साहित्य में इन्हें इृश्देव या उपास्य के अवतार-रूप में या कभी-कभी गुरु- 
पररपरा के प्रभावानुरूप स्वयं उपास्य रूप में ग्रहीस होने के नाते अवतारी- 
रूप में माना गया है । 


रामानन्द्‌ 


रामानन्द रामावत सम्प्रदाय में साधारणतः राम के अवतार माने जाते 
हैं।! किन्तु रास के अवतार-रूप में उनकी मान्यता परवर्ती विदित होती है । 
क्योंकि “भक्तमाल? में उन्हें सीधे राम का अवतार न कह कर उनके उद्धार- 
काय को राम के सदश कहा गया है ।* 'सम्प्रदायप्रदीप” में भी एक रामानन्द्‌ 
की कथा का उद्लेख हुआ है। उस कथा में श्रीकृष्ण से कहवाया गया है कि 
रामानन्द पूर्वजन्म में अ्जुन के आगे लड़कर मरा हुआ एक वीर पुरुष है 
जो पूर्वक्रत किसी भारी पाप के फलस्वरूप सहस्त्र जन्मों के चक्र में पढ़ा हुआ 
है। अन्त में वह वन्नचाचाय से दीक्षित होता है।? इस कथा में स्पष्टतः 
निक्ृष्ट रूप का कारण वल्लम मत की श्रेष्ठता का प्रतिपादन है। इसके अतिरिक्त 
'भक्तमाल! में रूपकला जी के द्वारा उद्धुत किये हुये सम्भवतः परवर्ती उद्लेखों 
के अनुसार श्री रामानन्द को कहीं सूर्य का अबतारों और कहीं कपिरू का 


अवतार” कहा गया है। इनका सूर्यावतार होना उपमात्मक विद्ित होता है ।£ 


१. मक्तमाल एृ० २९० में ओ रूपकला जी ने संभवबतः किसी परवतती कवि की 
चीपाई इस प्रकार उद्धुत को है। 'जगत गुरु आचारज भूपा, रामानन्द राम के 
रूपा!। पुनः दू० २५२ में 'अगस्त संहिता? के अनुसार राम के अवतार माने गये हैं। 

- मक्तमाल पृ० २८२ छ० ३६ "श्री रामानन्द रघुनाथ ज्यों दुतिय सेतु जग तारन 
कियों? इसके पूर्व छ० ३५ के 'तिनके रामनन्द प्रगट विश्व मंगल जिन्ह वषुधर्‌यों? 
से रामावतार का अनुमान किया जाता है । 

- सम्प्रदाय प्रदीपालोक पृ० ९४ | 

- मक्तमाल पू० २९४ भविष्य पुराण द्वितीय प्रति सगे, चतुर्थ खंड के अनुसार 
इन्हें सूयावितार और देवल मुनि का पुत्र कद्दा गया है । 

५. भक्तमाल ए० २५४ अगस्त संहिता भविष्योत्तर खड के आधार पर कल्प भेद 
से गालव आश्रम के समीप गौड़ ब्राह्मण के पुत्र रूप में उत्पन्न दोने वाले कपिल 
भगवान के अबतार हुए । 

- भक्तमाल पृ० २८८ में किसी परवर्तों रसराम कवि के एक कविकत्त में ये सूये से 
तथा श्नके १२ शिष्य सूययंकी द्वादश कलाओं से उपमित हैं । 

प्रगट प्रयाग भाग कश्यप ज्यों भुसूर के साते माघ क्रष्ण मारतण्ड से अरामी हैं । 

काशी से आकाश में प्रकाश सूखरास किए बारह सु शिष्य मानो कला तेज थामी हें; 
३८ म० अ० 
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न न्फ 


श्गि 





७८२ मध्यकालीन साद्रित्य में अवतारवाद 


किन्तु बाद में इसे पौराणिक तरवों के प्रभावानुरूप अवतार-रूप में परिवर्तित 
कर दिया गया। 


श्री वललभाचार्य 

वल्लभ मत के प्रवर्तक वच्लभाचार्य अपने सम्प्रदाय में एक ओर तो भ्रप्मि 
के अवतार माने जाते हैं और दूसरी ओर उपास्य देव श्रीकृष्ण के भी अवतार- 
रूप में मान्य हुए हैं। सम्प्रदाय प्रदीप” में इनके भप्मि-अवतार सम्बन्धी 
ऋतिपय प्रसंग आये हैं। एक प्रसंग में स्वयं भगवान्‌ रचमण भट्ट से स्वप्न 
में कहते हैं कि में पूर्ण पुरुषोत्तम वेखानर स्वरूप हूँ. और लोक-कल्याणार्थ 
स्वेच्छा से पुनः भवतरित हुआ हूँ ।' इसके पूर्व के एक प्रसंग में इनके माता- 
पिता इनको असप्निपुंज के मध्य में विराजमान देखते हैं।' वज्ञलभ का अप्क्‍लि- 
अवतार के रूप में प्रसिद्ध होना भी अप्नि के समान धर्मों या कार्यों के आधार 
पर विकसित हुआ प्रतीत होता है। क्योंकि वार्त्ताओं में आचार्य जी को 
अप्लि का स्वरूप बतलछाते हुये कहा गया है कि अप्नि भोजन को शुद्ध करता 
है और आचार्य शिष्य को शुद्ध कर वेष्णव बनाते हैं। शप्ि नवनीत पिघकाकर 
घी बनाता दहै और आचाय मानव का लौकिक रूप शुद्ध कर वेष्णव बना 
देते हैं ।* अतः इन तुलनात्मक गुर्णों के आधार पर शअभ्नि-अवतार के रूप में 
उनका विकास सम्भव हो सकता है। 


'सम्प्रदायप्रदीप! में अप्नि और श्रीकृष्ण दोनों के अवतार का यल्लभाचार्य 
में समन्वय कर दिया गया है | एक प्रसंग के अनुसार बिल्वमंगल के आग्रह 
से भगवान पुरुषोत्तम ने अपने मुख-स्वरूप अप्नि के अवतार-रूप में आविभूंत 
होने की सूचना दी” | 

इस अवतार का पूर्णतः सम्बन्ध सम्प्रदाय से है। अतप्व वद्धभाचाय 
के इस अवतार का प्रयोजन भक्ति-मार्ग का प्रचार साना गया है। इन प्रयोजनों 
के फलस्वरूप सम्प्रदाय प्रदीप” में इन्हें विविध पौराणिक देवताओं और ऋषियों 
का अंशावतार बतलाया गया है । इस ग्रंथ के अनुसार कलिकाल में वस्वभाचार्य 
के अलौकिक तेज और प्रतिभा को देखकर स्वयं नारायण ने कहा था कि 
यह पृथ्वी पर देवी सृष्टि के उद्धार तथा मायावादान्धकार के निवारण के 








१. सम्प्रदाय प्रदीपालोक पू० ८१ सं० प्रदीप ए० ५४ । 

२. सं० प्रदीप प० ५२ । १. दो० वा० बें० वा० पृ० ४१६ । 

४. सं० प्रदीप ५९ श्री वक्भनाम में अप्नि को भगवान की मुखाप्ि के रूप में 
अमिहित किया गया है । 

५, सं० प्रदीप ५९ । 


आजाय प्रधतंक प्टदरे 


लिये अप्लि, व्यास, नारद, रुद्र एवं श्रीकृष्ण के झअंशों से प्रकट हुये हैं।* 
साथ ही इनके पूर्वावतारों का उल्लेख करते हुये बतलाया गया है कि अप्नि के 
अंश से ये ही राजाभोज के रूप में अबतीर्ण हो चुके हैं। सम्भवतः ये व्यासांश 
से आचार्य-स्वरूप, वागीश्वर अप्लनि से व्याख्याता, नारदांश से समर्थ भक्ति- 
प्रचारक, रुद्रांश से संन्यास घारण कर जीदों के उद्धारक और श्रीकृष्णांश 
से सर्वोद्धारक हैं ।* उक्त उद्धरणों से स्पष्ट है कि विभिन्न अंश-शक्तियों का 
समन्वय इनके कार्यो और प्रयोजनों की प्रभावान्विति के निमित्त हुआ है । 


इसके अतिरिक्त सम्प्रदाय प्रदीप” में चेतन्‍्य आदि अन्य प्रवर्तकों द्वारा उन्हें 
साज्षात्‌ देवकी -पुत्र कहवाया गया है।* 

परन्तु चल्चम सम्प्रदाय के कवियों ने इन्हें अवतारवादी गुरु-परम्परा के 
अनुसार केवल श्रीकृष्ण का अवतार ही नहीं माना अपितु उपास्य एवं 
अबतारी रूप भी प्रदान किया है। 

कुंभनदास महाप्रभु के जन्म-दिवस की चर्चा करते हुए कहते हैं कि 
लचमण भट्ट के घर में आज बधाई बज रही है क्योंकि वज्ञभ के रूप में 
सुखदाता पूर्ण पुरुषोत्तम आविर्भूत हुए हैं ।* समस्त विश्व के आधार गोकुल- 
पत्ति श्रीकृष्ण ने वल्लम का अवतार धारण किया है। वे अपने भर्क्तों को 
सेवा और भजन का मार्ग बता कर आवागमन से मुक्त कर रहे हैं । इस प्रकार 
भगवान श्रीकृष्ण ने आकर सभी का उद्धार किया ।* 

नंददास ने भी वजल्लभाचाय को पूरन ब्रह्म प्रगट पुरुषोत्तम माना है ।* 
हरिदास कवि वज्ञभाधचाय को कृष्ण के बदनानल की संज्ञा से अभिष्ठित 
करते हैं। इनके पदों के अनुसार इन्होंने मायावाद का खंडन कर अपने 





१. सं० प्रदीपालोक १० ११० तथा स० प्र० प० ८६ । 

'तच्छत्वोक्त मगवता श्रीनारायणेन अयम प्निव्यास नारद रुद्रश्री कृष्णशे प्रादुभूतः । 
२. सं० प्रदीप प० ८६ ॥। ३. सं० प्रदीपालोक प० १०६, सं० पृ० ८० । 
४. कुंमनदास पद संग्रह ४० ११ पद ८२-श्री रूछमन गृह आज़ु बधाई । 

प्रगट मए पूरन पुरुषोत्तम श्रीव्ठम सुखदाई । 

- कुमनदास पद संग्रह ए० ३९, पद ८३ 

बरनौ श्री वक्मम अवतार । 

गोकुक पति प्रगटे श्री गोकुल सकल विश्व आधार । 

सेवा मजन बताए निज जन को मेस्यो जन व्योद्दार । 

कुंभनदास प्रभ्मु गिरिधर आए सबद्दी उत्तारे पार । 
६. नं० प्र० एु० शश८ पद ९ 

पूरन अह्म प्रगटि पुरुषोत्तम श्रो बछमभ सुखदाई। 





५ 
्ि 


प्टछ मध्यकालीन साहित्य में अबवतारवाद 


स्वजनों का कल्याण किया ।"* वार्त्ताओं में महाप्रभु॒वल्लभाचार्य को ठाकुर 
जी का स्वरूप कहा गया है ।'* 

किन्तु श्रीकृष्ण या ठाकुर जी से इस सम्प्रदाय के आचार्यो को स्वरूपित 
' करने की परम्परा केवल वह्लाचाय तक ही सीमित नहीं रही अपितु उत्तरोत्तर 
इसका और अधिक प्रसार होता गया। संभवत्तः “अष्टछ्ाप! की स्थापना के 
पश्चात्‌ यह प्रवृत्ति और अधिक व्यापक दिखाई पड़ती है क्योंकि श्री वश्ञसाचार्य 
जी के प्रति रचे गये अवतार या स्तुतिपरक पर्दों की अपेक्षा विद्वछनाथ जी 
या उनके पुत्रों के श्रति अधिक पद लिखे गये विदित होते हैं । 

इस सम्प्रदाय में इष्टदेव के अवतार होने के फलस्वरूप प्रायः विद्वलनाथ 
आदि पुश्नों और पौतन्रों को श्रीकृष्ण का अवतार माना गया।? साथ ही 
सम्प्रदायों की नाद या विन्दु-परम्परा में मान्य श्री वल्लभाचाय के वंशर्जो 
को वच्चभ का भी अवतार साना गया । कुंभनदास के एक पद में कहा गया है 
कि संमवतः गुसाईं जी के रूप में पुनः श्री वज्ञम प्रकट हुये हैं। गृढ़ ज्ञान की 
अभिव्यक्ति और सेवारस का विस्तार इनके प्राकव्य का प्रमुख प्रयोजन हैं 


विद्वुलनाथ और गोपीनाथ 


चोरासी वेष्णवन की वार्ता में विदुलनाथ जी कृष्ण के और गोपीनाथ 





१. राग कह द्रुम ती० २ पृ० १०१ पद १४। 
जयति भट्ट लक्ष्मण ननूज कृष्ण बदनानलू श्री मदिलसुगारु गर्भरत्ने। 
प्रधित मायावाद वरति बदन ध्यंसि बिद्िित निज दास जन पक्षपाते । 
. ढो० वा० बैं० व० पृ० ३४१ वार्ता २०४ । 
- अष्टछप, सं० २००६ वि० प्‌ृ० २९६ पद० ९१ । 
सदा ब्रज ही में करत विहार । 
तब के गोप वेष अब के प्रकंटे द्विजत॒॑र अवतार । 
जब गोकुल में नन्‍्द कुंवर, अब वकृभ राजकुमार ॥ 
आय पहुचि रुचि और दिखावत सेवामत दृढ़सार । 
जुग स्वरूप गिरिधरन श्रीविद्बल लीला ० अनुसार ॥ 
चतुर्भुज प्रभु सुख लेत निवासी भक्तन क्रपा उदार । 
और नाभा दास ने एृ० ५७३-५७४ छं० ८० ओऔरविद्रल्जी के सातों पुत्रों को 
ओर ऋष्ण-स्व॒रूप माना है । 
“विद्वलेस सुत सुहृद श्री गोवरधन घर ध्याइये। 
ए सात, प्रगट विभु, भजन जगतारन तस जस गाश्ये ॥? 
४. कुम्भनदास पद संग्रह पू० ३२ पद ६१२ प्रगट भए फिर वकुम आइ। 
सेबारस विस्तार करन को गूढ़ ज्ञान सब प्रगट दिखाई ॥ 


न #३ 


आचार्य प्रधर्तक प्द््ण 


जी बलदेव के अवतार बतलाये गये हैं।* अश्छाप और इस मत के अन्य 
कवियों ने विद्वकनाथ जी के आचारय-परम्परा में होने के कारण इनके प्रति 
विविध प्रकार को अवतारपरक राचनायें की हैं। श्री छोत स्वामी गुसाई 
बिद्वुलनाथ और श्रीकृष्ण में कोई भेद्‌ नहीं मानते । पक पद में इन्होंने दोनों 


की अभिन्नता प्रतिपादित की है।* नन्‍्ददास ने इनका उपास्य-रूप प्रस्तुत 
करते हुए कहा है कवि इनके चरण पतितों को पवित्र करने वाले हैं। इन्होंने 


कलि की भ्रामक वेदिक वेद-विधि को विरिछुन्न कर अपने शक्तिशाली मत 
का विस्तार किया । समस्त सृष्टि के आधार श्रीकृष्ण ही श्री वल्लस-राजकुमार 
के रूप में आाविभेत हुये हैं । नन्ददास इस प्रकार श्री विहल को गिरिघर का 
अवतार मानते हैं ।* कान्हरदास के अनुसार श्री विद्ुलनाथ ने समस्त दुःख 
के निवारणार्थ और विश्व से मुक्त करने के निमित्त लीला-देह घारण किया 
है ।५ छीत स्वामी ने एक पद में कहा दै कि स्वामी विद्वलनाथ कोटि कछाओं 
से युक्त बृन्दावनचन्द हैं। निगम इनका अन्त नहीं जानता; ये ठाकुर अक्काजू 
के उदर से उत्पन्न हुये हैं । गिरि को हाथ पर रोककर लीला कर रहे हैं ।£ इस 





१, अ० छा०, प्रभुदयाल मात्तल पृ० २७ और चौ० वै० वा० पृ० १९१, ४७८ | 
२. अ० छा०, प्रभुदयाल मीत्तल पूृ० २७० पद ३०। 

जे बसुदेव किये पूरन तप, तेई फल फलित श्री विट्रल देव । 

जै गोपाल हुते गोकुल में, सोई अब आनि बसे निज गेह ॥ 

जे बे गोप बधूही बज में सो अब वेद ऋचा भई येह। 

छीतस्वामी गिरिधरन आीविद्रुल तेह एईं एड तेई कछु न सन्देह ॥ 
३. भजों श्री वल्‍्लभ सुत के चरन । 

ननन्‍्द कुमार भजन सुखदायक, पतितन पावन करन । 

हरि किए केकि कपट बेद विधि मत प्रचंड विस्तारन ॥ नं० ग्र० प० १२६ पद ८ । 
४. प्रकटित सकल सृष्टि आधार श्री मद्बवश्लभ राजकुमार । 

धर्मं सदा पद अंबुज सार, अगणित युण महिमा जु अपार ॥ 

ओ बविद्गक गिरिधर अवतार नंददास कीन्हों बलिदहार | नं० ग्र० पृ० १२६ पद ९। 
५. सकल दुःख दारणं भव-सिन्धु-तार्ण जनहित लीला-देश घरणं। 

कान्द्र दास प्रभु सब सुख-सागरं भूतछे बृढ़ भक्तिन्‍्भाव करणं ॥ 

रागकश्पद्रुम जी० २, ७८-७९ पद ११। 

६. जय जय ओर वक्लमानन्द कोटि कला बृन्दावन चंद । 

निगम विचारे न रह्टे पार सो ठाकुर अक्काजू के द्वार ॥ 


लीला करि गिरि धारयो हाथ । क्षीत स्वामी श्रीविद्ुलनाथ । 
राग कल्पद्ुम जी० २ ए० छ६ पद १२। 


ख० दो० वा० बै० वा० १० ४३७ कृष्ण के द्वापर अवतार की चर्चा के पश्चात्‌ कहा 
गया है “ये कलियुग में वकृभाचाय जी के धर प्रकट होय के अक्काजी के उदर ते 
बहुत स्वारूपन करिके दर्शन देते हैं? । 





५८६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


पद॑ में स्पष्ट ही स्वामी विद्छऊनाथ जी को इस मत के प्रधान अर्चाचतार श्री 
गोवर्द्धचननाथ जी से स्वरूपित किया गया है। पुनः एक दूसरे पद में छीत 
स्वामी कहते हैं कि ठाकुर जी अपनी सेवा आप ही करते हैं, वे स्वयं भगवान 
हैं और उन्होंने स्वयंसेवक का भी रूप घारण किया है। ये अपना धर्म-कर्म 
जानते हैं ओर यथोचित मर्यादा का पालन करते हैं। इस प्रकार गिरिधरण श्री 
विहल के सहृश् भक्तवत्सल शरीर धारण किया करते हैं ।? वे ही वल्लमननन्‍्दन 
के रूप में पुनः आविभूत होकर वही रूप, वही क्रीड़ा तथा गोकुल-क्रृष्ण 
द्वारा चलाई हुई उसी रीति का श्रवर्तन करते हैं। जिन्होंने यशोदा को 
आनन्दित किया था वे ही पुनः प्रकट हुये हैं ।* ये विद्वलनाथ वेद-विदित पूर्ण 
पुरुषोत्तम हैं जिनकी महिमा वर्णनातीत है |) इस अकार वज्ञभ सम्भदाय में 
इशष्टदेव के अवतार की एक परम्परा सी दीख पढ़ती है क्‍योंकि वल्चभाषाय 
और विद्वलनाथ के पश्चात्‌ विद्वरुनाथ के सारनों पुत्रों के भी श्रीकृष्ण के अंशा- 
वतार या विभूतिस्वरूप का कतिपय पदों से भान होता है! इस सम्प्रदाय 
के अतुभुजदास ने सातों की संभवत: उपास्थ आचार्य के रूप में एक साथ 
वंदना की है ।* 


न 


» अपुन पे अपनी सेवा करत। 
आपुन प्रश्चु आपुन सेवक है अपनो रूप उधरत। 
आपुन धर्म कम॑ सब जानत मर्यादा अनुसरत ॥ 
क्षीत स्वामी गिरिधरण ओरीविद्वल भक्तवत्सलू वपुधरत । 
राग कव्पद्रुम जी० २ ९० १७९ पद ३८ । 
- राग कह्पद्रुम जी० २ पु० १८० पद ४० । 
श्री वकभ के नन्‍्दन फ़रिरि आए । 
बेई रूप वेई फिरि क्रीड़ा करत आपु मन भाए। 
बेशे फिर राज करत ओऔ गोकुल बेई रीति प्रकशए ॥ 
जे यशोमति को आनन्द दीन्‍्हों सो फिरि ब्रज में आए । 
श्री विद्ुल गिरिधर पद अम्बुज गोविंद उर में लाए॥ 
रूप स्वरूप श्री विट्वल राय । 
वेद विदित पूरण पुरुषोत्तम ओ वल्लम गृह प्रकटे आय | 
द्वीत स्वामी गिरिधरण श्री विद्ठलू अगणित महिमा कही न जाय ॥ 
रागकल्पदुम जी० २ पू० २१५ पद है । 
४. विद्वल' सुत सहृद ओ गोबरघन घर ध्याहये। 


दि 


ग्ष्क 


ये सात, प्रगटिविभु भजन जगतारन बस जस गाइये ।? 
भक्तमाल पृ० ५७४ छप्पय ८० है। 
५, श्री बालक्ृष्ण सदा सहज दशाकमल छोचन सुहु्षि रुचि बढ़ाऊं!। 


भआयाय॑ प्रयतेक ण्‌८७ 


परन्तु हन सातों भाइयों में गोकुजनाथ जी के प्रति रचित स्वतंत्र पद 
भी मिलते हैं, जिनसे इनके अवतारत्व का परिचय मिलता है। माधोदास 
एक पद में कहते हैं कि भक्तों के द्वितार्थ श्री वल्चम ने गोकुछनाथ के रूप में 
अचतीर्ण होकर समस्त विश्व का अंधकार नष्ट कर दिया है। इन्होंने दी श्रीकृष्ण 
के रूप में गोबर््धन गिरि, गोप ओर ब्रज का उद्धार किया था। अब विद्वलनाथ 
के पुत्र होकर परम द्वित का अनुसरण कर रहे हैं और अनेक सेवर्कों को 
अनम्त भव-सिंछु से मुक्त कर अपने जन के रूप में परिणत कर रहे हैं ।* 


उक्त पद में इष्देव श्रोकृष्ण, श्री वल्लमाचायय और नाद और विंदु पदधदि 
को वंश एवं साम्प्रदायिक परम्परा का संयुक्त विकास स्पष्ट प्रतीत होता है। 
इस परम्परा में इनके अग्रजों को समाविष्ट कर वल्लभ-परग्परा का उत्तरोत्तर 
विकास किया गया । विष्णुदास ने अपने एक पद में उक्त आचारयों के साथ 
कल्याण राय, हरिराय आदि अग्रर्जों का भी उल्लेख किया है ।* 


भक्ति मांगें सुदृढ़ करण गुणराशि ब्रज मंगल श्री गोकुलनाथ हो लड़ाऊं॥ 
श्री रघुनाथ भम्मंधुरन्धर शोभा सिन्धु रूप लहरिन दुःख दूरि बहाऊं। 
पतित उद्धरन मद्दाराज श्री यदुनाथ विशद अम्बुज हाथ शिरसि परसाऊं॥ 
श्री घनश्यान अमिराम रूप वर्षा स्वाती आशा लागि रसना चातक रटाऊं। 
चतुभुज दास परयो द्वार प्रणिपत करें सकल कुल को चरणमृत भोर उठि पाऊं॥ 
राम कल्पद्रुम जी० २ प्‌ृ० ७८ पद ६ । 
(ख ) रागकर्पद्रुम जी० २ पृ० १४९ पद बअजपति नाम के सम्भवतः एक परवतीं 
कवि का मिलता है। उसमें सावो भाश्यों की वन्दना कर अन्त में कद्दा गया है- 
'यहू अवतार भक्त हित कारण जो गाऊं तो परम पद पाऊं। 
बिनती करि करि मांगत ब्रजपति निशीदिन इनको दास कहाऊं! ॥ 
श्री गोकुल नाथ निज वपु धरयो | 
भक्त दत प्रकटे श्री वह्लभ जगते तिमिर हरयो। 
नन्‍्द नन्दन भये तब गिरि गोप अज धरयो॥ 
नाथ विद्वल सुनन के के परमहित अनुसरयो। 
अति अगाध अपार भव विधि तारि अपनो करयो ॥ 
वास माधव दास देव चरण सरणणों परयों। 
राग कल्पद्रुम जी० २ १० १०१, पद १८। 





री 


गे 


- प्रकटे श्री वक्ृभ राजकुमार । 

जय जय ओ गिरिषर ओ गोविन्द बाल कृष्ण जी उदार । 
गोकुडपति श्री यदुपति शोमित तन घनश्याम ॥ 
करुणापति श्री कल्याण राय जू रसिक जननि सुखधाम । 
श्री मुरलोीधर प्रभु बाऊक श्री वछभकुल सकल समान | 
विष्णुदास गोपाल लीला बपु गावत बेद पुरान॥ 


७८८ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 
चैतन्य 


गौड़ीय वेष्णव सम्प्रदाय के प्रवर्तक चेतन्य भी जालोच्यकाल में एक ओर 
तो उपास्य देव श्रीकृष्ण के अवतार माने गये और दूसरी ओर गुरु-परस्परा में 
स्वयं उपास्य और अवतारी रूप में मान्य हुये। डॉ० रत्नकुमारी के अनुसार चैतन्य- 
देव के जीवन-काल में उनके नद्या-निवासी भर्क्तों ने उन्हें ईश्वरव्व की श्रेणी 
तक पहुँचा दिया था और उन्हें स्वयं कृष्ण माना था।* परन्तु यह प्रद्ृृक्ति 
मध्यकाल की एक प्रमुख प्रदृत्तियों में थी, फलतः चैतन्य का अवतारत्व भी 
इस युग की प्रबृत्तिविशेष से संवलित है। इस सम्प्रदाय के विख्यात गोस्वामी 
लेखकों ने मंगलाचरण के रूप में उन्हें कृष्ण क अवतार से अभिहित किया 
है। किन्तु उनका सेंद्धान्तिक प्रतिपादन नहीं क्रिया ।* इसका मुख्य कारण 
उनका गुरु-परस्परा के अनुसार श्री चेतन्य को कृष्णस्वरूप समझना था ।) 

चैतन्य सम्प्रदाय के हिन्दी कवि माचुरीदास ने भी संभवतः गुरु-परम्परा 
में ही कृष्ण, रूप चैतन्य को याद किया है। साथ ही उसमें गोस्वामियों का 
समन्वय करते हुए उन्हें नित्यरूप प्रदान किया गया है। नाभादास ने 
भक्तमाल में निश्यानन्द भौर कृष्ण चेतन्य द्वारा दशशों दिशाओं में ब्याप्त इनकी 
अक्ति का उक्लेख करते हुये सम्भवतः दोनों को पूर्व देश में भअवतरित बलराम 
और कृष्ण का अवतार माना है। हस छुप्पय में दोनों के अवतारत्व से 
सम्बद अवतार विदित प्रब मही उएभ महत देही घरी? का स्पष्टीकरण 
प्रियादास की टीका से हो जाता है ।* 





रसिक नाम का प्रयोग सम्मवतः हरिराय के लिये हुआ है क्ष्योंकि रसिक, रसिक 
राय, इरिधन, दरिदास, आदि नामों का प्रयोग उनकी रचनाओं में हुआ है । 
अष्टदाप और बल्लभ सम्प्रदाय मा० १ पृ० ८०) 
१. १६ वीं शतोी के हिन्दी और बंगाली वेष्षण कवि प० १७२ | 
२. १६ वीं शती के दिन्दी और बंगाली वैष्णब कवि पृ० १७२ में लेखिका ने प्रसिद्ध 
गोस्वामियों का एकन्न उद्धरण गस्तुत करने के पश्चात्‌ उक्त विचार प्रकट किया है । 
३. चै० च० ( ब्रज भाषा प्रतिध्चनि ) आदि लोला, प्रथम परिच्छेद पृ० १ । 
गुरु कृष्ण रूप होय शास्त्र के प्रमाण। कृपा करे मक्त पे गुरु है भगवान । 
४. सान माधुरी, ६० के०, ना० प्र० सभा २९०, १७ पृ० ८। 
कृष्ण रूप चेतन्‍्य धन तन सत मकर प्रकाश | 
सदा सनातन एक रस विहरत विविध विलास ॥ 
५, भक्तमाल पूृ० ५५३-५५४ छं० ७२ ॥ 
नित्यानन्द कृष्ण चैतन्य की भक्ति दसोदिसि विस्तरी । 
अवतार विदित पूरब मही, उसे महत देही घरी ॥ 
&. आप बलदेव सदा वारुणी सो मत्त रहैं, चहैमन मानो प्रेम मतताई चाखिये। 


आधार प्रवर्तक ७५८९, 


बह्चम भादि की अपेक्षा लेतन्य सम्प्रदाय पूर्व साहित्य का विस्तृत चेश्र 
पूर्वोसर भारत या विशेषकर बंगाल रहा है। बंगला भाषा में रचित “चेतन्य- 
चरितास्त! के प्रारम्भ में 'आदि छीछा? में ही चेतन्य के अवतार और अवबतारी- 
उपास्य दोनों रूपों का विस्तृत वर्णन हुआ है । 


5 


“चैत्तन्य चरितास्ृत' में कृष्णास कविराज ने द्वितीय परिच्छेद में कहा है 
कि स्वयं सगवान ( 'कृष्णस्तु भगवान स्वयं? का विशेषण ) कृष्ण जो विष्णु, 
परत्त्व, पूर्णाश्ञान, पूर्णानन्द और परम महस्व आदि उपाधियों से युक्त हैं, 
जिन्हें भागवत ने नंदसुत के रूप में गाया है, वे ही चैतन्य गुसाईं के रूप में 
अचतीर्ण हुये हैं ।* 


पूर्ववर्ती आचार्यों के आविर्भाव की चर्चा करते समय यह स्पष्ट किया जा 
चुका है कि किस प्रकार सम्प्रदाय-प्रवतेन के निमिच्त अवतीण्ण आचार्यों एवं 
भर्तों को विष्णु के आयुर्धघों, पार्षदों और अवतारों से सम्बद्ध किया गया किनन्‍्सु 
आगे चल कर कृष्ण से सम्बद्ध सम्प्रदार्यों में आचारयों को क्ृष्ण का ही अवतार 
माना गया। वल्लम सम्प्रदाय में वल्लमाचायं की पूरी वंश-परम्परा ही कृष्ण 
के भवतार-रूप में मान्य हुई । 


उसी प्रकार चैतन्य भी हस सम्प्रदाय के दृष्टदेव कृष्ण के अवतार तो माने 
गये परन्तु वलऊभ या अन्य क्ृष्णावत सम्प्रदायों की अपेक्षा इनके आविभांव 
की प्रणाली और प्रयोजन दोनों में पर्याप्त वेषम्य छक्षित होता है। 


आतम्य में वंश-परम्परा जैसी अयतार-प्रणाठी का सम्बन्ध कृष्ण से नहीं 
दीखता अपितु उसके स्थान में सासमदिक अवतार की भावना ध्याप्त है, 
किन्तु इस सामूदिक अवतार का सम्वस्ध भी श्रीमज्ञागवत कृष्ण के सामूहिक 


सोई नित्यानन्द प्रभु महंत की देह धरी, भरी सद आनि तऊ पुनि अमभिलापिये॥ 
इयामताई भांफ सो ललाई हूं समाईजोही, ताते मेरे आन फिरि आई यहै मन मैं। 
जसुमनि सुत” सोश॑ शची सुत गौर भये नये नये नेह चोज नाजे निज गन मैं। 
भक्तमाल पृ० ५५४ कवित्त १२९९ और ३३० प्रियादास | 

१. ( क ) स्वयं भगवान क्ृष्ण विष्णु परतत्व । पृर्णशान पूृर्णनन्द परम महत्त्व ॥ 
ननन्‍्द सुत बोलिता को भामवत गाई । सोई क्रृष्ण अवतीर्ण चैतन्य गुसाईं ॥ 
चे० च० ( ब्रजभाषा प्रतिध्वनि ) आदि लीला द्वितीय परिच्छेद पू० ८ । 
( ख ) सोददी क्रृष्ण अबतारी बजैन्द्र कुमार | आपह्यी चैतन्य रूप कियो अवतार ॥ 
चे० च० अ० भा० प्र०, आदि लीला द्वितीय परिच्छेद ए० १३। 


७९७० मध्यकालीन सादित्य में अवतारधाद 


अवतार से पूर्णतः सम्बद्ध नहीं है ।* क्‍योंकि चेतन्य का कृष्ण से और निष्या- 
नन्‍द का बलराम से सम्बन्ध स्थापित करने के अतिरिक्त अन्य व्यक्तियों से 
सम्बन्ध स्थापित करने के प्रयक्ष नहीं दीख पढ़ते । फिर भी कृष्णदास कविराज 
ने सिद्धान्ततः सामूहिक अवतार को स्वीकार किया है। उनके कथनानुस्तर 
कृष्ण संभवतः चेतन्य के रूप में जब भाविभूंत होते हैं तो पहले ही गुरुजन 
एवं माता-पिता जादि को अवतरित कराते हैं,' जिसके फलस्वरूप चेतन्य 
के साथ माधव, ईश्वरपुरी, शची, जगन्नाथ, भद्वेतायाय आदि सहयोगियों का 
आविर्भाव हुआ ।) 


साथ ही भा० $, हे, की अंश और पूर्ण अवतारबवादी प्रणालियों 
के समानान्तर श्रीकृष्ण चैतन्य श्रभु स्वयं भगवान माने गये। और 
अद्वीत भाचाये उनके अंशावतार* निन्यानन्दराय उनके स्वरूप प्रकाश* और 
गदाघर पण्डित आदि उनकी निज शक्ति” के रूप में मान्य हुये । 


चैतन्यावतार का मुख्य प्रयोजन अन्य तत्कालीन सम्प्रदा्यों के सदश 
पूर्णतः साम्प्रदायिक है। इसमें सेवा और भजन की अपेक्षा प्रेम, भक्ति और 
कीसन को अधिक प्रधानता दी गई है ।“ प्रेमा भक्ति के दो मुख्य अंग छीला 





- ब्रज में विहार करे कृष्ण बलराम, कोटि सूर्यचन्द्र जयो जाको निजधाम | 
सोही दोनों जग पर होय के सदय, गौड़ देश पूर्व शैल कियो दै उदय ॥ 
चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि छीला, प्रथम परिच्छेद पृ० ६ और ख पत्चम 
परिच्छेद पू० ३४, 
सोही कृष्ण नवद्वीप ओऔचेतन्यचन्द्र सोही बलराम संग है श्री नित्यानन्द । 
- कृष्ण जब प्रथिवी में करें अवतार, प्रथम करत ग़ुरुवगं को संचार |! 
पिता माता गुरु आदि जेते मान्य गण, सबको कराबे आगे पृथ्वी पे जनन ॥ 
चे० चे० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला तृतीय परिच्छेद पृ० १८ ॥ 
- माधव ईश्वर पुरी शची जगन्नाथ, अद्बैत आचार्य प्रकट भये ताही साथ । 
चै० च० ब्र० मा० प्र०, आदि रीला तृतीय परिच्छेद पृ० ३ । 
४. श्री कृष्ण चैतन्य प्रभु स्‍्वयम्‌ भगवान । 
चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला प्रथम परिंच्छेद पृ० ३। 
७. अद्वेत आचार्य प्रभु अंश अवतार । 
चे० च० ब्० भा० प्र०, आदि लीला प्रथम परिच्छेद प्‌० ३। 
« नित्यानन्द राय प्रभु स्वरूप प्रकाश | 
चै० च० अ० भाण० प्र०, आदि लीला प्रथम परिच्छेद ४० १। 
७. गदाघर पंडितादि प्रभु निज शक्ति । 
चे० च० व्र० भा० प्र०, आदि लीला प्ररिच्छेद पृ० ३। 
« कलियुग थुगधम नाम को प्रचार ताही देतु पीतवर्ण चैतन्यावतार । 
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आचार प्रवर्तक ५९१ 


और रस इस अवतार के प्रमुख प्रयोजन माने गये ।* उक्त प्रयोजनों के 
बहिरंग में प्रयारास्मक तर्वों की प्रधानता दे और अंतरंग में रसास्वादन 
जनित तस्‍्वों की ।' इस सम्प्रदाय के हिन्दी कवियों ने क्ृष्णचेतन्य के 
रसात्मक रूपों को ही अधिक ग्रहण किया है। श्री माघुरीदास की 'दानमाधुरी” 
के प्रारम्भिक दोहों से यह स्पष्ट है ।? उक्त प्रयोजनों के अतिरिक्त जेसा कि 
पीछे कहा जा चुका है मायावाद का खंडन भी आयचार्यों का एक विशेष 
प्रयोजन या कार्य रहा है। '“चेतन्य चरितासत' के अनुसार चेतन्य ने भी 
बूंदावन जाते समय काशी में मायावादियों की आलोचना की थी। इस 
प्रकार आचार्यावतारों की परम्परा में मृहीत श्री चेतन्य में केवल वेष्णब भक्ति 
का प्रसार ही एक मात्र प्रयोजन नहीं था अपितु उसमें रसदशा या भावावेश 
का भी अपूर्व योग हुआ था । जिसके फलस्वरूप तत्कालीन युग तक क्ृष्ण- 
भक्ति या राम-भक्ति प्रायः सभी सम्प्रदायों में दृष्टदेव के रूप में कृष्ण या राम 
के युगल रूर्पों का अधिक प्रचार हुआ और साधना की दृष्टिसे गोपी-भाव, राधा- 
भाव और अंततः सखी-भाव और किंकरी-भाव अत्याधिक प्रचलित हुए ।” विशेष 





( के ) चैं० च० त्र० भा० प्र०, आदि लौला चतुर्थ परिच्छेद पू० २० 
प्रेम नाम प्रचारवे यह अवतार । 
(ख ) चै० च० व्र० भा० प्र० आदि लौला चतुर्थ परिच्छेद ० १६ । 
१. वेकुण्ठादि हू में नहि जो लीला प्रचार सो लीला करिहों यामै मोहि चमत्कार । 
(क ) चे० च० ज्र० भा० प्र०, आदि छीला चतुर्थ परिच्छेद पृ० २५। 
रस आस्वादिवे मैने कियो अवतार प्रेमरस आस्वादन विविध प्रकार । 
राग मार्ग भक्त भक्ति करे जा प्रकार, सोइ सिखाइदों लीला आचरणसार ॥ 
(ख ) चै० च० ब्र० भा० प्र० आदि लीला चतुर्थ परिच्छेद ए० ३२। 
२. १६वीं शती के हिन्दी और बंगाली वैष्णब कवि पृ० १८१। 
३. निसुदिन चित चितेत रहत श्री चेतन्य स्वरूप । 
वृन्दावन रस माधुरी सदा सनातन रूप ॥ 
गयो तिमिर तन को सब निरखत विपुन विसास | 
दान केलि ससि कुमु॒दनी कौनो किरण प्रकास ॥ 
दान माधुरी ह० ले० ना० प्र० स० २९०, १८, पृ० १ कवि की विशेष जानकारी 
द्रष्टन्य, त्रिपथगा, सितम्बर, १९५६, 7० १२२। 
४. बृन्दावन जाते अभु रहे जो काशी में । मायावादी गण सब निन्देप्रकाशी में ! 
चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला सप्तम परिच्छेद प० ५० । 
५. कृष्ण राधा ऐसे सदा एक ही स्वरूप लीलारस आस्वादिवे धरे दोय रूप । 
प्रेम भक्ति शिक्षा अर्थ आप अवतरे, राधा भाव कान्ति दोऊ अंगीकार करे ॥ 
श्री कृष्ण चैतन्य रूप कियो अवतार यही तो पशन्चम श्लोक अर्थ प्रचार । 
चै० च० ज्न० भा० प्र०, आदि छोछा चतुर्थ परिच्छेद ० २४ । 


५९९४२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


कर कृष्ण-भक्ति शाखा से सम्बद्ध राघावज्ञयमी और दरिदासी सम्परदायों में 
सखी या किंकरी भाव ही साधना का एकमात्र भाव गृद्दीत हुआ ।* 


सम्प्रदाय प्रवर्तकों की परम्परा में पूर्व आचार्यों की अपेज्षा चेतन्य, हिल 
हरिवंश आदि में विशेष वेशिष्टणथ यह है कि ये पूर्वाचार्यों की तरह प्रस्थान- 
अश्रयी या चतुष्टय के आधार पर साम्प्रदायिक मान्यताओं के प्रतिपादक न धोकर 
स्वयं भक्त के रूप में आस्वादक हैं ।' इनमें मस्तिष्क एवं बुद्धि पक्ष की अपेक्षा 
हृदय एवं भाव पक्ष का अधिक प्राबल्य था । 

अस्तु, यह उल्लेखनीय है कि इनके अवतार के प्रयोजन में बहिरंग या 
ग्रचारात्मक प्रयोजनों की अपेक्षा अन्तरंग एवं आस्वाद्य रसात्मक तत्वों की 
प्रधानता थी । वस्तुतः इन्हें अपने धर्म को व्यापक बनाने के लिये न तो 
किसी के खंडन की जावश्यकता थी न किसी की शआालोचना की । केवल 
निश्य-लीला का सखीभाव से जास्वादन ही इनका एकमात्र अभीष्ट था। 


श्री द्वित दरिवंशः--( सं० १५९९-१६२२ ) 

राधावज्भी सम्प्रदाय के प्रव्तक श्री द्वितहरिवंश हित और वंशी के 
अवतार माने जाते हैं | कहा जाता है कि ज्ञिस प्रकार श्री, ब्रह्म, रुद और 
सनकादि सम्प्रदायों की रक्षा क्रशः चक्र, गदा, शंख ओर पद्म करते हैं वेसे 
ही त्रेलोक्य संमोहन भायुध स्वयं वंशी इस सार्ग का रक्षक है।।ं श्री कृष्णो- 
पनिषद्‌ में रुद्ध को वंशी का अवतार माना गया है” परन्तु उक्त सम्प्रदाय से 
रुद्गर का कोई सम्बन्ध नहीं प्रतीत होता । इनकी 'हित चौरासी” एवं 'राधासुधा- 





१, ( के ) राधा चरण प्रधान हुये अति झुद्ृढ़ उपासी | 
कुज्ञ केलि दम्पति, तहां की करत खवासी ॥ 
भक्तमाल पृ० ५६८ छप्पय ९० हित हरिवंश । 
( ख ) अवलोकत रहे केलि सखी सुख के अधिकारी । 
भ० १० ६० छ० ९१ हरिदास । 
( ग ) नौगुण तोरि नुपुर गल्मो महत सभा मधि रास के । 
भ० पृ० ६०१, छं० ९२, हरिज्यास । 
२. इसी से ये भक्त की अपेक्षा रसिक विशेषण से अमिद्िित किये गये। भक्त कवि 
व्यास जी ४० १९४ पर १३१। “श्री हरिवंश से रसिक, हरिदास से अनन्यनि की, 
को बपुरा कद्दि सके सारी? तथा वही । ए० ११५ पद, ९३ । 
रसिक अनन्य हमारी जाति!। 
३. ओऔरी द्वित चरित्र पृ० २७७ । ४. श्री हित चरित्र पू० २२-२३ । 
५. ईंबायशरेत्तरशतोपनिषद्‌ में संकलित श्रीकृष्णेपनिषद्‌ १९२५ ई० सं० पृ० ५२२ । 
'बंशस्ते भगवान्रुद्रः शज्ञमिन्द्र सगोसुरः” । 


आचाय॑ प्रवतेक के 


निधि' आदि रचनाओं में वंशी के अवतार होने का कोई संकेत नहीं मिलता 
साथ ही नाभाजी पुव॑ प्रियादास ने भी इन्हें वंशी या अन्य किसी का अवतार नहीं 
बतलाया ।* अतः यह स्पष्ट दे कि परवर्ती काछ में इनके शिष्यों ने या अन्य 
कवियों ने हित और वंशी के साथ हित हरिवंश का नाम-साम्य होने के 
कारण सम्भवतः इन्हें हित और वशी का अवतार माना ।* साधारणतः 
आचार्य स्वयं अपने को अवतार नहीं कट्दते किन्तु शिष्य और उनके अनुयायी 
अपेक्षित न होते हुये भी उन्हें किसी न किसी का अवतार सिद्ध करते हैं।? 
इनके समकालीन शिपष्यों में श्रां हरिब्यासजी ने (सं० १६२२ ) एुक 
पद में श्रीहितहरिदंश की चंदुना की है जिसमें इनको रसिक अनन्य बेनुकुल- 
मंडन, छीछामानसरोवरहंस कह्दा गया है।।! 


यहाँ बेनुकुल से सम्बन्ध होने का कारण रसिक सम्प्रदायों का श्रीकृष्ण 
की विविध लीलाओं की भपेक्षा केवछ रासक्रोंड़ा और निकुंज-कूलि से सम्बद्ध 
होना है। श्रीमद्धागत्रत के अनुसार भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने रासछीला के प्रारम्भ 
में वंशीवादन द्वारा ही ब्रज-गोपियों का मन मोह्द लिया था।” अतः उस 
रस-फ्रीड़ा की मूल प्रेरिका वंशी ने गोपियों को रसोपासना की ओर जिस 
प्रकार आकर्षित किया था उसी प्रकार हरिवंश ने भी रसिक समुदाय को 


१. नाभादास प्रियादास की टीका सहित पू० ५९८-६०१ । 
२. भगवत मुदित, रसिकमाल ह० ले० ४७४, ३४९ ना० प्र० स० पत्र ३, ३२-४० की 
इन पंक्तियों से स्पष्ट है । 
जो वंशी ब्रज ते अवतरे । निज विहार रस भू विस्तरे | 
वंशी अरू हम हंसनिहंस प्रकर्रेगे मिलि हरि अरुबंस ॥ 
इहिं विधि हम हूं प्रगट जु है हैं। रसिक अनन्य धमम प्रगटे हैं । 
३. अवतार नांहि कहर, आमी अवतार । मुनि सब जानी करे, लक्षण विचार ॥ 
पै० सि० रल संग्रह प० २४१ में चेतन्‍्य चरिताम्ृत के एक पद के लक्षणों के 
आधार पर अवतारीकरण की प्रवृत्ति का पता चलता है। 
४. ( क ) नमो नमो जे श्रीहरिवंश । 
( ख ) रसिक अनन्य बेनु कुल मंडन लौला मान सरोवर हंस । 
भक्तकवि व्यास जी० प्र० १९३ पद १० । 
५. ( क ) दृष्टवा कुमुदन्तमखण्ड मण्डल रमाननाभं नवकुंकुभारुणम्‌ । 
बने च तत्कोमल गोमिरज्ञितं जगी करूं वाम दृशां मनोहरम्‌ ॥ 
निशम्य गात॑ तदनंगवधेन॑ ब्रजखियः कृष्ण मृहीतमानसाः | 
आजुम्मुरन्योउन्यमलक्षितोषमाः स यत्र कान्तोजवलोलकुण्डला: ॥ 
भा[० १०, २९, ३८४ ! 
( ख ) 'सामान्यतः वंशी को नाद ब्रह्म का प्रतीक माना जाता है। पौ० अ० 
ग्रं० पू० २६९ । 





ण्९्छ मध्यकालीन साहित्य में अवता रवाद 


इस गोपीभाव से की जाने वाली विशिष्ट नित्य रखोपासना की और उन्मुख 
किया ।* बस्तुतः कार्यसाम्य भी श्रीहितहरिवंश के द्वित और वंशी के शवतार 
होने का मूल कारण माना जा सकता है क्‍योंकि इस सम्प्रदाय के परवर्ती 
कवि अर हिठ सेचकदास कहते हैं कि सभी अवबतारों को देखा कहीं भी मन 
नहीं रमा । ग्रोकुलनाथ कृष्ण ने अपने पूण ऐश्वर्य के साथ अज में अनेक 
प्रकार की लीलाएँ कीं। उनमें कोई भी लीला चित्त को आकर्षित नहीं कर सकी । 
केवल वंशी बजाकर उन्होंने जिस प्रेम-पाश में सभी को बाँध लिया था, बस 
उसी एक रीति ने मेरा मन मुग्ध कर लिया है।' इस प्रकार चंशी एवं 
रासलीका और हरिवंश एवं रसोपासना में अवतार-सम्बन्ध के साथ-साथ 
नाम और कार दोनों दृष्टियोँ से अपूर्व सामंजस्य स्थापित किया गया है । 
अतः यक्त प्रशृत्ति की मूछ पीठिका के रूप में इसे माना जा सकता है | 


यज्ञ सम्प्रदाय के प्रवतंक होने के नाते इन्हें गुरु-परम्परा में श्रीकृष्ण से 
अभिहित कर उपास्यरूप प्रदान किया गया। फलतः हरि और हरिवंश 
दोनों अभिन्न माने गये हैं ।? साथ ही परबर्ती कवियों ने इनके जवतार-हेतु 
का भी अव्यधिक विस्तार किया । 

प्रयोजन पीछे बतलछाया जा चुका है कि रसिक-प्रवर्तकों के अवतार का 
प्रयोजन प्रचारात्मक या बहिरंग न होकर अंतरंग ओर आस्वाध्य प्रधान था । 





१, (के) वेणु माई बाजे वंशीवट। 
सदा बसंत रहत वृन्दावन पुलिन पवित्र सुभग यमुना तट। 
जटित किरीट मकराक्ृत कुण्डल मुखरविंद अमर मानो लट ॥ 
दासि अनन्य भजन रस कारण जे श्री हिल हरिवंश प्रकट लीलानट । 
हित चौरासी ह० ले० ( सं० १८८१ ), १७७८ ना० प्र० स० पृ० ६५ । 
(ख ) हरि रिति अक्षर बीज ऋषि वंशी शाक्ति सुअंश | सेवक बानी पृ० ८५५ | 
नख दिख सुन्दर ध्यान धरि जै जे श्री हरिवंश । 
२. देखे ज़ु में अवतार सबे भजि तांह तहां मन तैसी न जाई । 
गोकुल नाथ महात्रज वेभव लीला अनेक न चित्र खगई ॥ 
एकहि रीति प्रतीति बंध्यो मन मोदि सबे हरिवंश बजाई । 
सेवक बानी ह० ले० ५४, ५९५ ना० प्र० स० पृ० ६८ स० ११॥ 
३, ( के ) हरि हरिवंशभेद नहि होय | प्रश्चु ईश्वर जाने सब कोय । 
दोय कद्े न अनन्यता । सेवक बानी ह॒० ले० गा० प्र० स० पू० ४३ । 
( ख ) श्री राधावल्लभ श्री इरिवंश सुमिरत कटे पाप जम कंस । 
भगवत मुदित, रसिकमाल ह० ले० ना० ग्र० स० पत्र ३५। 
४. करुणा निधि अरु कृपानिधि श्री हरिवंश उदार। 





आखाय॑ प्रवर्तक ७०५ 


श्री ध्रवदास जी के मतानुसार करुणानिधि, कृपानिधि और उदार हरिवंस 
बृन्दावन रस की अभिव्यक्ति के निमित्त प्रकट हुए थे। क्योंकि समस्त कृष्ण 
लीछा में बृम्दावन की रास-लीछा और युगरू-विहार ही सर्बोपरि हैं । ये दी 
महाभाव सुखसागर स्वरूप हैं ।* 


अतपुव इस परम सुख की उपलब्धि के लिये हरिवंश की कृपा आवश्यक 
है। जिस पर श्री दरिवंश की कृपा होती है उसी को श्रीकृष्ण का सहारा 
मिलता दै। श्री दरिवंश हस रसमयी आनन्दु-वेलि की श्रीवृद्धि के निमित्त 
प्रकट हुए । फलतः रसिकराज श्रीहरिवंश ने राधावज्लमलाल का वंश 
ही नहीं प्रकट किया,” अपितु स्वयं प्रेमावतार के रूप में भी आविभूत हुए ।* 
श्री हितसेवकदास कहते हैं कि कलियुग में वेद-विधि का पालन कठिन 
हो गया। यथार्थ धर्म कहीं दिखाई नहीं पढ़ता था । कोई किसी का भछा 
करने वाला नहीं रह गया था। प्रथ्वी के शासक राजा धर्महीन हो गये थे । 
स्लेचछु सारी पृथ्वी पर छा गये थे। वेद-विहित कर्म से अनभिज्ञ होने के 
कारण सभी लछोग आधुनिक धर्म का पालन करने छगे थे। भक्ति का धर्म 
किसी को ज्ञात नहीं था। धर्महीना एवं स्लेच्छी के भार से एृथ्वी दुःखित 
हो गई थी ।* अतएवं भगवान हरि ने श्रुतिपथ से विमुख एवं त्रस्त विश्व 





वृन्दावन रस सबको सारा, नित सर्वोपरि जुगुलरू विहारा ! 
प्रवदास ग्रन्थावडी, रहस्य मरी पृ० ७५। 
. महाभाव सुखसार स्वरूपा | कोमल सील सुभाउ अनूपा । 
भुवदास यन्थावली, रहस्य मंझ्ञरी, पृ० ८०; 
- जापर श्री हरिवंश क्पाल, ताकीवांह गदह्े दोउ लाल। 
श्री हरिवंश हिये जो मान, ताको वह अपनो करि जाने ॥ 
आनन्द वेलि बढ़ी रसमई, श्रो हरिवंश प्रगट करि ईइ। 
भवदास अन्धावली, रहस्य मजरी, पृ० ८१। 
. रसिक नृपति हरिवंश जू परम कृपार उदार । 
राधा बल्म लाल यश कियौ प्रगट संसार ॥ 
धुवदास गन्थावली, वन विहार लीला, पृ० ९८। 
४. प्रगट प्रेम को रूप धरि श्री हरिवंश उदार । 
राधा वक्लभ छा कौ प्रगट कियो रस सार॥ 
भ्रुवदास अन्धावली, प्रेमावली, पृू० १५८ । 
७. कल्युग कठिन वेद विधि रही, पर्म कहूं नहि दीषत सही । 
कष्दी भली होउ ना करे | 
उदवश विश्व भयो सब देश, पर्मे रहित मेदिनी नरेश । 


ल्‍्् 


न 
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को देख, मन में इनके उद्धार हेतु निश्चय कर, समस्त वेदों का सारांश 
अभिव्यक्त किया तत्पश्चात्‌ सभी अवतारों के रूप में भक्ति का विस्तार 


किया । पुनः आविभूत होकर रसोपासना एवं रसिक धर्म का प्रवर्तन किया ।* 


जिसके फलस्वरूप उनका अवतार होते ही अन्न से पृथ्वी भर गई। विख्व 
के अशुभ मिट गये, समस्त ग्लेचछीं ने भी हरि-यश का ही विस्तार करना 
प्रारर्स किया । उनका व्यवहार अत्यन्त मधुर हो गया। वे अच्छी तरह 
प्रजा-पालन करने लगे । सभी लोगों ने घर्मानुकुल चलना आरम्भ किया | 
सभी लोग निर्भीक हो गये । ब्राक्षण लोग समुचित ढंग से षटकर्म में लीन 
हो गये! परस्पर श्रेम की ब्ृद्धि हुई। इस प्रकार कलियुगी प्रणाली में 
परिवतंन हो गया ।? 


अतः श्रीहितहरिवंश ने अवतरित होकर उस ब्ज-रीति का प्रचार किया 
जैसी नन्वु-सुत की प्रीति थी ।* इन्होंने उसी निस्य-लीला और नित्य-रास को 
रसिक समुदाय में अभिव्यक्त किया जहाँ श्रीकृष्ण और राधा निस्य रास भोर लीला 








म्लेच्छ सकल पुहमी बढ़े । 
सब जन करहि आधुनिक धम्मे वेद विदित जानत नद्िि कम्मे। 
मम्मे भक्ति को क्यों लहें बूड़त भव आधे न उसास ॥ 
धमं रहित जानत सब दूनी । 
स्लेक्छनु मार दुखित मेदिनी घनी और दूजों नहीं। 
सेवक बानी ह० ले० पृ० ४२ प्रृू० ४३ ) 
- करी कृपा मन कियो विचार, श्रुति पथ विमुख दुखित संसार | 
सार बेद विधि उद्धरों, सब अवतार भक्ति विस्तरी ॥ 
पुनि रस रीति जगत उच्चर), करो धम्म अपनो प्रकट । 
सेवक बानी हु० ले० ब[० प्र० स॒० पृ० ४३ | 
- अन्न सुकारू चहुंदेशि भये। गये अशुभ सब विश्व के । 
सलेच्छ सकल हरि यद्य विस्तारददि परम ललित वानी उच्चारहि ॥ 
करहि प्रजा पालन सबे। अपनी अपनी रुचि वश वास । 
सेवक बानी हु० ले० ना० प्र० स॒० परू० ४४। 
- चलहि सकल जन अपने धम्मं, आह्यण सकल हर॒हिं पट कम्म । 
मम्म॑ सवनु को भाजियों। 
छूटि गई कलि युग की रीति | नित नित नव नव होत समीति । 
प्रीति परस्पर अति ब्‌ढी | सेवक बानी ह्‌० ले० ना० प्र० स० पू० ४४ | 
- अब जु कहो सब ब्रज की रीति, जैसी सवनुनंद सुत प्रीति । 
सेवक बानी हु० ले० ना० प्र० स०, १० ४५-४६ । 


न 


न 
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में निमभप्त हैं। उसी छता-भवत की शीतल छाया में जहाँ किसी अन्य का 
प्रवेश नहीं है । केवल श्री हरिवंश का वहाँ नित्य-निवास है ।* इस विछत्षण 
रीति का मर्मज्ष और कोई नहीं है । जब्-जब घर्म की हानि होती है तब-तब 
वे प्रकट होते हैं ।* जो रस-रीति अत्यन्त दुरूभ है उससे अखिल विश्व पूरित 
हो जाता है। सारा जगत इस संजीवनी को पाकर चेतन एवं प्रसश्न हो उठता 
है ।” हस रस में निमझ रहने वाले का भवतन्रास भी मिट जाता है ।* 

यह स्पष्ट है कि हरिवंश का अवतार राधा की आज्ञा से रसोपासना के 
प्रचार के निमित्त हुआ था ।* रतिक सम्प्रदायों द्वारा प्रचारित नित्य रास 
लीला या निध्य निकुश्न केलि के दर्शनया भाग लेने छे निम्ित्त गोपी भाव 
या सखी भाव अनिवार्य माना जाता है। “श्रोमद्धागवत! में सी रासछीलछा में 
श्रीकृष्ण गोपियों के साथ अकेले थे ।* 

रसिक सम्प्रदायों में मान्य टट्टी सम्प्रदाय के प्रवर्तक श्री दरिदास रूलिता 
सखी के अवतार माने जाते हैं। उनके इस अवतारत्व का विक्रास भो सम्भवतः 
सखीभाव के प्रभावानुरूप परवर्ती काल में हुआ (४ नाभादास जी ने इन्हें 
केलि और सखी-सुख का अधिकारी माना है।*” “प्रियादास की टीका! में या 
'रप्रिक अनन्यमालः! में इन्हें किसी अवतार से सम्बद्ध नहीं किया गया, अपितु 
परवर्ती कार में आधयाय या रसिक सभी सम्प्रदायों में भक्तों या रसिकों के नाम 


५, श्री हरिवंश नित्य बर केलि। बाढ़त सरस प्रम रस वेलि। 


नित नित लीला निन नित रास, सुनहु रसिक हरिवंश जिलास । 
सेवकबानी, हू० ले०, ना|० प्र० स०, ६० ४६) 
- लता भवन सुख शीतल छह्दाँ। श्री हरिवंश रहत नित जहाँ लहा न वेभव आन की । 


४ सेवकबानी, हु० ले०, ना० प्र० स०, १० ४६ । 
- जब जब द्दोत धर्म की हानि, तब तब तनु धरि प्रकटत आनि। 


जानि और दूजो नहीं । सेवकबानी, हू० ले०, ना० प्र० स॒०, ए० ४४ ६ 
४. जो रस रीति सबन ते दूरि | सो सब विश्व रदह्दी भर पूरि। 

मूरि संजीवन कहि दई । सेवकबानी, ह्‌० ले०, ना० प्र० स०, पृ० ४६ 
५. या रस मगन मिटे भव ब्रास । सेवकबानी, ह० ले०, ना० प्र० स०, ए० ४७ 


६. एक दिन सौवत सुख लक्षौ, श्री राधा सुप्ने में कह्ौ । 
भगवत मुदित, रसिकमालर, हृ० ले०, ना० प्र० स०, पत्र ५२॥ 


| 


प्र 


७. भा० १०, २९ । 
<. पो० अ० गभ्र०, ए० १८७ स्वामों हरिदास की बानी, श्री गोपालदत्त । 
९, पो० अ० ग्रे०, ए० १९५ 
कहि श्री दरिदास महल में बनिता बनि ठाढ़ी । 
१२०, भक्तमाल प० ६०१ छप्प० ९१ 
अवलोकत रहै केलि, सखी सुख के अधिकारी । 


३०, म० अ० 
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सख्ियों के अवतार के रूप में रखे जाते थे ।! सम्भव है हस पररुपरा में इन्हें 


भी रलिता सखी का अवतार माना गया ड्ठो। 
इस प्रकार उपयुक्त तर्थ्यों से स्पष्ट है कि आचायों को प्रायः किसी न 


किसी प्रकार अवतार बनाने का भ्रयत्ञ किया जाता था। इन सभी के मूछ 
सें एक बात अवश्य लक्षित होती है, वह यह कि अवतारीकरण की पद्धति में 
प्राय: सास्प्रदायिक मान्यताओं पर अधिक ध्यान दिया जाता था। शाहुर से 
खेकर दरिदास तक के निरूपण से यह स्पष्ट हो जाता है । परम्परा के अतिरिक्त 
नाम और कार्य साम्य से आलोस्यकाल में जिन उपमात्मक रूपों का विकास 
हुआ, कालान्तर में उसे ही अवतार का रूप प्रदान किया गया। वही 
अवतारबादी जनश्रुति या अवतार, रूढ़ि के रूप में प्रचलित हुआ । शह्कर-शकझूर, 
रामानुज-लक्षमण, शेष, रामानन्द-राम, क्ृष्णचेतन्य-कृष्ण, हरिवंश-वंदी आदि 
में नाम-साम्य स्पष्ट प्रतीत होता है।* किन्तु उपयुक्त स्थर्लों पर ध्यान देने 
से साम्प्रदायिक प्रभाव से संवल्ित न्‍्यूनाघिक कार्य-साम्य भी छक्षित होता है । 

अतएव वेष्णव सम्प्रदायों में विष्णु और उनके जायुघ तथा विप्णु-अचतार 
और उनके आयुध इन सभी का कोई न कोई अवतारवादी सम्बन्ध मध्य- 
काछीन आचारयों तथा उनके वंशर्जो से स्थापित किया गया है। इनमें से 
विशेषकर वल्लभ सम्प्रदाय में तो वज्लभाचार्य की पूरी चंशाचली ही अवतार- 
परम्परा के रूप में उस सम्प्रदाय से ग्ृहीत हुई। प्रायः अवतार आचार्य अपने 
अवसान के पश्चात्‌ अपने अवतारी इश्देव उपास्यों से तदाकार होकर स्वयं भी 
अवतारी उपास्य होकर अपने सम्प्रदायों में प्रचलित हो जाते थे । 

इन आचार्यों के अवतार का तो मुख्य प्रयोजन सम्परदाय-प्रवर्तन रहा 
करता था । उसके व्यापक प्रसार के लिए ये शंकर जेसे विरोधियों के मिथ्या 
मायाबादु का खंडन करते थे। अतः राम-कृष्ण शस्त्र के द्वारा अपना अवतार- 
चादी उत्तरदायित्व निभाते थे। भाचाय॑ शास्त्र के द्वारा अपना अवतारवादी 
उत्तरदायित्व निभाते थे । परन्तु रसिक सम्प्रदायों के आचार्य, आचार्य की 
अपेक्षा साधक भक्त ही अधिक थे। अतः हनके सम्प्रदार्यों के विशेष प्रकार की 
आवश्यकता नहीं थी । परन्तु कालान्तर में इनके शिप्यों ने इनके अवतार 
रूपों तथा उनके प्रयोजनों का विस्तार पूर्वक वर्णन किया । फलतः ये अवतार- 
चाद की परम्परा में भी समाहित हो गए। 

><-०7७०9:0०--- 
१. चौ० बै० ए० १ भूमिका में द्वारका दास पारिख ने सखी-रूपो को एक लम्बी सूची 


प्रस्तुत की है । 
२. हिन्दी अनुशीलन वर्ष अब्भू ४ पृ० २४ 'साहित्य में जनश्रुतियों का स्थान? शीषक 


निवन्ध में डा० अं।क्ृष्ण लाल ने जनश्र॒तियों में नाम साम्य के आधार पर कतिपय 
भक्तों के अवतारीकरण का उल्लेख किया है। 


चौदहवाँ अध्याय 
विविध अवतार 


पिछले अध्यायों में राम, कृष्ण, झर्खा और णआचारयों के विवेचन में मध्य- 
युगीन सग्रण साहित्य में व्याप्त जवतारवादी उपास्यों का रूप स्पष्ट हो चुका 
है। इसके साथ ही इस युग में उनसे सम्बद्ध या प्रभावित अन्य अचतारों 
का भी उल्लेख अपेक्षित है, जिनमें भक्तों का विशेष महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


भक्त 


उपास्य रूप 

मध्यकाल के उत्तराध में दो प्रवृत्तियाँ विशेष रूप से लक्षित होती हैं । 
उनमें एक ओर तो अर्चा और आचाय के साथ संत या भक्त भी उपास्य-रूप 
में गृहीत हुये ओर दूसरी ओर रसिक सम्प्रदार्यों के प्रभावानुरूप वे भगवान्‌ के 
सेव्य रूपों में सला-भाव की अपेक्षा सख्बी-भाव विशेष रूप से प्रचलित हुआ ।। 
यहाँ त्तक कि दास्य-भाव से उपासना करने वाले रामावत सम्प्रदाय के भक्तों 
में भी परवर्ती काल में सब्ी-भाव की ओर अधिक झुकाव हुआ । 

'म्क्तमाल! एवं वार्ता ग्रन्थों में इन भर्ती का अत्यधिक उत्कष लक्षित 
होता है। 'भक्तमाल' के प्रारम्भ में ही भक्त, भक्ति, भगवान्‌ ओर गुरु को 
अभिन्न माना गया है।” “दो सौ बावन वेष्णवन की वार्ता? में बेष्णव' या 
“अगवदीय”? ठाकुर जी के स्वरूप बतलाये गये हैं । इसके मूल में सेब्य-सेवक 
भाव की अभिक्षता विद्त होती डै, जिसके फलस्वरूप भक्त और भगवान में 
एकता स्थापित हुई। उपनिषददों में 'अद्ावेद बह्ेव भवति”ं के रूप में 
अद्यावादियों के उत्कर्ष की चर्चा हुई दै। “ब्रह्मसूत्र' में मुक्त आत्माओं का उत्कर्ष 
ब्रह्म के सायुज्य, सालोक्य रूर्पो में प्रतिविम्बित द्ोता है । क्योंकि ब्र० खू० 


» भक्तमाल ७ रूपकला ४ पृ० २७ दो, १ 
भक्त भक्ति भगवंत, गुरु चतुर नाम बपु एक | 
इनके पद बंदन किये, नाशे विश्न अनेक ॥ 
. दो० वा० बे० बा० पू० २६० । ३. दो० वा० बें० पृ० ३६४ । 
- राग कल्पदुम मी ० २ ४० १७९ पद ३८ : 
अपुन पे अपनी सेवाकरत । आपएुन प्रभु आपुन सेत्रक हवे, अपनों रूप उधरत | 
- मु० उ० ३, २, ९ | 
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के अनुसार सृष्टि रचना" के अतिरिक्त अन्य सभी बातों में वे ब्रह्मवत्‌ माने गये 
हैं। फिर भी उक्त मान्यताओं में केवल मानवोस्कर्ष मात्र विशेष रूप से 
प्रतिपादित हुआ है । 

परन्तु आछोच्यकाल के भक्त जिस भगवान्‌ के स्वरूप माने गये हैं वह 
भगवान्‌ विभु और सर्वंसमर्थ होते हुये भी भक्त के भेमवश राम, ऊृष्णादि 
अथतारों के रूप में अवतरित होता है और उनके साथ नाना प्रकार के अरितों 
एवं लीछायें करता है । वह अर्चा विश्नह एवं शालिआ्रमादि छघुतम रूपों र्मे 
उनके साथ सदेव मानवोचित साहचर्य-सम्पक्त सम्बन्ध रखता है। इस प्रकार 
भक्त और भगवान्‌ के इस सम्बन्ध में केबल भक्त का उस्कप ही नहीं होता 
अपितु भक्त के प्रेम-चश सवशक्तिमान्‌ ब्रह्म विशिष्ट भगवान्‌ का अवतरण 
भी होता है । अतएवं यह ज्ञातब्य है कि भक्त और भगवान्‌ का यह विलज्षण 
सम्बन्ध या तादातय किसी अप्राकृतिक दिव्य या ब्रह्म लोक में नहीं होता 
अपितु मर्त्यलोक में होता है। वह तटस्थ या निरपेक्ष ब्रह्म मात्र न होकर भर्ती 
को भजनेवाला भगवान्‌ है ।* दोनों समान रूप से एक दूसरे के प्रति जिज्ञासु 
और भक्ति भाव से पूरित हैं । 


यदि मध्यकालीन अवतारबाद को रूढ़िग्रस्त दृष्टिकोण से परे होकर देखा 
जाय तो यह स्प्ट विदित होगा कि अवतारबाद में भक्त का भगवान्‌ होना 
और भगवान्‌ का भक्त होना दोनों मानवोस्कर्प एवं मानव-आदर्श के दो चरम 
बिंदु हैं। भक्ति के चेत्र में मक्त और भगवान्‌ दोनों केवल भलुष्य मात्र हैं। 
दोनों जाति, वंश-परम्परा या अन्य ख्रामाजिक प्रथाओं या विश्वार्सों से परे 
हैं।“ तुलसी के मर्यादा-पालक राम छुआछूत वाले युग में भी निपाद को गले 





१. क्र० सू० ४, ४, १७, जगदब्थापारवर्ज प्रकरणादसन्निहितत्वाच्च । 
२. रा० मा० एृ० छुर३े 
जथा अनंत राम भगवाना | तथा तथा कषोरति गुन गाना । 
बद्दी : प० ७४ कलूप कलप प्रति प्रभु अवतरहीं। चार चरित नाना विधि करहीं । 
३. सूरसागर ६० २७७, ४डे२ 
सूर स्थाम भक्तनि हित कारन, नाना भेष बनावे | 
४. ( के ) रा० सा० प्‌० ६३ 
अगुन अरूप अलख अज जोई । भगत प्रेम वस सगुन सो होई । 
( ख ) ना० भ० सू० <०, 
'स कीत्यमानः शौप्रमेवाविभवति अनुभाव्यति च भक्तामू 7 
५. गी० ९।२९ ये भजन्ति तु मां भक्‍त्या मयि ते तेपु चाप्यहम्‌ । 
भा० ९४६८ साधवी हृदय मह्मय॑ साधूनां हृदय त्वहम्‌ । 
मदन्यत्‌ ते न जानन्ति नाहं तेभ्यो मनागपि । 
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रूगाने वाले और भीलनी शेवरी के जूठे बेर खाने वाले हैं। उसी भ्रकार बासुदेव 
कुछ में उत्पन्न श्रीकृष्ण भी गोप-गोपियों के साथ रहने बाले तथा दासी कुब्जा 
से प्रेम करने वाले हैं। इस प्रकार इस युग के साहित्य का अवलोकन करने 
से स्पष्ट हो जाता है कि सूर, तुलसी भादि कवियों ने जिस श्रीकृष्ण और 
राम की लीछा और चरित्र का गान किया है वे मानव आदुद्ा की इकाई 
प्रस्तुत करने वाले कृष्ण और राम हैं। इस प्रकार इस थुग में भक्त जोर 
भगवान्‌ को समान भूमि पर प्रतिष्ठित करने का सर्वाधिक प्रयास हुआ है । 
गोस्वामी तुलसीदास ने अपनी रचनाओं में प्रायः संतों या भक्तों की इस मानवीय 
भूमि का परिचय दिया है त्था राम और ब्रह्म के समकक्ष माने जाने का 
आधार भी प्रस्तुत किया है।? “नारद-भक्ति-सूत्र' के अनुसार एकान्त भक्त 
श्रेष्ठ ही नहीं है* अपितु उसमें और भगवान्‌ में कोई अन्तर नहीं है ।” ऐसे 
भक्तों के भाविर्भाव से पितरगण प्रसन्न होते हैं, देवता नाचने लगते हैं और 
पृथ्वी सनाथा हो जाती है ।९ श्री वल्लभाचाय ने पुष्टि-मार्गीय भक्तों पर विचार 
करते समय कहा है कि रूप, अवतार, चिह्न और गुण की दृष्टि से उनके स्वरूप 
में, शरीर में अथवा उनकी क्रियाओं में कोई तारतग्य या न्‍्यूनाधिक भाव नहीं 
होता । बाद में वार्त्ता) 'अं्थों में विग्रहोपासक सग्रण भक्तों का अत्यधिक 
विस्तार हुआ । 

परन्तु 'भक्तमाल” में जिन भक्तों को ग्रहण किया गया है उनमें, नि्ुृंण 
और सगुण दोनों प्रकार के भक्त, संत अर्चा एवं रसिक समान रूम से गृहीत 


फ. भक्त कवि व्यास जी० पृ० ४०९ साखी २९ 
व्यास बड़ाई छाड़ि कफ, हरि चग्नन चित जोरि । 
एक भन्‍्दठ रंदास पर वारों वाम्हन बोरि॥ 
. लु० बझन्थ० दूसरा खंड “वेराग्य सन्दीपनी! पृ० ११ दो० ३१३ । 
मै तमेस्यो मोह तम, ऊगी आतम सानु । 
संतराज सो जानिए, तलसी या सहि दानु ॥ 
३, तु० ग्रन्थ० दूसरा खंड 'बेराग्य संदीपनी? पृ० ११ दो० १३ और २७। 
वन करि मन करि बचन करि, काहू दूधत नाहि। 
तुलसी ऐसे संत जन, रामरूप जग माहि। 
कंचन काँचढि सम सने, कामिनि काठ पषान ॥ 
तुलसी ऐसे संत जन, एथ्वी ब्रह्म समान । 
ना० भ० सू० ६७--'भक्तः एकान्तिनों मुख्याः! 
ना० भ० सू० ४१--तस्मिस्तज्जने भेदभावत्‌ । 
ना० भ० सू० ७१--“मोदन्‍्ते पितरो नृत्यन्ति देवताः सनाथा चेयंभूभेवति 
संतवानी अंक, कल्याण में संकलित 'पृष्टि प्रबद मर्यादा भेद! पृ० ७६४, ७६५ को. ११ 
स्वरूपेणावतारेण लिंगेम च गुणेन च। तारतम्यं न स्व॒रूपे देहे वा तत्कियासु वा । 
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हुये हैं। नाभादास ने उन्हों को मंगलरूप समझ कर उनका यह्षा ग्रान 
किया ।* यह भक्त-चरित-गान इनके अनुसार अवतारों के चरित एवं रीक्का- 
गान की समानता में आता है ।* इनके गुरु अग्रदास के अनुसार तो भक्तों के 
यशगान के अतिरिक्त संखार से मुक्ति पाने का अन्य कोई उपाय नहीं है ।* 
अतएवं उक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि अवतारों के चरित पव॑ लीछा-गान की 
परम्परा में ही भक्तों के घरित-गान की प्रणाली का विकास हुआ और भक्त 
भी भरायान्‌ के सदश्श इृष्टदेव या उपास्य-रूप में गहीत हुये थे। 'भ्रक्तमाल! 
में आलोच्यकाल के विख्यात कवि हरि व्यास के विषय में कहा गया है कि 
भक्त ही इनके इृशष्टदेव थे। साथ ही हरिष्यास जी के एक पद से भी इस 
घारणा का स्पष्टीकरण हो जाता है। उस पद में व्यास जी ने कह्दा है कि 
भक्त ही मेरे, देवी, देवता, माता, पिता, सैंया, दामाद, स्वजन और बहनेऊ 
हैं। सुख, सम्पत्ति, परमेश्वर और जात-जनेऊ भी हरिजन ही हैं । केवठ के 
सहश अनेकों को उन्होंने मुक्त किया और कर रहे हैं। उनकी महिमा कृष्ण 
और कपिल ने भी गायी है ।* 

इस प्रकार उपास्य-रूप में गृहीत होने के फलस्वरूप भक्तों का उस्कर्ष 
अवतारों के सश्श उत्तरोत्तर होता गया और अन्त में कतिपय भर्तों ने अपने 
इृश्टदेव के रूप में उन्हें भगवान्‌ से भी बढ़कर साना। नाभाजी ने एक छुप्पय 








१. भक्तमाल, रूपकला प्‌ृ० दो० २, मंगल आदि विचारिरह वस्तुन और अनूप । 
हरिजन को यश गावते, हरिंजन मंगलरूप ॥ 
२. वही पृ० ४० दो० ३, सब संतन निर्णय कियौ, श्रुति पुराण इतिहास । 
भजिवे को दोई सुधर, के हरि के हरिदास ॥ 
३, वही ९० ४० दो० ४, अग्मदेव भाज्ञा दई, भक्तन को यश गाउ । 
भव सागर के तरन कौ, नाहिन और उपाउ ॥ 
४. वही १० ६०४ छप्प० ९२, 
“त्कर्ष तिलक अरू दाम कौ, भक्त इष्ट अति व्यास के । 
७५, भक्त कवि व्यास जी० पृ० १९६ पद २२ 
मेरे भक्त है देई-देऊ । 
भक्तिनि जानों भक्तनि मानौ, निज जन मोडि बतेऊ | 
माता, पिता, मैय्या मेरे, भक्त दमाद, सजन, वदनेऊ ॥ 
सुख भंपति परमेश्वर मेरे, हरिजन जाति जनेऊ। 
भवसागर की बेरौं भक्ते, केबट कह हरि खेऊ ॥ 
बूडूत बहुत उबारे भक्तनि, लिये उबार जेरेऊ। 
जिनकी महिमा कृष्न कपिल कहि हारे सर्वोपरि बेऊ ॥ 
व्यास! दास के प्रान जीवन धन, हरिजन बाल बड़ेऊ। 
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में भक्तों की पूजा को श्रेष्ठतर बतछाते हुये कतिपय भक्तों का नाम लिया है। 
उस छुप्पय के अनुसार भगवान्‌ ने स्वयं भक्तोपासना की श्रेष्ठता मानी है। 
उनकी उक्ति को प्रमाण-स्वरूप समझ कर गाभरीदास, बनियाराम, मोहनवारी, 
दाऊराम, जगदीश दास, छचसण भक्त, भगवान्‌ भक्त, गोपार भक्त और 
गोपाल आदि भक्तों ने भक्तों की ही दृष्देव के रूप में उपासना की ।* पीछे 
बताया जा चुका है कि इन भक्तों में निशुंण संतों को भी परिगणित किया 
गया है तथा 'संत अध्याय! में उनके प्रवतंक, अवतार एवं अवतारी रूपों का 
भी विवेचन किया जा चुका है । 


प्रयोजन 


नाभाजी ने यद्यपि संतों को बिना, खगुण-निगुंण भेद्‌ के ग्रहण किया है, 
तथापि जहाँ संतों का उल्लेख हुआ दे वहाँ उनके साम्प्रदायिक प्रयोजनों की 
और संकेत मिलता है। हस कोटि में मान्य संतदास और माधवदास आदि 
संतों के प्राकव्य का प्रयोजन परम-घर्म का विस्तार बतलाया गया है।* 
परम धर्म के अतिरिक्त उपास्य अवतारों के सदश उद्धार सम्बन्धी प्रयोजनों 
का स्वतः स्पष्टीकरण हो चुका है। 


जहाँ तक भक्तों के जवतार का प्रश्न है इनके अवतारों को पौराणिक रूपों 
में प्रस्तुत किया गया है। परन्तु अनेक अवतारों का विकास क्रमशः उपमा 
और रूपक के आधार पर विदित होता है । 


यों तो भक्तों के अवतारत्व का बीज विष्णु के ही दस या चौबीस अवतारों 





१. भक्तमाल, रूपकला प० ६०४, ६६५ छप्पय १०६ ॥ 
श्रीमुख पूजा संत की, अपुन ते अधिकी कही। 
यहै बचन परमान दास गांवरी जटियाने भाऊ॥ 
बूँदी बनिया राम मंडौते, मेहनवारी दाऊ। 
माडौठी जगदीसदास लक्षमन चद्धथाबल भारी ॥ 
सुनपथ में भगवान सबै सलखान शुपारू उधारी । 
जोबनेर गोपार के भक्त इृष्टता निर्बहदी ॥ 
श्री मुख पूजा संत की, आपुन तें अधिकी कही । 
- भक्तमाल पृ० ९०७ छप्पय १९० । 

संत राम सदबाति जगत छोई करि ठारयो | 
महिमा महाप्रवोन भक्ति हित धर्म विचारयो ॥ 
वहुरथो माधवदास भजन बल परचौ दीों। 
करि जोगिनि सो बाद वरुन पावक प्रति लीनों ॥ 
परम धरम पिस्तार दिए, प्रयट भए नाहिन तथा ॥ 


्छ 
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में मिलने छगता है। क्योंकि हन सूचियों में कतिपय ऐसे महापुरुषों को भी 
सम्मिलित किया गया है जो विष्ण भक्त के रूप में मान्य हैं । जैसे दशाबतारों 
में गृहीत परशुराम को “अध्यात्म रामायण! में नारायण या विष्णु का उपासक 
कहा गया है।* इसके अतिरिक्त नाभा जी ने द्वादश भक्तों में जिन विधि, 
मारद, दांकर, सनकादिक, कपिल, मनु को और नवधा भक्ति के उपासकों 
में जिन व्यास और पृथु का नाम लिया है थे विष्णु के गुणाबतार' एवं चौबीस 
अवतारों? में गहीत हुये हैं। इस आधार पर यह अनुमान किया जा सकता 
है कि विष्ण के जवतारों की संख्या में वृद्धि होने का मुख्य कारण विविध 
देवताओं और ऋषियों को उनक भक्त-रूप में भी माना जाना तथा कालान्तर 
में उनका विष्ण के अवतार-रूप में परिणत होना है (7 पर 'सक्तमाल! में विष्णु 
के अतिरिक्त अनेक भर्तों के परम्परागत एवं स्वतंत्र अवतार परक रूपा का 
उछलेख हुआ है । 


परम्परा की दृष्टि से पुराणकार ब्यास और अदि कवि वाल्मीकि के अवतार 
ऋमशः माधवदास और तुलसीदास बतलाये गये हैं (४ 'सक्तमाल! के पूवेलिखित 
पुराणों एवं अन्य कालों में भी व्यास भौर वाल्मीकि के विभिन्न अवतारों की 
परम्परा प्रस्तुत की गई है । 'विष्णपुराण! में व्यास के भद्माइस अवतारों का 
उल्लेख हो चुका है" तथा राजशेखर ने 'बाल रामायण' में वाल्मीकि की भी 
एक अवतार-परग्परा प्रस्तुत की। काव्य मीमांसा' में उद्धृत उस श्लोक में 
कहा गया है कि पहले वाल्मीकि हुये । वे पुनः भत्तेमेण्ट के रूप में जवतीणे 
हुये, बाद भवभूति के नाम से वे प्रसिद्ध हुये । वे ही भत्र राजशेखर के रूप में 
वतंमान हैं ।” इस प्रकार वाल्मीकि के पश्चात्‌ 'राम-चरिश्र' के स्रश्ा कतिपय 








१. अध्यात्म रामायण पू० ५१, १, ७, ११-२२ । २, भा० ११, ४, ५। 
३. भा० ?, ३, ८ नारद, भा० १, ३ और २, ७ में सनकाडिक, कपिल, मनु, व्यास, 
और एथु का नाम लिया गया हैं। भक्तमाल के प्रथम छप्पय में मनु के स्थान में 
मन्वन्तर होने के अतिरिक्त अन्य सभी का नाम हैं । 
४. यहाँ तक कि राम के विरोधी रावण वो भा उनका पुरातन भक्त माना गया है । 
हनुमन्नाटक ( हृदयराम ) ए० श६६ सो० । 
कौनो आप विनास असुर जोनि रावन परथों । 
डुतो पुरातन दास, भगति भाव मन में रहे ।॥ 
७. भक्तमाल पृ० ५४०, ऋष्पय ७० और प्‌ृ० ७५६ छप्पय १२९ | 
६. बि० पु० ३, ३, ११, २० “अश्विश्वतिरित्येते बेद व्यासाः पुरातना: । 
७, काव्य मीमांसा पृ० २७२ 
बभूव वाल्मीकि भवः कविः पुरा ततः प्रपेदे भुविस्मतुमेण्डताम्‌। 
स्थितः पुनर्यों भवभूति रेखया स वतेते सम्प्रति राजशेखर ॥ 


विंधिष अपतार ६०५ 


कवियों को वार्मीकि का अवतार बतछाया गया | सम्भवतः इसी परम्परा 
में 'राम-चरित-मानस! का रपयिता होने के कारण नासा जी ने शोस्वामी 
सुरझूसीदास को भी वाश्मीकि का अवतार माना है ।' इसी तरह बेद-ब्यास के 
फार्यों का उक्लेख करते हुये कहा गया है कि पहले द्वापर में व्यास ने बेदों 
का विभाजन किया “अष्टादश पुराण!, महाभारत” और 'भागवत? की रचना की 
वे ही कलि में माधवदास के रूप में सभी ग्रंथों की व्याख्या कर रहे हैं । अत- 
एव दोनों में समान रूप से कार्य-सास्य एवं तत्काकीन भक्ति ज़नित प्रयोजन 
इनके भाविर्भाव के मुख्य कारण हैं। पूर्व मध्यकाल के भक्त कवि जयदेव का 
इस प्रकार का सरबन्ध नाभाजी ने नहीं प्रस्तुत किया, किन्तु परवर्ती सकतमाल- 
कारों ने बाद में जयदेव की भी एक अवतार-परम्परा का निर्माण किया) 
इस कोटि की अवतार परम्पराओं के विकास में कार्य और विषय की समानता 
के अतिरिक्त पूर्वजन्स की प्रवृत्ति का बहुत बढ़ा हाथ विदित होता है । 


इसमें कुछ भक्तों का नाम-साम्य के कारण उपमाध्मक विकास हुआ है। 
जसे दिवाकर नाम के एक भक्त को दिवाकर के अवतार के रूप में माना गया, 
फलतः उनके पिता करेमचंद कश्यप से स्वरूपित किये गये ।” दूसरे छुप्पय में 


$, भक्तमाल पू० ७५६ दछप्पय १२५ । 
कलि कुटिल जीव निरतार द्वित, वाल्मीकि 'तुलसी भयो | 
बेला कात्य निरं्त करिल संत बोडि रमायन ॥ 
इक अक्षर | उद़रें. ब्रह्म॑त्यादि परायन । 
अब भक्तनि सुख देन वहुरि लीला विसतारी॥ 
राम चरन रसरसन्मत्त रटत अह निसि अनतघारी। 
संसार अपार को पार थो, सुगम रूप नवका छलयो॥ 
केलि कुटिल जीव निस्‍्तार दित, बास्मीकि तुलसी भयौ। 
२, भन्तमाल एु० ५४०, छप्पय ७० 
विने व्यास मनो प्रगट ढे, जग को हित मो क्ियो । 
पहिले वेद विभाग कथित, पुरान अष्टादस, 
भारत आदि भगौत मथित उद्धारयौ हरि जस | 
अब सोधे सब ग्रन्थ अर्थ भाषा विस्तारयों। 
लीला जे जे जति गाय भवपार उतारयो। 
राम रमिकावली प० ६४८४ में बतलाया गया है कि जयदेव ने तीन जन्मों में तीन 
रूपों में भगवान्‌ की आराधना की। प्रथम वणिक जन्म में शब्मार समुद्र! द्वितीय 
जन्म में 'कृष्णकर्णाय्ृत! और तृतीय जन्म में गीत-गोबिंद! की रचना की । 
४. भक्तमाल पृू० ५६८ छप्पय ७६ 


' भश्ञान ध्यात्तं अंतई करन, दुतिय दिवाकर अबतरयों । 


7४ 
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नारायण नाम के भक्त को नारायण से स्वरूपित किया गया है ।* यही कथन 
बाद में उनके नारायण अवतार होने में पष्ठभूमि का कार्य कर सकता है। इसी 
प्रकार क्रीधर को श्रीधर कहा गया है।* अतः द्वाकर तो नाम साम्प के 
फलस्वरूप अबतार हुये उसी प्रकार नारायण और श्रीधर आदि के अवतारपरक 
विकास की संभावना भी की जा सकती है। कार्य-साम्य के कारण जगज्नाथपुरी 
के द्वार पर सदैव खड़ा रहने वाले रघुनाथ भक्त को गरुढ़' से और च्षेम गुसाई 
को हलुमान से अभिद्तित किया गया है ।* इसके अतिरिक्त कतिपय रामोपासकों 
को हनुमान जी का अवतार माना जाता है। महाराष्ट्र के रामोपासक रामदास 
जी हनुमान के अवतार बतलाये जाते हैं ।* परचर्ती प्रियादास ने नाभा जी को 
भी इनुमान-बंशी माना है जिसके फलस्वरूप वे हनुमान के अवतार कहे गये हैं ।* 


इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि मध्यकालीन साहित्य में विष्णु एवं उनके 
अयतारों के सहदश विविध सम्प्रदायों के भक्त भी अवतार, उपास्य भर 
अवतारी-रूप में प्रचलित हुए । इनके अवतारीकरण में, ' एक विशेष बात यद्द 
दृष्टिगत होती है कि भर्ती की अवतार परम्परा में नाम-साम्य, कार्य-साम्य 
और इष्ट-साम्य का सर्वाधिक योग रहा है। इन तीनों श्रद्नत्तियों का प्रभाव 
केवल साम्प्रदायिक कवियों पर ही नहीं अपितु वात्मीकि पश्रम्दति सम्प्रदायेतर 
कवियों पर भी रहा है । 


इस काल में विष्णु के पाषंदों के प्राकठ्य की परम्परा में राम, कृष्ण जादि 
तत्कालीन अवतारी उपास्यों के पार्षदों के अचतारों की सम्भावना की जा 
सकती है । नाभा जो के एक छृप्पय के अनुसार रामोपासक कीढद्ददास की 





ना 


« भक्तमाल पृ० ९०१ छप्पय १८७। 
श्री नारायण प्रगट मनौ लोगनि सुखदायक | 
« भक्तमाल १० ३६५ में उद्धृत भुवदास जी का दोहा | 
श्रोधर स्वामी तो मनौ ओधर प्रगंटे आन । 
तिलक भागवत कौ कियौो, सब तिलकन परमान ॥ 
» भक्तमाल, रूपकला पृ० ५५१ छप्पय ७१ 
थ्री रघुनाथ ग्रसाई गरुड़ ज्यों सिंहपोरि ठाढ़ें रहे । 
- भक्तलाल पृ० ५८१ छप्पय ८३ 
सूरवीर इनुमत सट्ृश, परम उपासक। 
'रामदास”! परतापते श्षेम गुसाई क्षेमकर ॥ 
- हिन्दी शानेश्वरी, प्रस्तावना पृ० ३ परवर्ती कवि । 
- अक्तमाल, ५० ४३ कवित्त १२॥ 
हनूमान्‌ वंश ही में जनम प्रशंस जाको भयो दृगहान सो नवोन बात बारियें । 


न््ज 


_प 


ढ्<्‌ 


ही 
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कृपा से राम के परम पार्षद्‌ शिष्य अकट हुये। इसके उदाहरण स्वरूप 
आसकरन, ऋषिराज, रूपभगवान आदि रामोपासक भक्तों का नाम लिया 
गया है ।' पुनः एक दूसरे छुप्पय में एक “निष्किंचन! भक्त 'हरिवंस! पार्षदों 
के अंश से आविभूंत बतलाये गये हैं।' एक अन्य भक्त कक्याणसिंह जी, 
रामोपासक भी पार्षदों की श्रेणी में माने गये हैं। नाभा जी के अनुसार 
देहावसान के पश्चात्‌ श्री जगज्नाथ प्रभु ने अपना प्रिय पाषद समझ कर उन्हें 
अपने निकट बुला लिया।? इस युग के प्रसिद्ध कवि हरि व्यास जी को 
परवर्ती कवियों ने विष्णु-परिकर का अवतार माना है ।* 


इस प्रकार उक्त कथनों से स्पष्ट है कि आलोच्यकाल में भक्तों की जिन 
अवतार-परम्पराओं का प्रसार हो रहा था उसके मूल में विष्णु के पुराण- 
विख्यात पार्षदू, परिकर और जआायुध भी थे। क्योंकि भर्क्तों के अतिरिक्त 
पार्षदों के भी भक्तावतार-रूप अत्यधिक प्रचलित हो रहे थे। यह ठीक-ठीक 
नहीं कहा जा सकता कि पार्षदों की अवतार-परम्परा का उद्भव कहाँ से हुआ 
क्योंकि नित्य उपास्य रूपों के साथ स्वयं पाषंदों का ही साहचरय परवर्ती 
विदित होता है । विशेषकर पार्षद रूपों का विकास अष्ठयाम सेवित उपास्य- 
विग्रद्ट रूपों की सेवा-भावना के परिणाम स्वरूप हुआ । आरम्भ में द्वादश 
आल्वार भक्तों को ही पाषंद या आयुध अवतार-रूप में अधिक प्रचलित किया 
गया । कालान्तर में भक्तों की यह पार्षद अवतार-परग्परा निरन्तर प्रसार 
पाती रही । 

'भक्तमाल? की उक्त अवतारी पवृत्तियों के अतिरिक्त वन्लभ मत में-प्रचलित 
तस्कालीन 'वार्ताओं? में भक्तों के विविध आध्यात्मिक एवं अवतारी रूपों के 
दर्शन होते हैं। उनके विवेचन के पूर्व इस बात का ध्यान रखना आवश्यक 





१. भक्तमाल रूपकला पूृ० ८४८ । 
कौन्ह कृपा कौरतिविषद, परम पारषद सिष प्रगरै, 

आसकरन रिपिराज, रूप भगवान, भक्त गुर । 

चतुरदास जग अभे छाप दछीतर ज्ू चतुर वर ॥ 
- भेक्तमारू प० ८८० छप्पय १७५, 

सिध सपूतर श्री रंग को, उदित पारषद अंश के। 

निहििं किचन भक्तनि भजे, हरि प्रतीति हरि वंस के ॥ 

- भक्तमाल प्ृ० ९०५ छप्पय १८९ । 

भक्त पक्ष, उदारता, यह निबही कल्यान की । 

जगन्न।थ को दास निपुन, अति प्रभु मन भागौ ॥ 

परम पारषद सम्मझि जानि प्रिय निकट बुलायो ! 
४. भक्त कत्रि व्यास जी० प० ४५ में उद्घृत अमदास सं० १७६१ के पद ए० ४ । 


पं 


-्छ 


च्ण्ट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


है कि इस युग में राम, कृष्ण आदि अवतारों के जिन रूपों का प्रसार हुआ था 
सनमें युगलरूप, लीला-रूप और रस-रूप अधिक व्यापक होते जा रहे थे । 
विशेषकर गोपी-भाव या राधा-भाव का प्राथः सभी सम्परदायों में अश्यधिक 
प्रचार हो रहा था । जिसके फलस्वरूप वार्ताओं में यह चर्चा होने लगी कि 
श्री राधा-कृष्ण के आनन्दरूप को हृदय में रखने से महालीला का सुख 
मिलता है। उस लीला के दर्शन के पश्चात्‌ यदि दोष उपजे तो महापतिस 
और यदि स्नेह उपजे तो ठाकुर जी के रसात्मक रूप का दृ्शन होता है। 
अतएव इस छीला-दशन के निमित्त पतिश्र॒ता के सहश सखी-भाव रखना 
अस्यन्त आवश्यक है ।* 


लीलावतार कृष्ण, दिन में तो सखाओं के साथ वन में गौ चराते समय 
और रात में सखियों के साथ लीला करते हैं। “अश्टसखान की वार्ता? में कहा 
गया है कि 'कुंज में सखीजन है सो तिनके दोय स्वरूप है सो कहत है पुंभाव 
के सखा और रती भाव की सखी । सो दिन में सखा द्वारा अनुभव और 
रात्रि को सखी द्वारा अनुभव है ।* इनमें दिन की छीला में भाग लेने वाले 
समता वेद मंत्रों के और राह्नि-छीला में भाग लेने वाली सखियाँ वेद की 
ऋचाओं का अवतार सानी गई हैं।* इसी आधार पर वज्ञभ सम्प्रदाय में 
अष्टछाप के भक्त कवि अष्टसखा और अष्ट सखियों के अबतार माने जाते हैं।* 
गोवध॑ननाथ जी की ग्राकट्य वार्ता! से इसकी पृष्टि होती है। वहाँ कहा गया 
है कि 'जब श्री गोवर्धननाथ जी प्रगटट भये तब अष्टसखा हूँ भूमि में प्रगट 
भये । अष्ठछाप-रूप होय के सब लीला को गान करते भये तिनके भाव कृष्ण 
$ तोक २ ऋषभ ३ सुबल ४ अजुन ७५ विज्ञाल ६ भोज ७ भ्रीदामा ८ थे 
अश्टसखा अष्टद्ाप रूप भये! |” इसी स्थर पर द्वारकानाथ भहाराजकृत एक 
छुप्पय उद्धत्त किया गया है जिसके अनुसार सूरदास-कृष्ण, परमानन्द दास- 
तोक, कृष्णदास-ऋषभ, छीतस्वामी-सुबछ्, कुंभनदास-अजु न, चतुभुजदास- 
विशाल, विष्णुदास-भोज ओर गोविंद स्वामी श्रीदामा बतलाये गये हैं ।* 


१. दो० वा० बैं० वा० पूृ० ४३३ । 
२. चौ० बं० वा० संगृहीत “अष्टसखान की वार्ता रचनाकाल सं० १७५२ पृ० १। 
३. चौ० व० बा० में संगृहीत 'अष्टसखान की वार्ता' पए० १। 
४. अष्टलाप और वल्लम सम्प्रदाय भा० २ पृ० ५०९। 
५. वही गोबद्धन नाथ जी की प्राकट्य वार्ता ( सं० १४४६-१७४२ ) पू० २७। 
६. सूरदास सो तो कृष्ण तोक परमानन्द जानी। 
कृष्णदास सो ऋषभ छीत स्वामी सुबक दखानौ ॥ 


विविध अधतार ६०९ 


उक्त सूची-कम में केवछ सखाओं का उश्लेख है इनके सखी रूप का 
गमहीं । साथ ही अष्टछाप में प्रसिद्द॒ नन्‍्ददाल के स्थान पर बविष्णुदास भोज 
सखा के रूप में ग्रहीत हुये हैं। किन्तु अष्ट सखान की वार्ता? में इसका 
परिष्कार किया गया है और इनके सखा-स्वरूपों के अतिरिक्त सखी रूपों का 
भी उहलेख किया गया है। डा० दीनदयाल गुप्त ने उसे एकन्न इस प्रकार 
दिया है ।* 


सखा सखी भक्त कवि का स्वरूप 
क़र्ष्ण चम्पकलता सूरदास ' 

तोक चखंब्रभागा परमानन्ददास) 
अजुन विशाखा कुम्भदास 

ऋषभ ललिता कृष्णदास 

सुबल पच्मा छीतस्वामी 

श्रदामा भामा गोविंद्स्वामी 
विज्ञाल विमसला चतुभुजदास 

भोज चम्द्ररेखा नंददास 


नाभा जी ने 'भक्तमाछ! में उक्त परम्परा का पूर्णतः परिचय नहीं दिया 
है। फिर भी विशिष्ट कवियों के सम्बन्ध में लिखे गये कुछ छुप्पयों में इन 
प्रवृत्तियों का पता चछता है । उन्होंने परमानन्द्‌ दास के उपछत्त में कहा है 
कि 'भचरज क॒ट्दा यह बात हुती पहिली जु सखाई' इसी छुप्पय में उन्हें 
कलियुग में गोपियों के सदश प्रेम करनेवारका भी बसलाया गया है ।” चंतन्य 








अर्जुन कुंमनदास चतमुंजदास विशाल । 
विष्णुदास सो भोज स्त्रामी गोविंद श्री दमाला ॥ 
अष्टठाप आठो सखा श्री द्वारकेश परमान । वही वार्ता ए० २७। 

१. अष्टछाप और वल्लभ सम्प्रदाय आ० २ पृ० ५०९ में चौ० बै० वा० तथा 'अष्टसखान 
को वार्ता! के आधार पर संकलित । 

२. उक्त रूपों के अतिरिक्त सूरदास के उद्धव का अवतार भी सम्भवतः परवर्ती काल 
में प्रचलित हुआ क्योंकि नाभाजी के 'भक्तमाल', छप्पय ७३ में उल्लेख नहीं हुआ 
है, किन्तु 'राम रसिकावलछी” च० सं० १० ९०५ में सूरदास जी को “जग विदित 
श्रीउद्धव अवतार! कहा गया है । 

३. दो० वा० बैं० पृ० ४३९ में परमानन्द स्त्रामी को 'श्रीदामा' ग्वाह अवतार 
बतलाया गया है ' 

४. भक्तमाल, छप्पय ७४ । 

५, भक्तमाल पृ० ५०९ दूप्पय ७४ 
अजबधू रीति कलियुग विषे परमानन्द भयौं प्रमकेत । 


६१० मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद्‌ 


सम्प्रदाय के भक्त कवि सूरदास 'मदन मोहन सहचरी अवतार” माने गये हैं ।* 
अतः यह स्पष्ट है कि तस्कालीन युग में सवा एवं सखी के रूप में आविभत 
होने की प्रणाली का विकास हो चुका था । 

फिर भी परवर्तीकाल में कृष्ण-भक्ति और राम-भक्ति दोनों सम्प्रदायों 
में सखा-अवतार की अपेक्षा सखी-अचतारों का अधिक प्रचार हुआ । इसका 
मूल कारण परवचर्ती सम्प्रदायों में रस-भावना का अधिक प्राबढ्य माना जा 
सकता है। इस भावना के अनुगत रसिक्र सम्प्रदायों के भक्त भगवान को 
एक मात्र पुरुष और जीव को स्त्री रूपा मानते थे। अतएव भक्त जीव भी 
इनके मतानुसार आदर्श रस-रीति का निर्वाह केवल सखी, सहचरी या किंकरी 
भाव से ही कर सकते थे। यही कारण है कि इस काल में रसिक भक्त 
सख्ी-अवतार में ही विश्वाल करने छगे थे। इसका परिणाम यह हुआ 
कि जो प्राचीन भक्त या सामान्य भक्त पाषंद अवतार-परस्परा में पुरुष भक्त- 
रूप में अवतरित माने जाते थे । कालान्तर में उनका अवतारीकरण सखी या 
सहचरी-रूप में हुआ | 

“अश्टछाप? के अतिरिक्त 'चोरासी वेष्णवन की वार्ता! में प्रायः सभी मक्तों के 
भौतिक और आधिदेविफ दो रूप विदित होते हैं। इनमें आधिदेविक रूप 
कृष्ण के युग की किसी गोप, शोपी या अन्य व्यक्तियों के रूप हैं । इस प्रवृत्ति 
में जकतारवाद और पुनजन्म दोनों के ही प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष प्रभाव का 
अनुमान किया जा सकता है। चौरासी वेष्णवों की उत्पत्ति के उपलक्ष में 
कहा गया है कि 'चौरासी केष्णवन को कारन यह है, जो देवी जीव चौरासी 
छक्त योनि मे परे हैं, तिनमें निकासिये के अर्थ चौरासी वेष्णव किये, सो जीव 
चोरासी प्रकार के हैं। राजसी, तामसी, सार्विकी, निगुंण ये चार प्रकार के 
भूतर में गिरे । तामे ते राजसी, तामसी, साश्विकी रहन दिये, सो श्री गुसाई 
जी उद्धार करेंगे! ।* पुनः कहा गया है कि "श्री आचार्य जी बिना श्री गोबर्द्धन 
भर रद्दि न सके, ताते अपने अंतरंगी निर्शुगण पक्षवारे चौरासी वेष्णव प्रकट 
किये । सो एक-एक छाख योनि में ते एक-एक वेष्णव निगुंणवारे को उद्धार 
हन वेष्णवन द्वारा किये! । ये कषाचारयों के सहश स्व सामथ्य सम्पक्ष हैं। 
इसका निष्कर्ष यह निकलता है कि आचार्य जी की सहायता एवं चौराली 











१, सक्तमाल पृ० ७४५ दछप्पय १२६ 
मदन मोह सूरदास की नाम “इंखला जुरी अदल, 
गान काज्य ग्रुणराशि, सुहृद, सहचरि अवबतारी | 
२. चौ० बै० वा० पृ० १। ३, चौ० वै० बा० ए्‌ृ० १। 


विविध अवतार दे 


रूक्त जीवों का उद्धार करने के लिये इनका अवतार हुआ है ।* क्योंकि आचार्यों 
का धर्म पृ्व प्रयोजन वेष्णवों पर भी आरोपित होता है। यहाँ साम्प्रदायिक 
दीक्षा का योग दृष्टिगत होता है। क्योंकि दीक्षित होते ह्वी भक्तों को अपने 
पूर्व स्वरूप या आधिदेविक शरीर का ज्ञान हो जाता था।* भागे चछ कर 
परवर्ती वार्ताओं और उनके 'भाव-प्रकाश? में व्याप्त वेष्णव-अवतारों को महाकाष्यों 
एवं पुराणों में प्रचलित सामूहिक अवतारों की परम्परा में स्वीकार किया 
गया ।* श्रीकृष्णावतार का काल द्वापर में होने के कारण इनके प्रायः द्वापर- 
रूप और कलियुगी दो ही रूप लक्षित ह्वोते हैं । 

किन्तु परवर्ती वार्ताओं और उनके “भाव-प्रकाशों? में व्याप्त बेष्णवों के जो 
पूर्व रूप या अधिदेविक रूप बतछाये गये हैं उनमें सखा-रूपों की अपेक्षा 
सखी-रूपों का आधिक्य है।” इस प्रकार वार्ताओं में सद्ी-भाव की उपासना 
का प्रावक्‍्य सर्वत्र छक्षित होता है। सखी-रूपों की दृष्टि से इनमें वेष्णवों के 
व्यक्तितत और पारिवारिक दो रूप मिलते हैं। व्यक्तिगत वेष्णवों के सखी- 
रूप प्रायः सत्र बिखरे हैं। पर पारिवारिक रूप का एक उद्दाहरण “'चौरासी 
चेष्णवन की वार्ता? में एक स्थल पर मिलता दहै। वार्ता! के अज्लुसार काशी के 
सेठ पुरुषोत्तम दास का सारा परिवार पूर्व जन्म में अपने को किसी न किसी 
सखी का अवतार मानता है। इस प्रकार पुरुषोसम दास, इन्दुलेखा, उनकी 
पुत्री रुक्मिनी, मोहिनी तथा उनका पुत्र गोपाल दास, गानकलछा हैं,“ जो 





. चौ० षै० वा० पृ० २ पृ० ३ श्री आचाय॑ जी के अड्ू-स्वरूप द्वादश हैं। एक-एक 
अज्ञ में सात-सात धर्म हैं। ऐश्वर्य, बीये, यश, शी, शान, वैराग्य और सातवाँ 
धर्मी । प्रत्येक अंग और प्रत्येक धर्म को मिला कर, १२७,-८४, चौरासी वैष्णवों की 
रूपरेखा प्रस्तुत की गई है। वे वेंष्णवत आचाये जी के अंग-स्वरूप अलोकिक, सर्वे 
सामथ्यं रूप माने गये हैं । ये चौरासोवेष्णव ८४ राजस, ८४ तामस और ८४ 
सात्विक मिलाकर २०५२ वैष्णव के रूप में वार्ताओं में गृहीत्त कद्दे गये हैं । 

२, चौ० बै० वा० पृ० २१५ की एक वार्ता में कद्दा गया है कि 'तब प्रभुदास न्हाये तब 
आचाये जो नाम निवेदन कराये । तब प्रभुदास को अपने स्वरूप को और आचाये 
जी के स्वरूप को शान भयो |? 

. अष्ट सखान की वार्ता ए्‌० २६ में एक वार्ता के “भाव प्रकाश” ( १८वीं शती ) में 
कद्दा गया है कि “जो प्रभुन की यह रीति है, जो जब बेकुण्ठ सौ भूमि पर प्रगट 
होयबे की इक्छा करत हैं, तब बेकुण्ठ वासी जो भक्त हैं, सो पहले भूमि पर प्रगट 
करत हैं ता पाछे आपु श्री भगवान्‌ प्रकट होय भक्तन के संग लोछा करत है । 

- चौ० वे० वा० प० १, ४ में द्वारकादास पारिख ने वार्ताओं के आधार पर इनके 
आधिदेविक रूपों की सूची प्रस्तुत की है जिसमें अधिकांश वैष्णवों के सखी-रूप का 
ही परिचय मिलता है। 

५. चौ० बै० बा० एृ० ९७। 


रा 


न्ण 


०<्‌ 


६१२ मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


स्वामिनी जी की सेवा में भाग लिया करते हैं। व्यक्तिगत सख्री-रूप के 
उदाहरण-स्वरूप वशज्लम-मतावलरूम्धी भक्तों के अतिरिक्त निभ्वाक सम्प्रदाय 
के रीतिकालीन कवि घनानन्द का सखी नाम बहुगुनी मिलता हैं।?* हनके 
पूर्वचर्ती कवि श्री भट्ट श्री द्वितू सखी जी के अवतार माने जाते हैं ।* इस प्रकार 
सम्प्रदायों में प्रायः व्यक्तिगत सम््री अवतारों के उल्लेख भी मिलते है। इसके 
अतिरिक्त वार्ताओं? एवं 'भक्तमाल? में कुछ भक्तों को पौराणिक अवतारों से भी 
सम्बद्ध किया गया है। महाभारत” एवं पुरार्णों के प्रसिद्ध विदुर, नरसी मेद्दता 
के रूप में) ओर बुंदा, तुलसी” के अवतार माने गये है | 'भक्तमाल? में गोपाली 
जी, एक सत्री भक्ता को श्रीकृष्ण से वात्सत्य, भाव रखने के कारण यशोदा का 
अवतार कहा गया है | प्रसिद्ध भक्त कवयिश्री मीरा को गोपी का अवतार 
माना जाता है । “भक्तमाल” या 'प्रियादास' की टीका में इन्हें गोपी का अवतार 
नहीं कहा गया है । परन्तु सदश गोपिका प्रेम प्रगट कलिजुगहिं दिखायो" का 
विकास गोपी-अवतार के रूप में सम्भव है। क्योंकि मीरा के पर्दों में “पू् 
जन्म की गोपी, “जन्म-जन्म भरतार! और 'पूरव जन्म की प्रीति! जेसे उल्लेख 
हुये हैं ।? अतएव भाव-साम्य के आधार पर इनके गोपी-अवतार की संभावना 
की जा सकती है । 


श्रीकृष्ण भक्ति सम्प्रदार्यों में ब्यापघ सखी-भाव का प्रभाव राम-भक्ति 
सम्प्रदाय पर भी यशथेष्ट मात्रा में पड़ा । जिसके फलस्वरूप रामापासक भक्तों 
के भी सखी-रूपों का आविर्भाव हुआ। 'रासाष्टयाम! में नाभा जी ने अपने 
गुरु अग्रदास को 'सिय-सहचरी” की संज्ञा से अभिद्दित किया है ।* इसी 


१. घनानन्द अन्धावछी, वाछाख प्‌ृ० ७९ 
नीको नांव बहुगुनी मेरो 4रसाने ही सुन्दर खेरौ । 
२. श्री युगल शतक भू० पू० ४। ३. दो० वा० वे वा० पृ० ४३९ ! 
४. दो० वा० बै० वा० पृ० ४४८ । 
५. भक्तमाल पृ० ९१५ छप्पय ११५ । +गोपाली 'जनपोषको जगत जसोदा अवतरी |! 
» भेक्तमाल प० ७१३ छतप्पय ११७॥। 
७. मीरा बृहद पद संग्रह ए० १२९ पद २०६ । 
(के ) पूरब जनम की में तो गोपिका चुक पड़ी मुझ माह्दी ! 
( गे ) वही पृ० १३२ पद २१२ मीरा को गिराधारी मिलया, जनम-जनम भरतार। 
( गे ) वही पू० ३१ पद ३३ । 
पूरब जनम की प्रीति हमारी अब नहीं जान निवारी । 
<, रामाष्टयाम पएृ० ३१ सो० ७ “नाभा श्री गुरुदास, सहचर अग्म कृपा को। 
विहदरत सकल विलास, जगत विदित सिय सहचरी ॥ 


। 


चिथविध अवतार दश्३े 


पुस्तक के अंत में अनेक परवर्ती भक्तों के सखी नाम दिये गये हैं।' इससे 
परवर्तीकाल में सखी-भाव के प्रावल्य का अनुमान किया जा सकता है । 

परवर्नीकाछ में रामानन्द जी के द्वादुश शिष्यों को पौराणिक भक्तों का 
अवतार माना गया। श्री रूपकछा जी की सूची के अनुसार विधात्ता-अनन्ता- 
नन्दू, शिवशंभु-सुखाननद, नारद-सुरसुरानन्द, सनत्कुमार-नरहरियानन्द, मनु- 
पीपा, प्रह्माद-कबीर, जनक-भावानन्द, भाष्म-सेन, यलि-घना, यमराज-रेदास, 
शुकदेव -गारूवानन्द ओर कपिल-्योगानन्द के अवतार बतलाये गये हैं ।३ 

पम्भवतः परवर्ती भविष्य पुराण” में पुनः अन्य निगुंण मार्गी संदों को 
रामानन्द का शिष्य कहा गया है और साथ ही पौराणिक देवताओं और 
अवतारों को वसुओं के रूप में मानकर इनके साथ विलक्षण अवतारवादी 
सम्बन्ध स्थापित किया गया है। “भविष्य पुराण” के अनुसार संत त्रिकोचन 
कुबेर वसू के, नामदेव द्वितोय वसु वरुण” के, रंकण या रंका*--तृत्तीय बसु 
अप्नमि के,” चंका-रंका का भाई, चतुर्थ बसु वायु के" और नरसी मेहता-पंचम 
बसु ध्रुव के! अवतार माने गये हैं । यहाँ बह्मा, रद और विष्णु के अवतार 
चन्द्रमा, दुर्वासा और दत्तात्नेय को शेष तीन अष्टवर्सुओं सें ग्रहण किया गया 
है!” और पीपा, नानक और निस्यानन्द क्रमशः इन तीनों के अवतार भी 
बतलाए गए हैं ।** 

इन तथ्यों के आधार पर यही निष्कप निकाला जा सकता है कि पुराणों 
में जिस प्रकार विविध मत और सम्प्रदायों के प्रवतंक किसी न किसी रूप में 
पौराणिक पद्धति ( मिथिक स्टाइल ) से अवतारवाद में समाविष्ट होते रहे हैं, 
प्रायः उक्त अवतारीकरण की श्रव्ृत्ति को देखते हुये मध्यकाल में भी डस 
परम्परा के प्रचलन का भान होता है। 

पीराणिक पद्धति का अ्योग करने से अभिप्राय यह है कि पुराणों के अति- 





२. रानाष्टयाम ६० ४८ 
२. रामरसिकावली पृ० ९६७ प्रियादास भी शुकदेव के अवतार कहे गये हैं । 


३. भक्तमाल पृ० २८६-२८७ उक्त सूची के अतिरिक्त पद्मावती और सरसरी पद्मा 
का अवतार कही गई है। 


४. भविष्य पुराण ३ प्रतिसग, १५ अ० ६४-६५ भविष्य पु० में कृष्ण चेतन्य का 
उलेख हुआ है। इस आधार पर इस अवतारीकरण की प्रवृत्ति का १७वीं शतती के 
अंत में या १२वीं के प्रारम्भ तक अनुमान किया जा सकता हैं। 

५. भविष्य पु० है, १६, ४९-५१ । 

६. भक्तमाल, प्‌ृ० ६१ छप्पय ९७ में इनका रंका नाम से उल्लेख हुआ है । 

७. भविष्य पु० ३, ४, १६, ७८, ७९ । <. भविष्य पु० ३, १७, ३६, ३७ । 


९. भविष्य पु० ३, १७, ६२, ६३ । १०. भजिष्य पु० ३, १७, ८१, ८२॥ 
११. भविष्य पु० ३, १७, ८४, ८८ । 


थै० मर अ6 
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रिक्त महाकाव्यों से लेकर तत्कालीन युग के साहित्य तक अवतारीकरण की 
एक स्वतंत्र आलंकारिक परम्परा भी प्रचलित रही है, जिसके विकास में उपसा, 
रूपक आदि विभिन्न अलकारों का बड़ा हाथ रहा है। क्योंकि विभिन्न स्थानों 
में उद्धृत कतिपय अबतारों का अध्ययन करने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि 
जहाँ पौराणिक परम्परा में काहपनिक कथाओं और पौराणिक अवतारी पुरुषों 
या देवताओं का जाधार मुख्य रूप से ग्रहण किया जाता है वहाँ साहित्यिक 
या आलुंकारिक परम्परा में नाम और कर्म-खाम्य को विशेष रूप से आधार 
माना गया है। नाम साम्य के कारण रामाननइ राम के और कृष्ण चेतन्य 
कृष्ण के अवतार हुये। इसी प्रकार कार्य साम्य के आधार पर वाल्मीकि 
तुलसी हुये । किन्तु पौराणिक पद्धति में इस प्रकार के किसी साम्य को नहीं 
अपनाया गया है। फिर भी समय-समय पर दोनों पद्धतियों का परस्पर 
आदान-प्रदान और समन्वय अधिक मात्रा में होता रहा है । 


भागवत 

जिस प्रकार अवतार-कार्यों के कर्ता एवं उपादान के रूप में अर्चा, आचार्य 
एवं भक्त जादि के अवतरण की परम्परा रही है, या ज्ञानमार्गी शाखा में 
प्रचलित सम्भवतः ज्ञानावतार के सह्ृश सूरदास ने भागवत? का आविर्भाव 
माना है। उनके अनुसार वेदों के विभाजन और अष्टादश पुराणों की रचना 
के पश्चात्‌ क्रशः भगवान्‌ और ब्रह्मा की परम्परा में आते हुये चतुःश्लोकी 
भागवत-ज्ञान को नारद ने हरि-अवतार व्यास से कहा ।" इस भागवत-ज्ञान 
के अवतरण का प्रयोजन भी उद्धार कार्य है।* जो पूर्णतः साम्प्रदायिक है। 
क्योंकि जिस प्रकार वल्‍लभ शादि आचार्य अपने शिष्यों को शुद्ध कर वेष्णव 
बनाते हैं) उसी प्रकार भागवत” भी सामान्य रूप से सभी का उद्धार करता है।* 





१, सूरसागर जी० १ १० ७५ पद २३० । 
द्वापर सदृश एक की भई, कलियुग सत संवत रहि गई। 
सोऊ कहन सुनन कौ रही, कलि-मरजाद जाइ नहिं कही ॥ 
तातें हरि करि व्यास अवतार । करो संहिता बेद विचार । 
बहुरि पुरान अठारदह किये । पे तऊ सांति न आई हिये ! 
तब नारद तिनकें ढिग आई । चारि इलोक कहै समुझाई । 
ये ब्रह्मा सो कहे भगवान | ब्रह्मा मोसों कहे बखान। 
२. सूरसागर जी० १ ४० ७५ पद १३०। 
३. श्री भागवत सुने जो कोई । ताकों इरि पद प्रापति होई । 
सूरसागर जी० १ पृ० ७५ पद २१६०॥। 
४. सूरसागर जी० १५० ७५ पद २३०, | 
ऊंच नीच व्यौरों न रहाई । ताकी साखी में स॒नि भाई । 
जैसे लोहा कंचन द्ोइ व्यास, भई मेरी गति सोइ । 


विविध अवतार चर 


गगा 

भागीरथ द्वारा अवतरित पौराणिक कारणों के आधार पर तत्कालीन 
कवियों ने गंगा का आविर्भाव अवतारी कार्यो के निमित्त माना है। सूरदाल 
के पर्दों के अनुसार गंगा बह्मा के तप के फलस्वरूप सनन्‍्तों को सुख प्रदान 
करने के लिये अवत्तीर्ण हुई ।* करुणामय विष्णु ने सृष्टि के हित एवं अमुक्तों 
को मुक्त करने के लिये गंगा को प्रकट किया" गोस्वामी तुलसीदास के अनुसार 
गंगा सृष्टि का भार हरण करने वाली तथा भक्तिलता को निरन्तर विकसित 
करने वाली हैं ।) गंगा जो का अवतरण गदाघर कवि के पदों के अनुसार भी 
विश्व की मुक्ति के निमित्त हुआ । पापी और दुष्ट अजामिल; गणिका ने इनकी 
कृपा से परम गति प्राप्त की ।” उक्त पंक्ति में इन्होंने विष्णु से सम्बद्ध भक्तों 
को गंगा से समन्वित किया है, तथा इनके उपास्य-रूप की चर्चा करते हुये 
कहा है कि गंगा का नाम लेने एवं ध्यान घरने पर तत्काल मुक्ति मिलती 
है।” गंगा का उक्त रूप पौराणिक परम्परा से भिन्न नहीं है क्योंकि उनमें 
इनके अवतरण की जो कथा मिलती है उसमें सगर के साठ सहसत्र पुत्रों का 
उद्धार ही प्रमुख प्रयोजन रहा है। अतः विप्णु यदि भू-भार हरते हैं तो 
उनके चरणों से आविभूत गंगा तुलसीदास के शब्दों में भवभार-भंजन करती हैं। 


यमुना 

गंगा के सहृश यमुना का अवतरित रूप भी सध्यकाछीन कवियों ने प्रस्तुत 
किया है। नन्द॒दास कहते हैं-यमुना जी ने भक्तों पर बहुत कृपा की कि 
उन्होंने अपना नित्यघधाम छोड़कर प्ृथ्वीतक पर आकर विश्राम किया। यहाँ 
उनकी प्रकट छीछा स्पष्ट दिखाई पड़ती है। वे सभी को अद्भुत दिव्य शरीर 








डी 


'- सूरसागर, ना० प्र० स० जी० ३ पृ० ३९० पद ४५८६ 
परम पविन्न मुक्ति की दाता, भागीरथहि भव्य वर देन । 
सूरजदास विधाता के तप प्रगट भई संतनि सुख देन ॥ 
- सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १ प्‌ृ० १८९५ पद ४५५ 
जा हित प्रगट करी करुनामय, अगतिन कौ गति देनी । 
- तुलसी ग्रन्थावली, ना० प्र० स० भा० २ प्‌ृ० ३८७, पद १७ 
पुरजन पूजोपहाार सोभित ससि धवल धार, भंजनि भवभार, भक्ति कल्प थ।लिका। 
४. राग कल्पद्ुुम जी० २ एृ० १४९, पद २ 
ओऔ गंगा जगतारन को आई । 
पापी दुष्ट अजामिल गणिका पतित परम गति पाई । 
५, राग कब्पद्ुम जी० २ ए० १४८, पद २ 
नाम लेत तबु ध्यान धरत हैं तारत बार न लाई । 
६, भा० ९, ९, १२। 


0 


न 
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प्रदान कर परम परमार्थ कर रही हैं।* उक्त पद में यमुना के सामने धाम 
विशेष से अवतीर्ण होने का स्पष्ट उल्लेख है। दूसरे पद में नन्ददास ने यमुना के 
अवतार का प्रयोजन भर्तों के प्रति प्रेम माना है। उनके पद्‌ के अनुसार भक्त 
के प्रेम के कारण ही यमुना जी का आविर्भाव हुआ । भक्त की चित्तवृत्ति को 
समझ कर इतने वेग से जातुर होकर वे भूतल पर आ३६। जिसके मन में जेसी 
कामना थी उसे पूरा किया । भगवान्‌ श्रीकृष्ण भी उसी पर रीक्षते हैं जो 
यमुना जी का यश गाता है ।* मन मोहन श्री कृष्ण ने तो सभी का मन मोह 
लिया परन्तु जमुना' जी उनका मन भी हर छेती हैं। वे इनके बिना एक 
क्षण भी नहीं रह सकते । इस प्रकार श्रीकृष्ण के साथ ही यमुना जी ने भर्तों 
के निमित्त अवतार घारण किया है।? परमानन्द दास ने गोपियों के सश्श 
मानवीकृत यमुना और श्रीकृष्ण के साहचर्य का“ वर्णन किया है। इनके 
पदों में यमुना के गोपी या राधा-रूप का भान होता है, जिनके साहचय के 
लिये श्रीकृष्ण भी आकुल रहते हैं। 'चौरासी वेप्णबन की वार्ता? में यमुना जी 
के सखी नाम की भी चर्चा हुई है । लीला में उस सखी का नाम “क्ृष्णवेसनि! 
था। उसी स्थर पर उन्हें विदुर जी की ख्री का अवतार कहा गया ।* उपयुक्त 





१, नं० ग्र० ( ना० ग्र० स० ) पू७० २२८ पढ़ १४ 
भक्त पर करी कृपा श्री जमुना जू ऐसी । 
छाँड़ि निज धाम विश्राम भूतल कियो प्रगर छीछा| दिखाई हो तेसी । 
परम परमारथ करत है सबन कों, देति अदभुर रूप आप जसी ॥ 
२. नं० अन्थ ( ना० प्र० स० ) प्० ३१२९ पद १७ 
नेह कारने जमुना जू प्रथम आई । 
भक्त को चित्त वृत्ति सब जान के हीं ता हि्ते अति ही आत्ुर धाई । 
जैसी ज'के मन हती इच्छा ताकी तसी साध जो पुजाई॥ 
नंददास प्रभु तादि राझत जमुना जू के जस जो गाई | 
३. गाग कल्पद्रम जो० २ १० १०६ पद ३३ 
कौन पे जात यमुनाजों बरणी । 
सब दिन को मन मोहन हरन सौ प्रिय को मन ए जो हरणी। 
इन विना एक क्षण रहे न जीवन धन्य ब्जचन्द्र मत आनंद करणी ॥ 
ओबिदट्ूरल गिरिधरण सहित आप भक्त के हत अवतार धरणी। 
४. राग कल्पद्रुम जी० २ ६० १०७ पद ४१, ४२ । 
यमुना के साथ अब फिरत है नाथ। 
यमुने पिय को वजक्च तुम काने। 
५. चौ० बै० वा पृ० ५७ सो यात्ते ओ जमुना जी की सखी हैं। 
लीऊा में इनको नाम कृष्णवेसनि है॥ 


॥ 
; 
4 
हे 
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प्रसंगों के आधार पर यमुना के गोपी-रूप का अनुमान किया जा सकता है। 
परन्तु गंगा की अपेक्षा यमुना के अवतार में उपास्य एवं उद्धारक रूपों में 
साम्य होते हुये भी रसिक सम्प्रदाय या सखी सम्प्रदाय का प्रभाव छक्तित 
होता है। क्योंकि श्रीकृष्ण जमुना के वश में उसी प्रकार रदह्दते हैं जिस प्रकार 
वे राधा के वश में रसिक में मान्य हैं ।* 


उमा 

'राम-चरित मानस! में वर्णित अनेक प्रासंगिक कथाओं में उमा के पुन्जन्म 
या शिव-विवाह की कथा को स्थान मिला है। इस कथा के अनुसार उमा 
( जगदम्बा ) के अवतार का सुख्य प्रयोजन उमा-शिव से उत्पन्न पुत्र द्वारा 
देव-शब्रु तारक असुर का वध है ।* तुलसीदास ने इनके अवतार को लीलास्मक 
बतलाते हुए कहा है कि ये शक्ति, अजा, अनादि, अविनश्वर तथा सदेव सदा 
शिव की अर्द्धागिनी हैं। विश्व की उत्पत्ति पालन शोर संहार करने वाली देवी 
अजन्मा होकर भी स्वेच्छा से लीला-वपु धारण करती हैं ।* 


उम्ता के जिस रूप का वर्णन गोस्वामी तुलसीदास ने किया है वह शिव 
से ही सम्बद्ध मात्र उमा का रूप नहीं है, अपितु शाक्तों के प्रभाव से उमा 
ही काली, दुर्गा आदि विविध देवियों के रूप में अवतरित होकर स्वतंत्र रूप 
से भी पृजी जाने छगी थीं। इनके काली और दुर्गा विग्रह का तत्कालीन 
गाँवों में उतना ही अधिक प्रचार था जितना कि राम, क्रष्ण या शिव के रूपों 
का हुआ था । इसी से उमा स्वतंत्र विग्नह शक्ति के रूप में सृष्टि, पालन और 
संहार करने वाली तथा अजन्मा होते हुए भी म्वेच्छा से लीलावतार धारण 





सदा कृष्ण के स्त्रस्प को आवधवेश रहती। 
सो द्वापर में विदुर जी की सजी यह लॉंडी हती ॥ 
१. ( के ) युथुरू झसवा पृ० ६ दो० १७ 
कुल महल संग्ब पुञ्ष में, भोजन विविध रसाल । 
श्री राधा रसब्श भये, जेंमत लाल गोपाल ॥ 
( वे ) सेवक वानी, हू? लि०, प० ५४, ३० 
क्षण क्षण प्रति आरामत रहद्दी | राधा नाम इयाम तब कहही ॥ 
२. रा० मा० पृ० ४६ दो० ८२। 
सब सन कहा बुझआई विधि दनुज निधन तब होइ । 
संभु सुक्त संभूत सुत एहि जीते रन सोइ॥ 
३. रा० मा० प्‌ृ० ५४ 
अजा अनादि सहित अधिनासिनि । सदा संम्रु अरधंग निवासिनि । 
जग संभव पालन लय कारिनि । निज इच्छा लीला वपु धारिनि । 
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करने वालो हैं। इस प्रकार आलोच्य काल में उम्रा के जवतार, अवतारी 
और उपास्य तीनों रूपों का प्रचार रहा है । प्रथम अवतार-रूप में उम्रा के 
उस पौराणिक रूप को लिया जाता है जिसके अनुसार वे दक्ष प्रजापति की 
पुत्री सत्ती नाम से अवतरित होती हैं । इस कथा के अनुसार सती-शिव का 
सर्वश्रथम युगल-रूप दृष्टियत होता है। ऐसा लगता है कि विष्णु-लक्षमी के 
समान सती और शिव का भी स्वतंत्र रूप से ही विकास हुआ । जत्यन्त 
लोकप्रिय धार्मिक प्रवृत्तियों के समन्वय के कारण सती और शिव का भी 
शिव विवाह के रूप में समन्वय हुआ । पुनः सती के यज्ञाप्नि में आहुत होने 
के पश्चात्‌ इनका दूसरा अवतार मेना और हिमाकय की पुत्री-रूप में द्वोता 
है। यहाँ शिव-पावंती-विवाह में आरय॑ देवों का दिव्य रूप तथा अनाय देवों 
का भयंकर रूप शक्ति के माध्यम से समनन्‍्वयीकृत होता हुआ दिखाई पड़ता 
है। इससे स्पष्ट प्रतिबिम्बित होता है कि आलोच्य काल में वेंप्णब, शेव और 
शाक्त ये तीनों अधिक लोकप्रिय और अत्यधिक जेत्र-ब्याप सम्प्रदाय थे जिनका 
उम्मा शक्ति क अवत्तरित रूपों के द्वारा समन्दय क्रिया गया । इनकी अवतार- 
परम्परा में एक ओर तो सती और पार्वती रूप प्रचलित हुए और उपास्थ 
अवतारी हांने पर दुर्गा और काली आदि जायेंतर देवियाँ आरयोँ में गृहीत होने 
पर इनके जवतार-रूप में प्रचलित हुई । 


हनुमान 

सामूहिक अवत्तारों में विष्णु के साथ उनके सहायक देत्रों के अवतार का 
उल्लेख किया जा चुका है। वाल्मीकि, अध्यात्म रामायण? एवं 'रामचरित-मानस! 
आदि प्राचोन और तत्कालीन महाकाव्यों में हनुमान पवन या मरुत के अवतार 
माने गये हैं ।' परन्तु पवन अवतार होने के अतिरिक्त 'हनुमक्षाटक! में इन्हें 





१, ( के ) वा० रा० १, १७, १६ 
मारुतस्यात्मज: औमान्दनुमान्नाम वानरः । वजसंहननोपेतों वेंनतेयसमी जबे !॥ 
( ख ) अ० रा० ४, ९, १७ 
प्राप्तेश नेव सामर्थ्य॑ दर्शयाद्य महावल । 
त्व॑ साक्षाद्ायुतनयो वायुनुल्यपरक्रमः ॥ 
(गे) रा० मा० पूृ० ४६४ 
मारुतसुत में कपि हनुमाना । नाम मोर सनु कृपानिधाना । 
( ध ) सूरसागर १० २०९ पद ५१३ 
अंजनि को सुत, केसरि के कुल पवन गवन उपजायौ गात । 
२. हनुमन्नाटक प० २६३, पवन पून तोको जग कहई, राम आस तोही ते रहुई । 


विविध अवतार ६१० 


प्रायः शिव का अवतार कहा गया है ।* गोस्वामी तुलसीदास ने भी 'विनय 
पत्रिका! के स्तुति-पर्दों में इन्हें रुद्रावतार माना है।* 


इस प्रकार हनुमान मध्ययुग से रुद्-पवन समन्वित जवतार हैं। परन्तु 
जहाँ तक हनुमान का सम्त्रन्ध केवल शिव से है शिव के श्रसिद्ध भद्दाइस योगी 
अवतारों में हनुमान का नाम नहों है ।3 दूसरी ओर महाकाव्यों की परम्परा 
में इन्हें अधिकतर पवन-अवतार के रूप में ही अभिहित किया गया है । 
इससे विदित होता दे कि शिव-विष्णु के समन्वय के अयक्ष में हलुमान को 
शिव का अवतार सानकर शिव और विष्णु के अवतारी कार्यों में परस्पर 
सहायता की भावना का विकास किया गया है। तारकासुर के वध के निमित्त 
उमा-शिव के विवाह से भी इसकी पुष्टि होती है। फ़िर भी हनुमान के उक्त 
रूपों में पौराणिक तर्श्वों का यथेष्ट योग रहा है । क्योंकि मध्ययुग में हनुमत 
सम्प्रदाय एवं उपास्य रूप का प्रचार होने पर कतिपय भर्तों को इनके अवतार 
के रूप में माना गया 7 इसके अतिरिक्त जालंक्रारिक परम्परा में सम्भवतः 
अधिक बलवान होने के कारण चैतन्य सम्प्रदाय के मुरारी युप्त को हनुमान 
का अचतार साना राया ॥/ 


इससे स्पष्ट है कि विष्णु भक्त होने के कारण ही हनुमान शिव के अबतार 
माने गए अन्यथा 'वास्माकि रामायण जेसे प्राचीन ग्रन्थों में इन्हें वेदिक देवता 
पवन का अवतार माना गया है। परन्तु विचितन्नता तो यह है कि अपने 
विशुद्ध वेदिक रूप में शिव भो उस रुद्ध का ही एक पर्याय रहा है जो वेदिक 
मंत्रों में पवन के एक प्रचंड प्रभंभन रूप का बोधक रहा है। अतः पवन और 
रुद्-शिवर यों मूर में तो एक ही जान पड़ते हैं परन्तु आालोध्यकाल में पवन 
केवल वेदिक देवता मात्र रह गये और शिव शैव-वेष्णव सम्प्रदायों के समन्वय 
के फलस्वरूप राम-कथा-साहित्य में राम के परम भक्तों के रूप में मान्य हुए । 








१. ( के ) इनुमजन्नाटक क० पृ० १७४ 
साची कहीं जो तुअवनार हैं उमापति को 
तो तो दो भगत तोसो नाती पानी पौन हैं । 
( ख ) हनुमन्नाटक ४० ३६३, तू अवतार रुद्र को भाही हम जान्यो जब लंका दाही। 
२. तु० गं० जी० २ पृ० ३९० विनय पत्रिका पद २५७ : 
जयति रनधीर रघुबीर दित देवमनि रुद्र अवतार संसार पाता । 
३. लिंग पुराण, अध्याय ७ में २८ अवतारों की सूची द्रृष्टव्य । 
४. इसी अध्याय के भक्त शीषक में रामदास, नाभादास आदि हनुमान के अवतार 
बतलाये जा चुके हैं । 
५. वैष्णव फेथ एन्ड मूभमेंट नोट पृ० २७ में । 


६२७० मध्यकालीन साहित्य में अधतारवाद्‌ 


परन्तु मेरी दृष्टि में शिव का राम-कथा या राम-भक्ति से सम्बद्ध होने के 
दो अनुमानाश्रित कारण विदित होते हैं। उनसें पहला है दक्षिणी शवों सें 
रामावत सम्प्रदाय का प्रभाव और दूलरा है शिव का उन आगरम्मों और तंत्रों 
से सम्बन्ध जिनमें उम्रा ओर शिव के चार्तालाप के माध्यम से पांचरान्न-पूजा- 
पद्धतियों या मंत्रास्मक ओर तंत्रात्मक साहित्य का प्रवतन हं।ता रहा है । 
इुनमें उपास्य-विप्रहद राम से सम्बन्धित पूजा या मंत्रों का विशेष वर्णन तथा 
उनके उपनिषद्‌ ब्रह्म से सम्बद्ध रूपों का व्यापक प्रसार द्वोता रहा हैं। इस 
अ्रकार के प्रन्थ रामावत या अन्‍य नेष्णब सम्प्रदार्यों में भी 'संहिता' के रूप में 
अधिक प्रचलित रहे हैं। जिन्हें अभी तक जागम या पांचराम्र ग्रन्थों 
की परम्परा में भीन मान कर केंचल् 'रामायण” की ही परम्परा में माना 
जाता रहा है । 

अतः हनुमान उस शिव के भी अवतार विदित होते हैं जो आगम या 
तंत्र साहित्य में वार्ताकार के रूप में व्याप्त हैं। किंतु आलोच्यकारू में हनुमान 
के अवतारों का भक्त-अवतार-रूप में विकास, बक् और इृष्ट साम्य के आधार पर 
हुआ । मुरारी गुप्ता और नाभादास के उदाहरणों से यह स्पष्ट जान पड़ता है। 


राजद्रबारी काव्यों में राजाओं का अवतारत्व 

सामूहिक अवतारबाद की प्रबृत्तियों पर विचार करते समय मध्ययुगीन 
साहित्य में प्रचलित पृथ्वीराज, परमाल जादि राजाओं के अवतारत्व पर 
विचार किया जा चुका है। उनके अवतारीकरण में भी पौराणिक और आहू- 
कारिक दोनों पद्धतियों का विशेष योग रहा है ।” परन्तु आजकल 'पृथ्वीराज 
रासो! और “'परमाछ रासो? की जो प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे उन राजाओं के समका- 
छीन कवियों की रचना कह्दी जाती हुई भी प्रत्षिप्त अंशों से भरी पड़ी हैं। 
प्रायः इन्हीं अंशों में विविध राजाओं का अवतारीकरण अत्यधिक भाज्ना में 
हुआ है। “पृथ्वीराज रासो? में एक ओर तो प्रध्वीराज कर्ण के अचतार-रूप कह्दे 
गये हैं और अन्य स्थलों पर प्रसंगानुरूप इन्द्र' और कामदेव) के अचतार-रूप 








१, पृथ्वीराज रासो, ना० प्र० स० ० ३१८, १, ६, १२८ । 
प्रथीराज चद्ुआन पहु | कली करन अवनार कहि ॥ 
सोमेस सूर पूरई सुभग | उदर पिथ्य अवतार लहि ॥ 

२. पृथ्वीराज रासों, ना० प्र० स० पृ० ६२२, २, २०, १५। 
तहां इन्द्र अवतार चहुवानं । तह प्रथिराज सूर सुभारं ॥ 

३. पृथ्वीराज रासो, ना० प्र० स० ४० ६३२, २, २०, दू० २२। 
कामदेव अवतार हुआ | सुअ सोमैसर नंद ॥ 


विविध अवतार द्रर 


में वर्णित हुये हैं। 'परमाछ रासो” में आक्द्ा-ऊदछ क्रमशः बछराम और कृष्ण के 
अवतार कहे गये हैं । इनका अवतारीकरण भी आलंकारिक रूपों के पौराणी- 
करण के फलस्वरूप हुआ है ।* 


राजाभों के अवतारत्व की यह परम्परा प्राच्ीनकाल से ही देवी राज- 
उत्पत्ति की मान्यता के अनुसार राजार्शों में देवत्व की घारणा का विकास 
करती रही है।' 'रामायण' जौर महाभारत दोनों महाका््यों के राम और कृष्ण 
या अन्य पात्रों के देवीकरण में इस प्रवृत्ति का विशेष योग रहा है । सा्वमौभ 
सत्ता से युक्त होने के कारण राजाओं में बेद्क क्षत्रिय देवताओं के कार्यों 
और 'र्मो का समावेश किया गया ।* काहान्तर में एकेश्वरवाद का विकास 


१. ( के ) परमाल रासो १० ७ आलंकारिक । 
बलि सल्ि अवतार रूप जनुमार हैं। प्रगट वनाकर अल्ह उद्ध अबतार हैं ॥ 

( ख ) परमार रासो पृ० १४ पौराणिक 
गहिरवार चंदेल को सुनियौं अंस अपार । 
बलि सह्ि जद अवतरे, सो कहद्दि कल करतार । 

(ग) भविष्य पुराण ( ब्यंकटेइवर प्रेस ) १० २८४-२५६ तृतीय खण्ड ५-१४ में 
ऐतिहासिक एवं पौराणिक घटनाभों के साथ उक्त उन राजाओं एबं वीरों के 
अवतारत्व का उल्लेख हुआ हैं । 

<. राजाओं के द्वैवीकरण की परम्परा बेंदिक काल में पूर्णतः लक्षित नहीं होती 
परन्तु उस वाल में प्रचलित राज्यामिषेक में अनेक देवताओं के धर्मों और गुर्णों 
का आरोप किया जाने लगा था | हिन्दू पोलियी! पृ० २०६ के अनुसार द्वा० ब्रा० 
५, ३, ३, ? में सूर्य, अप्नि; सोम, बृहस्पति, इन्द्र, रुद्र, मित्र और वरुण के पर्मो 
का आरोप किया गया है। साथ ही “अथर्ववेद” : ६, ८, ६, में राधा कुमुद मुखर्जी, 
'डेन्दू सिविलाइजेशन! पृ० ९० के अनुसार राजा को देवों के समतुल्य कह्दा गया 
अल्तैकर आाचौन भारतीय शासन पद्धति” प० ५६, के अनुसार ऋ० ४, ४२, ९९% 
में पुरुकुत्स अहृंदेव एवं अथव सं० २०, १२७, ७ में परीक्षित मर्त््यों में देवता माने 
गये हैं । ऐ० बा० ७, २ के अनुसार राजाओं को इन्द्र की उपाधि दी जाने छगी थी 

३. छघृ० उ०, में इन्द्र, वरुण, सोम, रुद्र, मेघ, यम, मृत्यु ओर इशनादि क्षत्रिय 
देवता कहे गये हैं । 

४, “मनु स्थृति? ७, ४ में राजा इन्द्र, वायु, यम, सूये, अभि, वरुण, चन्द्र और कुबेर इस 
आठ दिग्पालछो के नित्य अंश से निर्मित कहा गया है । इस दृष्टि से वा० रा० 
१, १, १६-१८ में राम को विष्णु चन्द्रमा आदि के युणों से असिहित किया गया 
है और पुनः बा० रा० २, १, ७ में अपि, इन्द्र, सोम, यम और वरुण इन पाँच 
देवताओं के स्वरूप तथा प्रताप, पराक्रम, सौम्य, दण्ड एवं प्रसन्नता आदि गुणों 
यों आरोपित किया गया है । 


६२२ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


होने पर राजाओं को विष्णु का अंश्ञाचतार माना गया! “देवी सारगवत' में तो 
यहाँ तक कहा गाया है कि जो विष्णु का अंश नहीं वह राजा नहीं हो सकता । 


मध्यकाल में राम और कृष्ण आदि के सम्प्रदायीकरण होने के फलस्वरूप 
उपास्य रूप का अधिक प्रसार हुआ, परन्तु राज द्रवारों कवियों ने तत्कालीन 
राजाओं को भी किसी न किसी प्रकार के जवतारत्व से अमिहित किया। 
केशवदास ने “वीर सिंह देव चरित' में वीरसिंह को ईश्वर का अंशावतार कह्दा 
है।? इसी प्रकार तानसेन ने अपने आश्रयदाता मुगछ सम्राट अकबर के 
अनोखे अवतारी रूप का वर्णन किया है। वे कहते हैं कि महाबही अकबर 
ईश्वरावतार के रूप में सिंहासन पर बेठे हैं। देश-देश के राजा उनकी सेवा 
में प्रस्तुत रहते हैं और सुवर्णथार्लो में अपने उपहार अर्पित करते हैं। जो 
भी आता है वही मनोभिलषित फल पाता है । इस प्रकार गुणिजन की कार्य- 
स्रिद्धि एवं उनका आदर करने के लिये करतार ने अकबर का अवतार धारण 
किया है । उक्त पद में अकबर को अवतार कहने के साथ-साथ मध्यकाल 
में सर्वाधिक प्रचलित उपास्य प्रयोजन के समानान्तर एक विचिनश्न द्रवारी 
प्रयोजन का भी संकेत मिलता है । 


इस प्रकार अध्ययुगीन साहित्य में विष्णु के अबतारों एवं उनके उपास्य 
रूपों के अतिरिक्त उक्त विविध रूर्पो के उल्लेख हुये हैँ। इनके विकास में यह 
स्पष्ट हो चुका है कि इनके अवतारीकरण में पौराणिक और आलंकारिक दो 
प्रश्कत्तियों का सुख्य योग रहा है । यदि पौराणिक पद्धति यहाँ परम्परा समन्वित 
पृष्ठभूमि प्रदान करती है तो उपसा, रूपक आदि अलंकार उसकी अभिव्यक्ति 


१, वि० पु० १, १३, २१-२२ और ४, २४, ११९, १२१ में राजा विष्णु के अंशावतार 
माने गये हैं। 'क्लासिकूल एज? पृ० १० में 'वायुपुराण” के अनुसार चक्रक्‍तीं प्रत्येक 
युग में विष्णु के अंशावतार-रूप में जन्म छेते हैं । 

२. देवी भागवत स्के०, ६० अध्याय १ 

“ना देवाशंदात्य न विष्णु: पृथ्वी पति:/? । 

३. वीरमसिंह देव चरित्र एृ० १, ३ 
वीरसिंह नृपर्सिह मही मंह महराज मनि। 
गहुरवार कुलकलूूस इस अंसावतार गनि ॥ 

४. राग कल्पद्रुम जी० १ ० ३१५२ पद १७। 
तखत बेठों महावल्ी इश्वर होय अवतार । 
देश देश सेवा करत हैँ बकसत कंचन थार ॥ 
जोई आवन सोई फल पावत मन इच्छा पूरण आधार । 
तानसेन कद शाह्‌ जलालदीन अकबर ग्रुणी जनन के काज करन को फियो करतार। 


विविध अचतार ६२३ 


को सहज और सुगम बनाते हैं। आरम्भ में कवियों को यह देर नहीं छगती 
कि वह क्ररता में दुर्योधन, वीरता में इन्द्र या हनुमान तथा सुन्दरता में 
कामदेव हैं । इसो प्रकार सेठों को कुबेर से तथा रानियों और सुन्दरियों को 
अप्सराओं से स्वरूपित करना आलंकारिक अभिव्यक्ति का सर्वाधिक सुगम 
प्रयोग है । किन्तु कालान्तर में काब्य-रूढ़ि के रूप में ग्रहीत होते ही इनका 
केवल अवतारीकरण ही नहीं होता अपितु उसकी पुष्टि में अनेक प्रकार की 
कथाओं का भी निर्माण होता है । 

इस दृष्टि से रासों एवं अन्य महाकार्ब्यों में कतिपय पात्नों के अवतारीकरण 
का उल्लेख हो चुका है। पर मध्ययुग में इसके साथ ही एक साम्प्रदाधिक 
परम्परा के भी दर्शन होते हैं। इस परम्परा में गुरु इष्टदेव के रूप में पूउ्य 
होते ही अवत्तार और अवबतारी दोनों रूपों में प्रस्तुत रहते हैं। नाथ सम्प्रदाय 
में गोरखनाथ तथा संतों में कबीरदास के अवतार और अबतारी रूपों का 
यथा स्थान उल्लेख किया जा चुका है | इसके अतिरिक्त सगुण भक्ति सम्प्रदार्यों 
में मान्य पौराणिक एवं मद्दाकाष्यों क अवतार एक ओर अबतारी या उपास्य 
रूप में ग्रहीत होते हैं और दूसरी ओर उनके आभूषण, आयुध, पाषंद या 
उनसे सम्बद्ध प्रायः सभी का सामूहिक अवतार प्रचलित हुआ करता है । 
इन साम्प्रदायिक अवतारीकरण की प्रवृत्तियों में आलंकारिक पद्धति की अपेक्षा 
पौराणिक पद्धति का अधिक योग रहा है। क्योंकि विभिन्न सम्प्रदायों में अपनी 
विशिष्ट मान्यताओं का लौह प्राचीर होने के कारण उनमें स्वतंत्र आलंकारिक 
पद्धति उतनी सक्षम नहीं हो सकती थी जितनी कि पौराणिक पद्धति था उसकी 
काहपनिक कथायें । 


सामान्य निष्कर्ष 


पिछले चौद॒द अध्यार्ों में अवतारबाद के जिन रूर्पो एवं प्रवृत्तियों का 
विवेचन किया गया है उनका साहित्य एवं सम्प्रदायगत वेषम्य होने के कारण 
उन्हें किसी एक भाव-धारा में गुम्फित करना असंग्त प्रतीत होता है। 
क्योंकि हनमें सिद्ध, जैन, नाथ, सन्‍त और सूफी सिद्धान्तः अपने को अवतार- 
बादी नहीं मानते । अतः विश्लेषण के द्वारा उपलब्ध उनमें निहित अवतार- 
वादी तकस्‍्तों का ही निरूपण किया गया है | 


फिर भी उपास्य की दृष्टि से जनों से लेकर 'भक्तसाल! के भक्तों तक सभी 
में आन्तरिक एकता छक्षित होती है। प्रायः सभी उपास्यों सें एकेश्वरवादी 
और जअवतारवादी दोनों तत्व न्यूनाधिक भातम्रा में मिलते हैं। इस आधार पर 


द्रछ मध्यकाल्लीन साहित्य में अबतारवाद 


सध्यकालीन अवत्तारचाद को उपास्य रूपों का अवतारबाद कहा जा सकता 
है। बुद्ध और बाधिसत्त्व, ब्रिपष्टि महापुरुष, नौ नाथ, निगुण संत, पेंगस्थर 
और सूफी प्रदर्तक अपने सम्प्रदायों में उपास्य होने के नाते सगुणोपासकों के 
सदृश सगुण तस्‍्वों के साथ-साथ अबतारबादी तत्वों से भी युक्त हैं। इस्लाम 
से प्रभावित सूफी कवियों ने अज्ञाह और पंगग्बर मुहम्मद साहब के जिन 
रूपों की ग्रहण श्या है वे तत्कालीन सगुण उपारस्यों से अत्यधिक साम्य 
रखते हैं। इसके अतिरिक्त सगुण साहित्य में राम और कृष्ण ही नहीं अपितु- 
अर्चा, आचाय और भक्तों के उपास्य रूपों का भी व्यापक प्रचार हुआ । इस 
प्रकार सगुण साहिस्य के इन पाँचों उपायों में तत्कालीन अवतारबाद के 
रक्षात्मक, लीलाव्सक और रसात्सक प्रयोजनों का सब्चिविश मध्यकालीन समृण 


भक्त कवियों में समान रूप से हुआ । 

जिस प्रकार वेदिक बहुदेववाद की चरमसीमा उपनिपद्‌ ब्रह्म तक पहुंच 
गई उसी प्रकार प्रारम्भ में रास, कृष्ण प्रति अवतार देव-पत्षीय विष्णु के 
अंशावतार मात्र थे । इस कारू तक उनके अवतार का एकपक्षोय्र प्रयोजन 
देव-शजत्रु शो का विनाश एवं भूभार हरण करना था। वे अभी तक पूर्ण बह्म 
के नद्रूप नहीं माने गये थे । इस अंज्ञावतार की प्रश्त्ति के विकास में 
आलूंकारिक और पौराणिक उपादानों का विशेष योग मिला । फरूस: काछान्तर 
में महाकाब्यों का वेष्णवीकरण होने पर विष्णु के साथ ही राम और क्ष्ण भी 
पूर्ण परवह्मा के बोधक हुए । ऐतिहासिक तत्वों के आधार पर श्रीकृष्ण पहले 
और राम काल्न्तर में सम्प्रदायों में ग्रहीत होकर उपास्यरूप में प्रचलित हुए । 
सम्प्रदार्यों की भक्ति-साधना में उपनिषदों की चिन्ताधारा का ज्यों उ्यों प्रवेश 
होता गया त्यों त्यों राम और कृष्ण स्री केवल अंश या अवतार मात्र न रहकर 
पूर्ण ब्रह्म और सर्वे शक्तिमान ईश्वर माने गये । फलछत: बह्म का जितना चिन्तन 
उपनिषद्‌ युग में हुआ मध्ययुग में भक्तों ने अपने इश्देव अबतारों का उन्हों 
रूपों में चिन्तन किया। इस काल में ईश्वर के प्केश्वरवादी, बहुदेबवादी, 
सर्वशक्तिमान्‌ , निराकार, विराट, पुरुषोच्तम, सर्वेश्वर या सर्वात्मबादी रूपों को 
पांचरात्रों सें भ्रचलित 'पर' उपास्य के विभिन्न रूपों के साथ-साथ समाविष्ट 
किया गया । 


हन प्रयोजनों की विशेषता यह है कि युग-युग में ये बदलते रहते हैं। 
उनकी आवश्यकता के अनुसार अवतरित होने वाले ईश्वर को भी अपना रूप 
बदुलना पढ़ता है। इस युगानुरूप परिवतेत में समन्वयवाद का बीज भी 
विध्यमान है क्‍योंकि विभिन्न युगों में वह अवतरित हो या न हो परन्तु अचतार- 


विविध अवतार चर५ 


वाद की समन्वयवादी प्रवृत्ति विभिन्न युगों एवं विभिन्न मर्तों के चिस्तरकों या 
परवर्तकों को अपने में अवश्य समाविष्ट कर लेती है । 

विभिन्न युगों में मृह्दीत ये भवतार अवतारवादी मान्यताओं को जहाँ तक 
प्रभावित करते हैं वहाँ तक अंश, कला, विभूति, जावेश, प्रग्ट॒ति रूपों में उनके 
प्रभाव का सी अनुमान पांचरात्रों और पुराणों में किया गया है 

यहाँ अचतारबाद का ब्यापक समनन्‍्वयवादी रूप दृष्टिगोचर होता है, 
क्योंकि एक ओर तो उसमें विभिन्न दाशनिक सिद्धान्त या दृष्टिकोण आत्मसात्‌ 
हो जाते हैं और दूसरी ओर उनके पश्रवर्तक भी अवतार माने जाने लगते हैं । 
हस प्रकार विभिन्न मत इस अभिनव सन्धि में ढल जाते हैं और उनके प्रवत्तकों 
का अव्रतारबादी मूल्य समाज में प्रतिष्ठित हो जाता है । यही कारण है कि 
ज्ञन, नाथ, सूफी तथा सगुण सम्प्रदाय के प्रवर्तक समान रूप से उपास्य एवं 
कचतारवादी तत्वों से संयुक्त चिदित होते हैं । 

सगुण साहित्य में उपास्य की दृष्टि से मतभेद होने पर भी प्रायः सभी 
मतावलम्बी अवबतारबाद की एक ही पृष्ठभूमि पर समान रूप से स्थित हैं । 
इसका मुख्य कारण “पांचरान्र' और “भागवद! अवतारवादी सिद्धान्तों से 
उनका समान रूप से प्रभावित होना है। “भागवत! ने विभिन्न प्रवर्तकों को 
अवतार-रूप में सन्निविष्ट किया, जिसकी परम्परा में मध्यकालीन वेप्णव 
सम्प्रदायों के आचाय भी विप्णु या उनके अन्य उपादानों के अवतार माने 
गये ओर दूसरी ओर पांचरात्रों ने परबह्म के अन्तर्यामी या अर्चा बिग्रह्हों की 
पृष्ठभूमि प्रदान की जो अवतार लीलाओं या व्यक्तिगत अवतारोचित कार्या से 
संयुक्त होकर तनन्‍्कालीन कवियों की भावाभिव्यक्ति के प्रेरणा-स्रोत हुए | अबव- 
तारवाद की समन्चयवादी प्रवृत्ति की यही 'परम्परा? भक्तमाल में दृष्टिगत होती 
है। वहां विभिन्न वर्गों के आचायं, तथा भक्त और भगवान एक ही भाषभूमि 
पर प्रतिष्ठित हुए हैं। “भक्तमाल' में सभी के अवतारोचित व्यवद्दारों और 
वब्यापारों के प्रसंग समान' रूप में व्यक्त किये गये हैं । 


इस प्रकार अवतारबाद की इस अंतःसलिका भागीरथी से समस्त मध्य- 
कालीन साहित्य का मर्म आप्लाबित होता रहा है। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में 
अवताखाद 


विवेचन की आवश्यकता 

आधुनिक युग में विज्ञान और मनोविज्ञान का इतना प्रसार होता जा 
रहा है कि अब तथ्यों का अध्ययन या तो वेज्ञानिक पदति से होता है या 
मनोवैज्ञानिक पद्धति से । यों विज्ञान और मनोविज्ञान दोनों का क्षेत्र पथक- 
पृथक है. किन्तु फिर भी दोनों एक दूसरे से प्रभावित हैं। सामान्य रूप से 
साहित्य, दर्शन, विज्ञान और मनोविज्ञान सभी में ज्ञो पद्धति अपनायी जाती 
|, उसे निश्नलिखित रूपों में विभक्त किया जा सकता है।--- 

१--प्रारम्स से लेकर जब तक किया जाने वाहा क्रमबद्ध, ब्युत्पत्ति- 
मूलक, इतिब्रुत्तात्मक या विकासवादी अध्ययन ! 

२--समानान्तर या तुलनात्मक अध्ययन । 

३---मात्रास्मक या तथ्यपरक अध्ययन । 

४--गुणाल्मक या लश्वपरक अध्ययन । 

५--सैद्धान्तिक, ध्यावहारिक या प्रायोगिक अध्ययन । 

६--विश्लेषणास्मक या संछेषणात्मक अध्ययन । 


अब सिद्धान्त के स्तर पर कोई ऐसा विषय नहीं है जो केव एक शास्त्र 
का विषय रह वाया हो | साहित्य और दर्शन दोनों में विज्ञान ओर सनो- 
विज्ञान का प्रवेश इस सीमा तक होता जा रहा है कि सभी परस्पर भम्योन्याशित 
से हो गये हैं। फलकतः जश्ञान-विज्ञान की अनेकानेक प्रवृत्तियाँ और भन्तर्धारायें 
अन्तःशास्त्रीय रूप धारण करत्ती जा रही हैं। अनेक ऐसे विषय जो कर तक 
काव्य या साहित्य के चेन्र में आते थे, झब अन्य विज्ञानों में सी उनका 
अध्ययन, चिन्तन और अनुसंधान होने लगा है। करुपना, अनुभूति, भावुकता, 
भावना, चिंतन, ज्ञान, धारणा, स्वम्न जेसे विषय पहले साहित्य और दर्शन 
के विषय थे, कालान्तर में सनोविज्ञान में गृहीत हुए और अब चिकित्सा 
शास्र और जीवविज्ञान में भी इनका विस्तृत अध्ययन प्रारम्भ हो गया है। 
इस प्रकार के अब अनेक ऐसे विषय मिलेंगे जिनका अन्तरचेक्ञानिक या 
सअन्तरज्षाखीय महस्व बढ़ता जा रहा दे । 


अवतारवाद भी साहित्य, दर्शन, विज्ञान, मनोविज्ञान और कला सभी 
से सम्बद्ध होने के कारण अन्तरवेशानिक या अस्तरशासत्रीयथ महश्व रखता 


छ९ म० अ० 


६३० मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


है। इसकी ब्यापकता और समीचीनता का उचित मूल्यांकन तभी संभव 
हो सकता है, जब कि उपयुक्त सभी विषयों सें ब्याप्त इसके तथ्यों का सम्यक्‌ 
अध्ययन अस्तुत किया जाय। इसी से अवतारवाद का अध्ययन विभिन्न 
विषयों की दृष्टि से प्रस्तुत करने का प्रयास किया जा रहा है । 

श्द्यवन मनोविज्ञान में मनुष्य की अचेतन और अवचेतन प्रवृत्तियों का 
व्यापक अध्ययन चल रहा है। अनेक वर्ग के मनुष्यों की दमित कुंठाओं, 
वासनाओं तथा अतृप्त इच्छाओं के मनोवेज्ञानिक विश्लेषण किए जा रहे हैं । 
धार्मिक या भक्तकवियों में उन्नयन की अवस्था में भायी हुई परिमार्जित 
चासनात्मक बृतियों का भी विश्लेषण होने छगा है। इसी क्रम में उन 
संस्कारगत मानव-प्रकृतियों तथा अभ्यार्सो का अध्ययन भी आवश्यक हो जाता 
है जिसने विश्व साहित्य में एक बहुत बडी पौराणिक परम्परा ( 'ए५४ा० 
पुफ७809४07 ) खड़ी कर दी है। जिस प्रकार मनुष्य की अवचेतनगत 
अकृतियों को प्रभावित करने में केवल उसको वेयक्तिक वासनाएँ ही नहीं 
रही हैं अपितु सांस्कृतिक वातावरण की प्रक्रियाएँ भी कायरत रही हैं, उसी 
भ्रकार पौराणिक साहित्य कुछ व्यक्तियों की इच्छा मान्न का प्रतिफलन नहीं 
है, वरन्‌ मानव-संस्कृति की एक इकाई में निहित उसके ज्ञात या अनुमानित, 
अनुभूत या काह्पनिक, वेज्ञानिक या जनश्रुतिपरक उसकी आस्था, विश्वास, 
संकछप, शज्नुता, मित्रता, कृतज्षता, समाज-भक्ति, राज-भक्ति और परम्परा- 
अक्ति इन सभी का एकत्र अभिव्यक्त रूप है। अनेक अनुभूतियों, कामनाओं, 
कश्पनाओं और विचारों का अम्बार हो जाने के कारण युंग ने मन को 
सामूहिक चेतन! ( (200०0४ए९ ८००7७००प80९88 ) की संज्ञा प्रदान की 
है*। अवचेतन मन में इन सभी की एकब्रित अवस्था को सामूहिक अब- 
चैतन! भी कहा जा सकता है । इस दृष्टि से यदि पौराणिक साहित्य पर विचार 
किया जाय तो यह प्रतीत होगा कि पौराणिक साहित्य के उपादान भी 
मन के 'सामूद्दिक चेतन” और 'सामूहिक अवचेतन” की तरह विश्निन्न युगों 
के आवरणों में आधेशित उस सामूहिक चिन्ताधारा को व्यक्त करते हैं, जिपमें 
अवचेतन मन के विचारों की तरह शंखलाबद्ध या विश्ेंखल दोनों प्रकार के 
परम्परागत या युगसापेक्ष साहित्य, दर्शन, विज्ञान, मनोविज्ञान और का 
भ्थक था मिश्रित सभी रूपों में व्यक्त हैं। अतः अवचेतन के उपादानों 
का रहस्थोद्घाटन करने के लिये जिम मनोवेज्ञानिक विधियों का प्रयोग 
किया जा रहा है उन्हीं विधियों का प्रयोग पौराणिक तथ्यों के उद्घाटन 
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आधुनिक शान के साश्ोफ में - देकर 


के लिये सी समीचीन प्रतीत होता है। निश्चय ही इन पौराणिक उपादानों 
का वेज्ञानिक समाधान खोजने में अनेक कठिनाइयाँ उत्पन्न हो सकती 
हैं। क्रतः विज्ञान या दर्शन के ज्ेन्न में जिन विचार-घाराओं को परिकषपना 
( सर0०४7०७8 ) के रूप में प्रहण किया जाता रहा है, उनसें से 
अधिकांश का विश्लेषण और अध्ययन मनोवेज्ञानिक दृष्टि से होने छगा 
है। मनोवेशानिक अध्ययन की हस प्रणाली ने इन पौराणिक परिकक्पनाओं 
के आवरणों का मेदन कर उनकी विशेषताओं का रहस्योद्घाटन करने 
में बहुत कुछ सफछता अर्जित की है। विशेषकर फ्रायड और युंग ने अनेक 
पौराणिक आश्यानों तथा प्रतीकास्मक नामों का विश्लेषण कर मानवज्ञाखीय 
था समाजज्ञाश्रीय मिष्कष निकालने का प्रयास किया है। 


स्थापना 

यश्षपि आधुनिक मानवशासत्र और अवतारवाद्‌ में भष्ययन-प्रणाली की 
दृष्टि से कोई वेशानिक सम्बन्ध छक्ित नहीं होता; किन्तु फिर भी अवतार- 
बादी धारणा में ऐसे तथ्य क्वश्य प्रतिभासित होते हैं, जिनका मानव-शास्त्रीय 
हृष्टि से अध्ययन अधिक जसंगत नहीं प्रतीत होता । जहाँ तक इस अध्ययन 
की वैज्ञानिकता का प्रश्न है यह मानवशास्त्रीय सथ्यों के आकलन और 
विश्लेषण की शेली पर आधारित नहीं है; बल्कि रूढ़ियों और अनेक प्रन्थियों 
से युक्त पौराणिक आय्यानों के मनोवैज्ञानिक विश्लेषण पर आधारित है। 
अवतारवादी आख्यानों के प्रसंग में आनेबाल्ले कतिपय घटनात्मरू कार्य-व्यापार; 
उदाहरण के लिए बन्दरों द्वारा निर्मित पत्थरों का पुल, जंगल में निवास 
की परम्परा, सगछाला या बृक्षों की छाल का वर्तरों के रूप में प्रयोग, वराष्ट 
द्वारा दाँत का प्रयोग, नृधिद्द द्वारा नख का प्रयोग, वामत के हाथ में डंडा, 
परशुराम द्वारा कुकहाड़ी या परशु का प्रयोग, राम द्वारा धनुष-वाण का प्रयोग, 
हस्यादि उपकरण मानवशास्त्रीय दृष्टि से महत्त्वपूर्ण तथ्यों की ओर संझेत करते 
हैं। मानवशासत्र की तरह जवतारवादी घारणा में भी विकासोन्मुख प्रवृतियों क 
दर्शन होते हैं। उनका क्रमबद्ध विवेचन करने पर एक स्वतंत्र अवतारवादी 
क्रम से विकसित मानव-सम्यता के विकास-क्रम का पता चलता है। दोनों 
में अन्तर इतना ही है कि अद्यतन मानवशासत्र के उपकरण भू भौतिक, 
पदार्थगत सथा जीवों से सम्बद्ध हैं और अवतारवादी उपादान अपने युग की 
अधिकांश विशेषताओं से युक्त प्रातिनिधिक या प्रतीकात्मक उपादान हैं। 
औैज्ञानिक शेली की अपेक्षा आस्यानात्मक या इतिबुत्तास्मक शेछी में ध्यक्त होने 
के कारण इनकी समस्त सनोजेशानिकता जावश्णों से आच््छुश्न हो गयी है। 


६३२ मध्यकालीन साहिस्य में भवतारवाद 


क्षतः पौराणिक जावरणों से मुक्त होकर विभिन्न तथ्यों का भ्रध्ययन प्रस्तुत 
करने का प्रयास किया गया है। 


सत्ता ओर शक्ति 


स्रष्टा की सत्ता को दो शब्दों में अभिद्दित किया जा सकता हैः--- अस्तित्व 
या अनस्तिस्व, इनमें से अनस्तित्व सता को तब तक दिक-कार-सापेक्ष नहीं 
कहा जा सकता जब तक वह अस्तित्व से अभिहित सत्ता न हो जाय । अतः 
जिसका अस्तित्व है, जो ज्ञात है, उसी का ज्ञान है; अन्यथा जो अज्ञात है 
उसका ज्ञान तो अज्ञान ही है। अनुमान और कत्पना भी पूर्वानुभूत 
अस्तित्ववाली सत्ता के ज्ञान पर ही निभर करते हैं। अतः सत्ता के ज्ञान से 
तासपय हो जाता है सत्ता के अस्तित्व का ज्ञान। तो प्रश्न यह उठता है कि 
सत्ता के अस्तित्व का बोध केसे हो सकता है ? जब ससा शक्ति से युक्त 
होती है, तभी उसमें अस्तित्व-बोघ का उदय होता है। यहाँ सन्देह हो 
सकता है कि क्‍या सत्ता शक्ति से युक्त नहीं है ? निश्चय ही शक्ति से युक्त होने 
पर भी यदि सत्ता अस्तित्व से परे है तो उसे भौतिक दृष्टि से शक्ति नहीं माना 
जा सकता । एक स्थूल उदाहरण लेकर देखा जाय तो यहद्द प्रतीत होगा कि 
शक्ति से मेरा तात्पय क्‍या है। ब्रह्माण्ड के ग्रह-नज्ञत्र तथा सृष्टि के सभी 
जड़-चेतन पदार्थ अनेक शक्तियों से युक्त हैं। परन्तु उनके भ्स्तित्व के मूल 
में सामान्य रूप से गुरुस्वाकर्षण-शक्ति का योग मान सकते हैं । यह गुरुत्वा- 
कर्षण-शक्ति अणु से लेकर विभु तक व्यष्टिगत गुरुत्वाकषंण-शक्ति और समष्टि- 
गत गुरुत्वाकर्षण-शक्ति के रूप में विद्यमान है। यदि सत्ता के अस्तित्व को 
दिक-काल सापेक्ष माना जाय तो भी दिक सत्ता को धारण करने वाली शक्ति 
है और काल चालन-शक्ति। दिक-शक्ति को देह-शक्ति और काल-शक्ति को 
चेतन-शक्ति भी कहा जा सकता है । 


अतएव सत्ता में जब हन शक्तियों का योग होता है तभी वह साकार 
होती है । उदाहरण के लिए एक वस्तु के क्षग्र और पश्च दोनों पत्तों को 
लिया जाय तो दोनों पच्ष स्थान और काल विशेष में साकार और निराकार 
भी कहे जा सकते हैं। जब शक्ति से ही उसमें सक्रियता आती है, तथ कभी 
उसका श्षप्न साकार द्वोता है और कभी पश्च ! 


सत्ता ओर शक्ति का अवतरण 


शक्ति का अवतरण पदार्थ की सक्रियता एवं चेष्टा में है। जो पदार्थ 
जड़ हैं, उनकी शक्ति भूढ़ या रहस्य है, अवतरित या साकार नहीं । गृढ़ से 


आधुनिक शान के आलोक में धरे३ 


यहाँ तास्‍्पर्य है. इन्द्रियेतर सत्ता और साकार से तात्पय है सेन्द्रिय सत्ता । 
साकारश्व में सत्ता और शक्ति का योग देह और जात्सा की तरह अपेक्षित 
है। जब दाक्ति सत्ता से युक्त हो जाती है तत्र उसे प्रादुभूत होना 
या अवतरित होना कहते हैं। इस अवतरण-क्रिया में सत्ता और शक्ति 
क्ाधार औौर आधेय विदित होते हैं। इनमें कतिप्य विशेषताएँ दृष्टिगो चर 
होती हैं । 


निराकार का साकार दोना 

जिनमें प्रथम है वस्तु ( (888 ) और ऊर्जा ( 76727 ) का संयोग । 
आाइनस्टाईन के 899 ०7९०72ए €पृपो ए७)९7८९' के सिद्धान्त के अनुसार 
वस्तु ऊर्जा के रूप में बदल जाती है और ऊर्जा वस्तु के रूप में ।! किन्तु 
यह रूपान्तरण वस्तु और ऊर्जा, या सत्ता और दशाक्ति के संयोग से ही संभव 
प्रतीत होता हैं । इसी को निराकार का साकार होना भरी कहा जा सकता है । 
किसी सत्ता और शक्ति के निराकारत्व से उसकी श्षस्तित्वहीनता का बोध 
नहीं होता । वायु निराकार है किन्तु अस्तित्व-रहित नहीं। वायु निराकार 
होकर भी निगुंण नहीं सगुण है । गन्ध, शीतछता, उच्णता आदि गुण उसमें 
पाए जाते हैं। इससे लगता है कि निराकार और साकार एक ही वस्तु को 
दिककाऊु-सापेक्ष दो अवस्थाएँ हैं। विज्ञान की परिधि में रह कर ही यदि 
इस प्रक्रिया पर विचार किया जाय तो विज्ञान की अद्यतन धारणाओं से 
इसकी पर्याप्त पृष्टि होती है | आईनस्‍्टाइन के 'मासएनर्जी इफ्कीभाएलेंस थियोरी' 
के अतिरिक्त सामान्य रूप से देखने पर भी विद्ित होता है कि “युरेनियम! 
थोरियम! जेसे रेडियोधर्मी तक््य साकार ठोस रूप से निराकार 'शक्ति-रूप! 
में परिवर्तित किए जा सकते हैं । 


जिस पत्थर को कल तक पत्थर की मूर्ति-रूप में देव-शक्ति मान कर, 
श्रद्धा निवेदित किया करते थे, अब वही पूर्ण शक्ति-रूप में आविभूंत दिखाई 
दे रहा है। वह शक्ति देव बन कर मनुष्य की चिरवाब्छित कामनाएँ पूर्ण 
कर रहा है। उस साकार ठोस के शक्ति-रूप में यदि कोई अन्तर दीख पढ़ता 
है तो वह केवल दिक्‌ और काछ का अन्तर है। एक विशेष स्थान पर एक 
विशेष काल या युग में उस ठोस साकार का अवस्थात्मक परिवतन हुआ । 


वस्तु चाहे साकार हो या निराकार वह स्देव हमारे सामने एक ही रूप 
में रहती है। साकार रूप में भी एक दिकू-काल सापेक्ष अवस्था में उसका एक 





१, आपेक्षिकता का अभिप्राय पृ० ४४ । 


६३७ मध्यकालीन साहिस्य में अवतारबाद 


ही रूप हमारे सामने रहता है। यदि किसी मनुष्य को हमर सामने से देखते 
हैं तो उसका पिछुला भाग हमारी आँखों से छत रहता है। उस समय हमें 
उसके आकार का ज्ञान नहीं रहता । यदि पूर्वानुभूत कक्‍पना को छोड़ विया 
जाय तो वष्टा के लिये वह अवस्था विशेष में निराकार है। फिर भी इस 
निराकार में भस्तिस्वहीनता नहीं है । केवल उस वस्तु को दृष्टि से भोपझनलछ 
फह सकते हैं । इसके अतिरिक्त हमें जिस वस्तु का पेन्द्रिय ज्ञान हे, वह 
चस्तुतः उसकी दिक-काल सापेक्ष अवस्था विशेषमात्र का ही ज्ञान है जो उस 
वस्तु का केवल आंशिक ज्ञान है। साकार और निराकार भी सत्ता और शक्ति 
की दिक-काल सापेक्ष अवस्था के बोधक हैं । यह अवस्था वर्ग्सों के अजुसार 
सतत परिवरतंनशील क्रिया है। भ्रत्येक क्षण वस्तु का परिवर्तित रूप एक 
नवीन अवस्था का थोतक है। अवस्था स्वयं निरन्तर परिवर्तित होने वाली 
क्रिया है।* अतएुव सत्ता और शक्ति का साकारव्व और निराकारत्व अवस्था- 
सापेक्ष है । 


अजायमान का जन्म होना 

अवतारध्व की दूसरी विशेषता है अजायमान का प्रादुर्भूत होना । यदि 
ताक्विक दृष्टि से देखा जाय तो अजायमान की अवस्था सत्ता और शक्ति की 
सृष्टि की एक विशेष प्रक्रिया से बाहर की स्थिति का द्योतक है। जब मनुष्य 
या प्राणियों के जन्म की सुलना में देखते हैं, तो सत्ता और शक्ति का भाविर्भाव 
भिन्न प्रतीत होता है। यों सृष्टि में भी प्राणियों के उत्पन्न होने के अनेक 
ढंग हैं । इसी से उत्पत्तिजन्य मेदों के चलते भी वे अण्डज, पिण्डज, उद्धिज, 
इत्यादि रूपों में वर्गीकृत होते रहे हैं। अतः सृष्टि में उत्पत्ति या भाविर्भाव 
के अनेक ढंग हैं जिनसे सत्ता और शक्ति को निबद्ध माना जा सकता 
है। उनके आविर्भाव के अवस्था-सापेक्ष सहस्नों ढंग हो सकते हैं । यदि हम 
वायु को सत्ता और शक्ति युक्त मानें जिसे स्वमेव प्रत्यक्ष बरह्मासि' या प्रत्यक्ष 
बद्च' कहा गया है, तो वायु प्राणियों के सदश आविर्भावास्मक क्रियाओं से 
परे है । वायु प्राण-शक्ति के रूप में जब आविभूत होता है, उस समय उसमें 
कोई अलौकिक कार्य-व्यापार नहीं लक्षित होता। वह प्राणियों या मनुष्यों 
के रूप में स्वाभाविकया प्राकृतिक ढंग से ही उत्पन्न होता है। अतः सत्ता 
और शक्ति की अनेक रूपाप्मक अवस्थायें हो सकती हैं, जिनमें से उत्पन्ष, 
और प्रकट होने की स्थितियाँ भी हैं। देश, काल और परिस्थिति के अनुसार 
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उनकी उत्पत्ति की क्रियाथे एक सी सम्भव नहीं जान पढ़तीं। अतएवं 


सत्ता और शक्ति किसी भी ढंग से व्यक्त या आविसूंत होने के लिए परम 
स्वतंत्र हैं । 


असीम का ससीम दोना 


अवतार॒त्व की तीसरी विशेषता है असीम का ससोम या विभरु का लघु 
होना । किसी वस्तु के सीमित या छघु होने से उसकी भसीमता या विश्ुष्व 
नहीं नष्ट हो जाते। सृष्टि में कोई पदार्थ ऐसा नहीं है, जिसमें व्यष्टि और 
समष्टि के भाव न हों। जिस विद्वत्‌ शक्ति को इकाई के रूप में देखा ज्ञाता है 
वह प्रकट या अप्रकट अनन्त इकाइयों के रूप में सी विद्यमान है। गेहूँ का 
एक दाना उसका ससीम रूप है, परन्तु गेहूँ की अनन्त राशि उसका असीम 
रूप भी है। विश्व के वर्गीकृत भनन्‍्त गेहूँ उसके जातिगत विराट रूप हैं। 
जाति भाव से ही मनुष्य व्यक्ति के भी ससीस और असीम दो रूप हैं। 
मनुष्य इकाई रूप में या व्यक्ति रूप में ससीम या लघु है, साथ ही जाति 
रूप में असीम और विभु है। उत्पत्ति या आविर्भावात्मक प्रक्रिया के द्वारा वह 
एक से असंख्य हो सकता है तथा एक के घस्तित्व में होते हुए भी असंख्य 
या अनन्त के अस्तित्व में रह सकता है। 'एको5हं बहु स्थाम' के मूल में 
केबल देश और काल की अपेक्षा मात्र निहित है। इसी से सत्ता और शक्ति 
एकदेशीय भी हैं और सबदेशीय भी । 


पूर्ण का अंश होना 

अवताश्वाद की चौथी विशेषता है पूर्ण होना। सत्ता शौर शक्ति की 
दृष्टि से अंश और पूण में कोई पारथक्य नहीं प्रतीत होता। क्योंकि अंश में 
पूर्णत्व है और पूर्णत्व में अंश अंतर्भक्त है। सत्ता और शक्ति के विशुद्ध भस्तित्व 
को ध्यान में रखकर कोई ऐसा विभाजन नहीं हो सकता । वस्तुतः अंश और 
पूर्ण सेन्द्रिय ज्ञान के माध्यम स्वरूप दो इकाई मात्र हैं। मनुष्य की नेत्रेन्द्रिय 
किसी मनुष्य को जब देखती है, तो उसका केवल क्षंश सात्र दीख पदता है । 
जिसे हम दृष्टि-दर्शन द्वारा इष्टिगतत अंश कह सकते हैं। परन्तु अंश मात्र के 
केवल दृष्टि सापेक्ष होने से मनुष्य अंश मात्र नहीं हो जाता। वह हकाई 
व्यक्ति के रूप में पूर्ण ध्यक्ति है। जो अंश दीख पढ़ता दे वह साकार है ओर 
उसका शोष भाग दृष्टि के लिये निराकार या पूर्वानुभूत साकार है। दृष्टि 
की सीमा में जो दृष्टिगत अंश हुआ वह दृष्टि-सापेक्ष अंश है, किंतु पूर्वाचुभूत- 
जान के द्वारा वह वास्तविक रूप में पूर्ण ध्यक्ति हे। अतएवं इृष्टि-सापेकछ 
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साकार और पूर्वानुभूत या पूर्व ज्ञात साकार दोनों को मिलाकर वह व्यक्ति 
व्यक्ति के रूप में पूर्ण व्यक्ति है। दृष्टिगत ज्ञान और पूर्वानुभूत ज्ञान दोनों 
को मिला कर, उसे अंश रूप में देखते हुए भी पूर्ण रूप ही कहेंगे । यथार्थतः 
अंश-दर्शन दमारी दृष्टि की सीमित अपूर्णता है, उस व्यक्ति का पूर्ण रूप नहीं । 
अवतार-भावना में भी अंश रूप की भावना हमारी दृष्टि, ज्ञान और अनुमान 
की सीमा है, उसका अंशत्व नहीं । इसी से सत्ता और शक्ति का रूप उपास्य 
था प्रतीक-रूप में भी गृहीत होने पर पूर्ण और सर्वोस्कृष्ट ही होता है, मध्यम 
या निकृष्ट नहीं । मध्यम या निकृष्ट हमारी झाह्ठा या अग्ाह् भावना होती है । 


शक्ति-अवतरण 


सत्ता में दो भाव हैं--अभिव्यक्ति और प्रसार । इन दोनों भावषों में उप- 
स्थित होने के छिए वह शक्ति से सम्बन्धित होती है। अतः सत्ता की अभि- 
ब्यक्ति और प्रसार के लिए शक्ति व्यक्त होती है। यहाँ शक्ति और मत्ता में 
कार्य-कारण सम्बन्ध लज्षित होता है; क्योंकि शक्ति की यह अभिव्यक्ति सत्ता 
के ही माध्यम से होती है । 
अभिव्यक्ति:--लसा की तरह शक्ति में भी अभिव्यक्ति की भावना होती 
है, किन्तु वह सस्ता के माध्यम से ही अभिव्यक्त होती है। सत्ता में अमि- 
व्यक्ति और प्रसार की जो कामना' होती है; वह कामना ही प्रथम 
अभिव्यक्ति शक्ति है। कामना शक्ति में रसण-भाव और मातृ-भाव स्वतः 
अन्तमुंक्त रहते हैं, इसलिए सर्वश्रधम उसमें सिसत्ताबृत्ति उद्धृत होती 
है। सिस॒क्षा में केक्ल सृष्टि की इच्छा ही नहीं है अपितु सृष्टि में सतत 
उस्पत्ति-क्रम चछसे रहने की भी इच्छा विदित होती है। सृष्टि की क्रिया, 
शक्ति से शक्ति उस्पन्न होने की क्रिया है। सृष्टिज्ञक्ति अपने मूछ रूप में 
उत्पाधा और ग्रेरिका है। भारतीय परम्परा में उन्हें विन्दु-शक्ति और नादु- 
शक्ति कहा गया है। विन्दु-शक्ति क्रिया-शक्ति है और नाद ज्ञान-शक्ति। 
बिन्दु शक्ति पुनः दो भार्गों में विभक्त हो जाती है भूत शक्ति और जीव 
शक्ति' इनमें भूतशक्ति पोषक है और जीव शक्ति उत्पादक । नाद-शक्ति ही 
ज्ञान-शक्ति है, जिसे प्रेरिका-शक्ति भी कहते हैं। नाद शक्ति से भी दो शक्तियाँ 
उत्पक्न होती हैं जिन्हें भाव-शक्ति और तक॑-शक्ति दो भागों में विभाजित कर 
सकते हैं | इस क्रम को निरन श्रकार से ब्यक्त किया जा सकता है +- 


१. सोष्कामयत? 


२. देरिडिटी, प० १३ में प्राणी वैज्ञानिक सम्भवतः ( 80॥20४ ० ८९] ) 'तनु-कोौश' 
और ( 0७४७ ०0! ) 'कौटाणु-कोश” माला गया है । 
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सत्ता युक्त शर्कि 
| 
कामना शक्ति 
| 
सृष्टि रा 








० ० ७ | | | 
भूस हक जीव शक्कि भाव गा तक शक्ति 


रे धारिछ्ि 

प्राकृतिक शक्ति-अवतरण :--उपयुक्त सभी शक्तियों के समुश्षय को 
प्राकृतिक शक्ति की संज्ा से अभिद्ठित किया जा सकता है। प्रकृति के धारण, 
प्राकठ्य, उत्पक्ति, पोषण भौर संहार आदि अनेक काय-ब्यापार हैं। किन्तु 
इन सभी में आान्तरिक रूप से एक कार्य-ब्यापार मुख्य है--वह है अभिव्यक्ति । 
इस प्राकृतिक अभिव्यक्ति में दिकू-काल सापेक्ष अनेक अभिव्यक्तियों का सतत 
क्रम चलता जा रहा है। उस अभिव्यक्ति को वस्तुगत और मानसिक था 
देह गत और जाश्मगत अशभिश्यक्ति कह सकते हैं। यों भौतिक विज्ञान 
वस्तुगत अभिव्यक्ति से आत्मगत अभिव्यक्ति की भोर अग्रसर होता हुआ 
दीख पढ़ता है। किन्तु भारतीय अध्यात्म विज्ञान में आव्मगत अभिव्यक्ति 
से ही बस्तुगात अभिव्यक्ति का क्रम विदित होता है। वस्तुगत अभिव्यक्ति 
पदार्थ, वनस्पति, पशु, मनुष्य इत्यादि स्थूछ सत्ता के रूप में स्यक्त होती है, 


६३८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाव 


जब कि आसत्मगत अभिव्यक्ति चेतना, संवेग, अनुभूति, चिंतन, करपना आदि 
सूक्षम और अमूर्त तरवों में अधिक विदित होती है। पदार्थ-विज्ञान वस्तु का 
अध्ययन वस्तुरव से आरम्भ करता है और उसके आश्म-पक्ष की ओर णग्नसर 
होता है। परन्तु आत्मविज्ञान सूचमतम आस्मसत्ता की अभिव्यक्ति से भ्ययन 
आरणस्भ कर स्थूलतम प्रतीकास्मक रूपों. तक पहुँचता है ।* आत्मतस्व अधिक 
दुरूह भौर भतीन्द्रिय तरवों से युक्त है। इससे उसकी प्रायः सभी माम्यताओं 
को पदार्थ-विज्ञान की दृष्टि से परिकक्‍्पनात्मक ( हिपोथेटिकल ) समझा 
जाता है। यों सूचम ज्ञान प्रयोग-सिद्धि कै पूव प्रायः परिकहपनास्मक अधिक 
हुआ करता है। अतः ज्ञान और विज्ञान दोनों में परिकरुपना की उपेक्षा 
करना अत्यन्त कठिन है। परिकल्पनाष्मक दृष्टि से देखने पर ऐसा लगता 
है कि अतीरिदिय आत्मचेतन की सूक्षम सत्ता से ही जीव के स्थूलस्व का 
विक्रास होता है और पुनः एक विशेष जवस्था और स्थिति में उसमें आत्मालि- 
व्यक्ति ( चिंतन, अनुभूति, कक्पना, संवेग, स्वप्न इत्यादि ) होती है और 
पुनः उसके छचेतन में व्याप्त अभिव्यक्ति की आत्मगत 'कामेच्छा” से प्राणीमात्र 
की वस्तुगत अभिव्यक्ति होती है। इसे हम आस्म-वस्तु अभिव्यक्ति चक्र 
कह सकते हैं । 


अदन्लिव्यक्ति 


आस्म वस्तु 


यह आत्मचेतना सर्वसस्वमय होने के कारण समप्व्यात्मा है, किन्तु 
जीवरूप में उसकी अभिश्यक्ति भनन्‍त सहस्नों रूपों में, व्यक्तिगत या व्यप्व्यात्म 
रूपों में भी होती है, जिसे हम प्राकृतिक शक्ति का अबतरण कह सकते 
हैं।* प्रकृति का यह सामान्य अमिव्यक्ति-जनित अवतारवादी कार्य सर्व- 
प्रत्यक्ष है । 


१. त० 3० २, १ आत्मा से आकाश, आकाश से वादु, वायु से अप्नि, अन्नि से जल, 
जल से पृथ्वी, पृथ्वी से औषधि, औषधि से अन्न और अन्न से पुरुषोत्पत्ति का 
क्रम बताया गया हैं । 

२. क० इभो० ६० २७० में बर्गसाँ ने कोरनाँट-नियम? का समर्थन करते हुए बताया 
है कि जीवन वहीं सम्भव है, जहाँ शक्ति का अवतरण होता है। शक्ति-अबतरण 
की क्रिया रुकते ही सृष्टि का सारा कार्य बन्द हो जाता है । 


आधुनिक शान के आलोक में श्र 


द्िख्पारमक प्रकृति क्षक्तः--सष्टिरूप में द्ाक्ति की प्रधान विशेषता 
है सहिष्णुता । वर्गसोँ के मतानुसार सृष्टि सहती है। जितना ही हम काछ 
के स्वभाव का अध्ययंन करेंगे, इस निष्कर्ष पर पहुँचेंगे कि सृष्टि के स्थायिरव 
का तासप्य है आजाविष्कार, अनेक रूपों की रचना, निरंतर नवीनता का 
प्रसार । विज्ञान के भनुसार सहिष्णुता या सदना ठस सत्य का दोसक है, 
जो यह मानता दै कि सारे जीव शेष जगत्‌ के साथ अविस्छिन्न रूप से सूत्र- 
बद्ध हैं ।* जिस प्रकार माता गर्भस्थ शिशु का भार सभी परिस्थितियों में 
आाबद्ध होकर सहती है, वेसे ही पृथ्वी अन्तग्रहीय आकर्षण में आबद्ध होकर 
प्राणि ब्ग का भार सहन करती है। “भार सहने' की प्रक्रिया ,.दिक्‌ की 
अपेक्षा का की सीमा के छन्‍्तगंत है। भार! का न्यूनाथिकय और उसका 
समतुऊलन दोनों कारू-सापेक्ष हैं। इसी से जवतारवादी अतिरिक्त शक्ति का 
आविर्भाव-कार्य सी काल-सापेक्ष है। अवतारवाद की पौराणिक अभिव्यक्ति 
में पृथ्वी द्वारा भार-सहने की क्रिया के प्रायः प्रसंग मिलते हैं, जिनमें 
भार! शब्द का प्रयोग किया गया है।' यथाथंतः उस भार में प्रथ्वी की 
सहिष्णुता भी समाहित है। वह जिन प्राणियों का भार वहन करती है वे 
या तो देवी प्रवृत्तियों से युक्त रहते हैं या भासुरी प्रवृत्तियों से ।* देवी जीव 
अनेक ऐसे सदगुणों से युक्त रहते हैं. जिससे एथ्वी को सृष्टि के प्रजनन, पोषण 
और संहार कार्यों को  क्रम-बद्ध रखने में सहायता मिलती है; जब कि आखुरी 
शक्तियाँ प्रवृत्ति-प्रधान भोगास्मकता से युक्त होती हैं।ये सृष्टि के सतत 
विकास-क्रम में गतिरोध उत्पन्न करती हैं। इनके नृशंस और अनियमित 
कार्यों के कारण सृष्टि के प्राणियों का समुचित विकास अवरुद्ध दो जाता है । 
यों तो सृष्टि में देवी और आसुरी शक्तियों से युक्त जीवों के प्रथक-एथक्‌ 
समुदाय छलक्षित होते ही हैं, किन्तु व्यष्टिरूप से प्रस्येक प्राणी में देवी और 
आसुरी शक्तियाँ एक साथ विद्यमान रहती हैं, जिसके फलस्वरूप प्रत्येक 
प्राणी के अन्तर में देवासुर संग्राम या संघर्ष चलता रहता है। देवी शक्तियों 
का प्रावक्ष्य होने पर प्राणी उस्कर्षोन्मुख होता हे और आसुरी शक्तियों का 
प्रभाव होने पर अपकर्षोन्मुम्म। इस स्थिति में प्राणियों को उत्कर्षोन्मुख 
करने के लिए अतिरिक्त देवीशक्ति के संचार की आवश्यकता पढ़ती हैं । 
प्रकृतिवादियों ने भी प्रत्येक जीवाणु में परस्पर विरोधी शक्तियाँ की अवतारणा 
१. कृ० इभो ० पृू० ११। 
२. महा० २, ६४, ४८-अस्या भूमेनिरसितुं भारं भागैः एथक्‌ पृथक्‌ ! 
३. बृ० 3० १, ३, ! में प्रजापति की दो सनन्‍्तान देव और असुर कढ्दे गये हैं । पुन 
गीता १६, ६ में भी भूत-सृष्टि देवी और आसुरी दो प्रकार की बतायी गयी है । 


देछ० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवधाद 


स्वीकार की है, जिन्हें वे 'देजेनिसिस! ( /7207689 ) और 'केटाजेनिसिस! 
( 4808267॥608 ) की संज्ञा से अभिद्वित करते हैं। 'ऐजेनिटिक' शक्ति 
का कार्य हे निर्जीव पदार्थों के संयोग द्वारा जीव-संतुओं की गौण शक को 
ऊपर उठाना | यह शक्ति नए जीव-तंतुओं का निर्माण करती है। दूसरी 
ओर जीवन का वास्तविक कार्य-संचालन 'केटाजेनिटिक' क्रम के द्वारा संचालित 
होता है, जिसमें शक्ति द्वासोन्मुखी होती हे उस्कर्षोन्मुखी नहीं। इस 
प्रकार 'ऐजेनिटिक” शरद ऊध्व॑मुखी हे और 'कंटाजेनिटिक' शक्ति अधोमुखी ।' 
वर्गसाँ ने सम्भवतः इन दोनों शक्तियों के काय-ष्यापार को जागतिक़ स्तर 
पर ले जाकर दूसरे शब्दों में ब्यक्त करने का प्रयास किया है । उनके मतानुसार 
जगत ्‌ में स्वयं दो परस्पर विरोधी गश्यास्मक प्रक्रियाएँ स्पष्ट प्रतीत होती 
हैं, जिन्हें अवतरण ( डिसेंट ) और उत्क्रमण ( एसेंट ) की क्रियास्मक गतियाँ 
कहा जा सकता है ।* सृष्टि के विकास में इन दोनों गत्यास्मक्र शक्तियों का 
सक्रिय रूप दृष्टिगत होता है । 


निष्कर्ष यह है कि सृष्टि का मुख्य कार्य सष्टि-चेतना या प्राणी-जीचन का 
निरंतर एवं सुब्यवस्थित प्रवहन है। इस क्रम में ब्यवधान उपस्थित होने 
पर ब्यतिक्रम की भी सम्भावना रहती है। आघुरी शक्तियाँ सृष्टि के सुब्य- 
चस्थित प्रवाह में अवरोधी या प्रतिरोधी शक्तियाँ का कार्य करती हैं। उन 
प्रतिरोधी शक्तियों को हटाने के लिए अतिरिक्त शक्ति का स्फुरण अवश्यम्भावी 
हो जाता हे। यह शक्ति देवी शक्तियों की संचित एवं सुरक्षित तथा अधिक 
प्रभावशालिनी शक्ति होती है। देवी शक्तियों का विशेष योग सृष्टि के जीवन- 
विकास, पोषण, रक्षा इत्यादि में होता है । 


देवी शक्ति का देवत्व क्या है ? 


बर्गसाँ के अनुसार मनुष्य एक कली है, जिसका खिलना उसके माता- 
पिता पर निर्भर करता है।* वस्तुतः वह कभी भी स्वयंभू नहीं है, भपितु 
जन्म से ही पराश्षित है। दो व्यक्तियों की देन से उसकी उत्पत्ति होती है । 
दोनों व्यक्ति ( माता-पिता ) मिल-जुरऊु कर उसका पालन-पोषण करते हैं, 
और उसकी अनेकानेक इच्छाओं और जावश्यकताओं की पूर्ति करते हैं। 
वह अनेक वर्षों तक अपने जीवन की सारी कामनाओं की पूर्ति के लिए उन्हीं 
पर निर्भर करता है । 





१. कृ० इभो० प्रृ० १६ । २. छकू० इभो० पृ० ११-१२ । 
३. कू० इमो ० पूृ० ४५ । 





आधुनिक ज्ञान के आलोक में देघर्‌ 


इस प्रकार मनुष्य की सारी चेष्टायं उसकी कामनाओं की पूर्ति में विर्त 
रहती हैं। एतदथथ उसे दाता की आवश्यकता है। जो उसे देता दै; उसकी 
कामनाओं की पूर्ति करता है, वही देवता है। उससे वह पाने की कआकांच्ा 
रखता है, इसलिए उसकी आराधना करता है। अतः देवता उसका दाता है 
इसलिये उसका जाराध्य है। सामान्य जीवन में सी हम आवेदन करते हैं 
कुछ पाने के लिये। पहले पाना और तब देना मानघ-जीवन के ये दो स्वाभाविक 
व्यापार हैं! माता, पिता, गुरु, अतिथि, विद्वान्‌ भादि सभी उसे देते हैं 
इसलिये दाता था देवता हैं। जागतिक व्यापार में योग देंनेवाली सारी 
भौतिक शक्तियाँ दाता का कार्य करती हैं, इसलिए वे सभी देवी या देवता हैं । 
मानसिक प्रतिभा और आध्यात्मिक शक्तियाँ भी अपने अवदान के कारण 


उसके लिए देवी या देवता हैं । 


कारण यह है कि मनुष्य के चिरस्थायी अस्तित्व के लिये केबल मानव- 
देव सक्षम नहीं है। वह्द भी किसी से पाकर या लेकर देत्ता है। उसको 
देने वाली है प्रकृति--ह_स जगत्‌ के नाना ग्रह, नज्न्न, पृथ्वी, भूमि, चन्द्र, 
वायु, अपस्‍ि, मेघ, नदी, पर्वत, वन, लता, बृक्ष, गुल्म, समुद्र, हस्यादि; ये 
सभी मनुष्य को किसी न किसी अ्रकार देते हैं, इसलिए सभो देव हैं। डसे 
जीवित रहने के लिये या भौतिक तथा आध्यात्मिक विकास के निमित्त प्रकृति 
की सर्वत्र आवश्यकता है। अन्न, जल, वायु, अभि, आकाश के बिना उसका 
अस्तित्व ही अधम्भव है । वह मातृवत्‌ रलगर्भा पृथ्वी से क्‍या नहीं पा सका 
है और क्या नहीं पायेगा ? उसकी गोद में ही इस भौतिक अभ्युदय की 
सीमा तक पहुँचा है। केवल प्रथ्वी ही नहीं, दिगद्गिन्त में व्याप्त सूथे, चन्द्र, 
ग्रह, नक्षत्र सभी अपनी किरणों से उसका पोषण करते हैं। उनका कौन सा 
आलोक हमारे लिए कितना उपयोगी है, उसे विज्ञान अभी पूर्ण रूप से 
स्पष्ट नहीं कर सका है। फिर भी अरूफा, बीटा, गासा, या अन्य कौसिमिक 
किरणों की तरह अनेक अज्ञात किरणों का उनका अवदान उन्हें देवता सिद्ध 
करेगा । तो भी अक्षी तक जो उनको उपयोगिता है; उससे भी वे देवता 
कहे जा सकते हैं । 


पुरुष अपनी कासनाओं की पूर्ति के लिये नारी की ओर सहज्ञात याचक- 
इृष्टि से क्‍यों देखता है ? इसलिए कि ख्री उसकी छादिनी शक्ति है। उस शक्ति 
को पाकर वष्द भआह्यादित द्वो जाता है। वह उसके छिये देवी या देने वाली 
है! पुरुष में भी देने की या भर्ता बनने की स्वाभाविक आकुलता रहती है । 
वह स्याग सें ही आनन्द का अनुभव करता है। उसका यह सृष्टि-विकासक 
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आनन्द ऐहिक और मानसिक दोनों का यौगिक आनन्द है। जो आनन्द 
मनुष्य एवं प्राणीवर्ग से लेकर अणु में और पिण्ड ( शरीर ) में है उसकी 
परिकछपना विभु और बक्लाण्ड में भी की जा सकती है। जातीय वर्गीकरण 
की दृष्टि से विश्व के समस्त नर और नारी में उत्सर्यग की यह भावना देखी 
जा सकती है। सांख्य के प्रकृति और पुरुष भी इस धारणा से परे नहीं 
प्रतीत होते । अतपुव देवतावाद की दृष्टि से पुरुष उसका देवता है और प्रकृति 
उसकी देवी । दोनों अपने स्व को छोड़कर एकात्म हो जाते हैं । दोनों की 
भावना, कामना, भाव, भक्ति, श्रद्धा एक जेसे हो जाते हैं। एक ही कामना में 
दोनों के समाहित होने के कारण, कामना का उदय होते ही ये एक से दो 
और दो से बहुत हो जाते हैं ।* पुनः कामना के शान्त होते हो अनेक से दो 
और दो से एक होने की क्रिया उनमें विदित होती है। यह क्रिया समस्त 
सृष्टि में प्रचलित है । सृष्टि के करोड़ों जीवॉं, पौधों और प्राणियों के बीज एक 
से दो और दो से बहुत या छनेक होते हैं। यह कार्य सृष्टि का अप्रतिहत 
स्वयं चालित काय व्यापार है। देवत्व भी इसका अपवाद नहीं जान पढ़ता । 

पुरुष अपने स्वाभाविक त्याग से वही करता रहता है, जो प्रकृति अयाखचित 
रूप से देकर करती है। पुरुष और प्रकृति का यह देवस्व-कार्य काछाधीन 
होने पर भी सर्वव्यापक, सार्वकालिक और सर्वदेशीय होता है । सृष्टि के कार्य- 
व्यापार में देव-कार्य की यह सामान्यावस्था है । 

द्विविध शक्तियों से प्रज्बलित कामना में बुद्धि और भाव दोनों का योग 
लक्षित होता है। बुद्धि कार्य-ब्यापार को समतुलित करती है और भाव निश्य 
ही बुद्धि को नित-नुतन निर्माण की कोर प्रेरित करता है । भाव के भी सामान्य 
और विशिष्ट दो रूप प्रतिभासित होते हैं, क्योंकि भाव की स्थिति मन में समुद्र 
की शान्त और तरंगायित अवस्था की स्थिति की तरह विदित होती है। शान्त- 
भाव की अपेज्ञा तरंगायित भाव के उक्धव और उद्देलन में “आग्रह” जेसी शक्ति 
का आकर्षण विद्यमान रहता है। अनएव क्ाग्रह से आक्रान्त भाव में 'जनुग्रहट! 
का संचार होता है। प्रकृत भाव की तरंगावस्था वह्द भवस्था है, जहाँ भाव 
का संचरण नियम की अपेक्षा अनियमित होकर सामान्यावस्था से विशिष्टावस्था 
की ओर उद्देलित होता है। इस भाव को “अनुग्रहत्व' और 'प्रियत्व” का भाव 





१. दरिडिय--४० १५ आधुनिक “बंश्लोत्पति! विज्ञान में जीव-कोश्ों में स्थित एक 
पिज्यसत्र क्रोमोजोम' दूसरे पिश्यसूत्र 'ऋ्रोमोजोम” को उत्पन्न करता है। इसी तरह 
प्रत्येक्ष पिपयसूत्र 'क्रोमोजोम? एक नया पिज्ञयसूत्र 'क्रोमोजोम उत्पन्न करता है। इस 
प्रकार यह 'द्विगुणात्मक उत्पत्ति क्रिया” आदि उत्पादन पिज्यसूत्र 'क्रोमोजोम” 
अपनी विशेषता है; और दो से बहुत का क्रम पृ० १७ में द्रष्टव्य । 
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कहा जा सकता है। साधारण प्राणियों या मनुष्यों के जीवन में भी इस भाव- 
स्थिति का दर्शन होता है। वह हतर प्राणी जगत्‌ के प्रति सामान्य भाव से 
युक्त होने के अतिरिक्त कुछ विशिष्ट प्राणियों के प्रति अनुभरह, प्रियर्व और कृपा 
का भाव भी प्रदर्शित करता है। इनमें प्रिय-भाव सबसे अधिक उस्क्ृष्ट प्रतीत 
होता है। यह 'प्रिय-भाव! ही मनुष्य के मन में प्रियत्व की सृष्टि करता है । 
मनुष्य कभी-कभी विधि-निषेधों से परे होकर अपने प्रिय को विशेष रूप से 
देने के लिए छाछायित रहता है। वह सदा इस अवसर की ताक में रहता 
है कि अपने प्रिय को कभी कुछ विशेष रूप से दे । ऐपा अवसर मिलने पर 
चह कभी तो सीधे अपने प्रिय को दे देता है ओर कभी आइंका होने पर कि 
सीधे देने पर नहीं लेगा परोक्ष रूप से भी उसे देने की चेष्टा करता है। नहीं 
चाहने पर भी वह देने के लिए सहज भाव से उत्सुक रहता है । 


सामान्य मनुष्य या प्राणी वर्ग में यह भाव क्यों उत्पन्न होता हे ? यह 
क्रिया क्‍यों होती हे ? पुनः यह प्रश्न उठता है कि क्‍या यह उस्रकी स्वाभाविक 
क्रिया है ? या किसी अन्य शाक्ति या सत्ता से प्रेरित क्रिया है ) यहाँ हसी प्रसंग 
में दूसरा प्रश्न यह उपस्थित हो जाता है कि भनुष्य या प्राणियों में कितना 
स्व! उसका अपना है? और कितना प्रेरक शक्ति या प्रकृति शक्ति का दिया 
हुआ है ) तो ऐसा लगता हे कि दिक-काल की सीमा में व्यक्त उसके 'अहं” 
को छोड़कर उसका अपना दिक-काल सापेक्ष भी कुछ नहीं हे । जो कुछ उसके 
पास है वह प्रकृति शक्ति का दिया हुआ है। अतः यह 'प्रियस्व” भी उसका 
अपना गुण नहीं प्रकृति-प्रदत्त गुण है । प्रकृति की तरंगायित प्रिय-भाव-घारा 
ने उसे 'प्रियस्व” से सम्पक्त किया हैं। इससे 'प्रिय-भाव? को प्रदर्शित करने के 
लिए वह प्रकृति से प्रेरित होता है । 

इस धारणा से यह महत्वपूर्ण निष्कर्ष निकलता है कि प्रकृति तभी प्रियत्व 
की प्रेरणा देती है, जब्र कि वह स्वयं 'प्रियत्व” से युक्त हे या 'प्रियस्व! भी 
उसका स्वभाव है। हस आधार पर सहज ही यह परिकक्पना की जा सकती 
है कि प्रकृति में भी अपने प्रिय के प्रति कोमल स्थान है। वह अपने प्रिय 
को देने के छिए और उसकी अस्तिस्व-रक्षा के लिए उस्सुक रहती है। डार्विन 
का प्राकृतिक चुनाव” का सिद्धान्त भी अपने भौतिक अर्थ में इस विचार-घारा 
के समकक्ष प्रतीत होता है। उसके मतानुसार प्रकृति जिस बलिष्ठ प्रजाति 
का अयन करती हे, अवश्य ही उसके प्रति वह ( 0॥0770227078 ) 'प्रियस्व! 
की भावना से युक्त है ।* 


१. विकासवाद पृ० ७११ 
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प्रकृति जिस 'प्रियरवः से युक्त हे, पुरुष भी उससे उदासीन नहीं रह 
सकता; क्योंकि पुरुष और प्रकृति में 'कामना-भाव' की दृष्टि से आन्तरिक 
एकता है । यवि पुरुष से प्रकृति उस्पन्न हुई है, या पुरुष प्रकृति से उत्पन्न 
हुआ है, तो दोनों अवस्थाओं में “वंशानुगत गुणानुक्रम” के अनुसार पुरुष भी 
अवश्य ही प्रियत्व से युक्त है । 'प्रियत्व' देवत्व की ही चरम स्थिति है। 

(प्रेयसव” की प्रासि नेकव्य से द्वोती हे। भतएवं देवता की उपासना 
प्रियस्व-ग्रहण की उपासना है। प्रियत्व की प्राप्ति लेकठ्य प्राप्त करने, निकट 
क्षैठने ( उप+ आसना ) से होती है। हम सामान्य जीवन में भी 'प्रियर्व! 
की प्राप्ति के लिए निकट होने का प्रयत्न करते हैं। वह “प्रियरव” की साधना है, 
जिसमें ऐकान्तिक या परस्पर देव-भावना विद्यमान रहती है । 

सृष्टि में देव-कार्य निरन्तर चलता रहता है। इसलिए वह सामान्य देव- 
कार्य हे । किन्तु जब प्रिय के निमित्त प्रिय-कार्य के लिए विशिष्ट रूप से देव- 
शक्ति का आगमन या आविर्भाव होता हे तो उस क्रिया को अवतार! या 
“प्राकव्य! से अभिहित किया जाता है । 


प्रातिम अभिव्यक्ति ओर प्रातिभ अवतार 

सृष्टि की नाना रूपात्मक अभिव्यक्ति प्रतिभा शक्ति की देन हे। यों तो 
भारतीय साहित्य में कवि और स्रष्टा प्रजापति एक सहश ( अपारे काव्यसंसारे 
कविरेव प्रजापति: ) माने गये हैं । किन्तु सूचम दृष्टि से देखने पर ऐसा लगता 
है कि सृष्टि की प्रक्रिया में अनेक काव्यात्मक गुण विद्यमान हैं । काब्य के नव्य 
भावों, विचारों और कल्पनाओं की तरह, सृष्टि के आदि काल से लेकर अब तक 
विकसित परव॑त, नदी, समुद्र, प्राणी, पौधे, पशु, मनुष्य आदि को आविभूत करने 
में 'नवनवोन्मेषश्ञालिनी? प्रतिभा दाक्ति का हाथ रहा है। कवि की प्रतिभा 
अव्यक्त को व्यक्त, अमूर्त को मत, अरूप को रूप, अद्वाब्द को शब्द तथा अनेक 
रहस्यों को प्रतीकों और बिम्बों के माध्यम से व्यक्त करती है । सृष्टि भी अव्यक्त 
को व्यक्त, अरूप को रूप, अमूर्त को मूर्त करती प्रतीत होती है । वह असीम 
को ससोम, अपरिमित को परिमित, परोक्ष को प्रत्यक्ष और अज्ञेय को शेय 
बनाती है । यदि कविता में पूर्वाचुभूत कछपना के द्वारा अपूर्व कल्पना की रचना 
होती है; तो सृष्टि भी पू्य-परम्परा से मिलती-जुछती अपूर्व रचनाओं से परिपूर्ण 
है। पुनर्निर्मायक-बिम्ब-रखना की तरह सारी सृष्टि पुनर्जन्म, पुनराविर्भाव और 
पुनरोष्पत्ति के गु्णों से युक्त है । काव्य रहस्यास्मक सत्ता की अभिव्यक्ति प्रसीकों, 
संकेतों एवं झब्द-चित्रों के माध्यम से करता है। सृष्टि के नाना कार्य व्यापारों 
में भी प्रतीकात्मक प्रतीति होती है। निष्कषतः सेन्द्रिय, भुताध्मक सृष्टि 
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आत्मगत सस्ता को चस्तुगत प्रातिभ अभिव्यक्ति विदित होती हैं; क्योंकि 
प्रातिभ अभिष्यक्ति की सारी विशेषताएँ खसष्टि की समस्त अभिव्यक्तियों में 
प्रतिविम्यिल होती हैं । 

प्रतिसा की एक अन्य विशेषता है, जिसे चमत्कार की संज्ञा दी जाती 
है। कविता के सामान्य भाव-प्रवाह में कभी-कभी चमत्कार सी लछक्षित होता 
है! विज्ञान में उसी प्रकार की घारणा को आविष्कार कहा जाता है। वेसे 
ही प्रकरति के सामान्य काय-व्यापारों के बीच एक विशिष्ट प्रातिसम अभिष्यरि 
छक्तित होती है जिसे विशिष्ट अवतरण या विशिष्ट आविर्भाव कह कर व्यक्त 
किया जा सकता है। चमत्कार, आविष्कार और अवतार ये तीनों क्रमबद्ध या 
सामान्य कार्य-ब्यापारों से सम्बद्ध न होकर किसी सूझ या घटना के आधार 
पर व्यक्त आकस्मिक अभिष्यक्ति प्रतीत होते हैं। यों अवतारवादी घारणा के 
विकास में सामान्य अवतरण और विशिष्ट अचतरण दोनों भावनाओं का योग 
रहा होगा । 


अवतारबोधक प्राकृतिक व्यापार 

मनुष्य के अवचेतन मन में अवतार-भावना को संचित करने वाले 
निश्चय ही ऐसे कतिपय प्राकृतिक कार्य-ष्यापार अनादि काल से ही रहे होंगे, 
जिन्होंने अवतारवादी संस्कार को बद्धमूछ करने में सहायता प्रदान की होगी ! 
क्योंकि जन-मानस में कोई भी आस्था प्रारम्भिक काछ में तभी विकसित 
हुई होगी जब कि उस युग को सबसे अधिक प्रभावित करने वाली कोई 
प्राकृतिक घटना या क्रिया उसके अवचेतन मन को बार-बार आक्रान्त करती 
रही होगी । वेसी घटना या क्रिया एक भी हो सकती द्ू जनेक भी । अंतः 
यह देखना अस्यन्त समीचीन प्रतीत होता द्वे कि प्रकृति की किन क्रियाओं 
और घटनाओं ने अवतारत्व की आस्था की उत्पन्न करने और विकसित करने 
में आधार-पीठिका का काय किया । 

क्योंकि मनुष्य की सहज प्रज्नत्तियों को उस्तेज्ञित करने में प्राकृतिक वाता- 
वरण और उसके आधार पर क्पित काहपनिक चातावरण का विशेष द्वाथ 
रहा है ।* ये प्रशृत्तियाँ मनुष्य के चेतन और अचेतन सन में युग-युयान्‍्तर 
तक घनीभूत होती आायीं। बाद में चलकर प्राकृतिक शक्तियों के श्रति उसके 
मन में काह्पनिक एवं आन्ति-सूलछक घारणाओं का विकास ट्लोता गया। इस 
प्रकार विश्व की समस्त आदिम जातियों में अन्धविश्वास की धारणा उत्पन्न 
करने का काय उनके चतुर्दिक ब्याप्त रहने वालो प्राकृतिक शाक्तियाँ करती 
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६४८ मध्यकाखतीन साहित्य में भवतारबाद 


क्ाँची, दावापस्‍ि, ज्वालामुखी इत्यादि प्राकृतिक काय-ब्यापार आकस्मिक अब- 
तारत्व की भावना के मूल प्रेर्कों में गहीत दो सकते हैं । 


आत्म-चेतना ओर जन्म ह 

अक्तार-भावना के मूल प्रेरकों में किब्चिद्गृढ़ प्राकृतिक व्यापारों का भी 
योग प्रतीत होता है, जिनसे मनुष्य एवं प्राणियों के जन्म की ओर सर्वप्रथम 
ध्यान आकृष्ट होता है । शरीर में जिस आत्म-सत्ता या शक्ति का प्रवेश होता 
है, वह अदृश्य; रहस्यास्मक और गूढ़ सत्ता है। मनुष्य के मन में पेसी घारणा 
रही है कि जब उसका (चेतनात्मक) प्रादुर्भाव शरीर में होता है तो मानव-शिशु 
जी उठता है। जब तक वह आश्म-चेतना शरीर में विद्यमान रहती है, तभी 
तक मनुष्य शक्ति-ससपन्न और परिवर्द्धनशील बना रहता है । जब वह आत्म- 
चेतना लुप्त हो जाती है, भनुष्य का शरीर निर्जीव हो जाता है। शिशु के 
इस जन्म के प्रत्ति सामान्य धारणा यही रहती है कि वह किसी अज्ञात भरदेश 
से आकर अवतरित होता है। क्योंकि, मनुष्य कहाँ से आकर जन्म लेता है 
और किस प्रदेश में मरने पर चला जाता है; दोनों उसके लिए गृढ़ रहस्य 
हैं। किंतु जन्म और आत्म-चेतना के प्रवेश तथा गर्भाशय से नीचे की ओर 
अवततरित होने की क्रिया का उसकी अवतारवबादी मनोकृत्तियों पर पर्याप्ष प्रभाव 
पढ़ा होगा । उसके मन में मूलबृत्ति लो जन्म और अवनरण की रही होगी, 
परन्तु दिव्य वेशिप्क्यों को आरोपित करने के लिए उसने अवतारों के जन्‍म एवं 
अवतरण का देवीकरण कर दिया होगा । 

प्रीढ़ होते ही मनुष्य अपने वाद्धंक्य भौर देहावसान का जनुमान कर कुछ 
असहाय सा हो जाता है । पुत्रेषणा उसमें प्रबल हो जाती दे, परन्तु निरन्सर 
प्रयक्ष करने पर भी उसे सन्‍्तान नहीं होती । वह देव-विश्वासी मानव किसी 
देवता या इृष्टदेव से सन्‍्तान की याचना करता है । उस याचना के उपरान्त 
यदि उसे सन्‍्ताभ होती हे, तो बड़े सहज और स्वाभाविक ढंग से दो विश्वास 
उसके मन में रूढ़ हो जाते हैं। एुक्र तो यह कि पुत्र देवता के वरदान का 
परिणाम है । सम्भवतः गुरु के उपदेश से प्रमाणित होने के कारण, दूसरा यद्द 
कि पूजित देवता या दृष्टदेव का अंश ही इस सन्‍्तान के रूप में आविर्भूत हुआ 
है । इस प्रकार अचतारत्व की भावना में भी जन्म एवं आत्म-चेतन्ना की प्रद्ृत्ति 
काये करती दीख पड़ती है । 


वंश-परम्परा 


सृष्टि में प्राणियों जोर पीर्धों क जन्म की एक श्छुछा चलती आ रही द्वै। 
उस युग का मानव इस सृष्टि-शहुछा को पशु से पशु; पौधे से पौधे, की उत्पत्ति 


आघचुनिक ज्ञान के आलोक में ६४५८ 


के रूप में जानता है। वह अपने पितामह से पिता, पिता से स्वयं, स्वयं से 
अपने पुत्र और पुत्र से पौन्न की, प्रायः अपने जीवन में ही घटित होने के कारण, 
वंश-परम्परा जैसी क्रिया से परिचित रहता है। उसके सामने अतीत और 
जागमिष्यत्‌ दोनों परम्पराओं के लोग विद्यमान रहते हैं । इस जाधार पर सहज 
ही वह एक बहुत बड़ी वंश-परम्परा की या अवतारवादी परम्परा की करुपना- 
स्मक प्रश्त्ति सेजो लेता है, जिसमें सम्भवतः स्छृत पूर्व-पुरुष उस वंश्ञ-पर्म्परा 
का आदि जनक माना जाता है। उसकी सत्ता को थों वह अनुमान से ही 
आगमिष्यत्‌ पीढ़ी में विद्यमान मानता होगा, जिसका विकास बकिष्णु की पूर्ण 
या अंश शक्ति के रूप में हुआ । 

यों जेन! या वंशाणु एक प्रकार का वचंशोस्पादक तत्व हो हे, जो प्रत्येक 
जीव-कोझश में विद्यमान रहता हे। प्रध्येक पुरुष अपने पूर्वजों के क्रम से आते 
हुए, अपने पिता से वंशाणु तत्त्य प्राप्त करता है। प्रत्येक व्यक्ति में जीवन भर 
इसका अस्तित्व हिगुणात्मक वृद्धि के अतिरिक्त प्रायः अपरिवर्तित रूप में 
ही विद्यमान रहता है, जिसे व्यक्ति पुनः अपने अंगज़ को भ्रदान करता है। 
समय-समय पर वंशाणु की रूप रेखा में परिवर्तन सी होता है जिसे 'न्यूरेशन' 
या “नवोद्धव क्रिया? कहते हैं । नवोद्भधृत बंशाणु ( 2076 जेन ) पुनः परिवर्तित 
रूप को पुनरुस्पादित कर द्वियुणित होता रहता है ।* 

निश्चय ही प्रारम्भिक युग का सानव अद्यतन वेज्ञानिक शोधों से परिचित 
नहीं होगा, किन्तु वंश-परम्परा से आाने वाडी किसी सत्ता की भावना उसने 
अवश्य की होगी, जिसका परिचय विप्णु की अवतार-परग्परा में मिलता है । 


पराक्रम 

अवतारवाद की चिन्ता-घारा में पराक्रम का विशेष महश्व रहा है। मनुष्य 
देवी हो या मानवी, अवतारबाद पराक्रमवाद का सिद्धान्त है। मनुष्य के 
नित्य और नमित्तिक दोनों प्रकार के प्रयक्ञों में शारीरिक और मानसिक दाक्ति 
की आवश्यकता पढ़ती हे। ये शक्तियाँ मनुष्य में मूलतः भोजन से उत्पन्न 
होती हैं। मनुष्य भूख रूपी आसुरी शक्तियों से ज्व ब्याकुल हो जाता है, तब 
उसके निवारण के लिए उसे नाना प्रकार के खाद्य-पदार्थो की आवश्यकता 
पड़ती है। भूख से तृप्ति पाते ही वह अतिरिक्त बल का अनुभव करता है। 
भोजन या अद्न की पूर्ति से उसे अतिरिक्त शक्ति उपलब्ध होती हैे। यह 
अतिरिक्त शक एक प्रकार से पोषण-कार्य करती हे । भोजन से निर्मित रक्त- 
राशि समस्त शरीर के कण-कण में प्रविष्ट हो जाती है, फलस्वरूप मनुष्य 
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द५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


के शरीर में अतिरिक्त पराक्रम का अवतरण या आविर्भाव होता है। सामान्य 
“कार्य या प्रयत्ञ के लिए सामान्य बल की आवश्यकता तो होती ही है; उसके 
अतिरिक्त किसी संक्रान्तिकालीन संकट का सामना करने के लिए ब्यक्तिगत 
था सामूहिक अतिरिक्त 'पराक्रम' की भी आवश्यकता पड़ती है। प्रारम्भिक 
मानव सामान्य और संक्रान्ति-कालीन दोनों प्रकार के पराक्रमों से अवश्य 
परिचित रहा होगा । विभिन्न जातियों के बीच होने वाले युद्धों में जिस बीर 
योद्धा ने अपने विशेष बल और सूझ-बूझ्ष का परिचय दिया होगा; तथा शब्जु- 
पक्त की सेना उससे भयभीत और आतंकित रहती होगी, निश्चय ही वह 
मनुष्य अपनी जाति या कुल में इतर या दिव्य पराक्रम से युक्त समझा जाता 
होगा जिसकी भित्ति पर अवतारस्व की भावना का विकास हुआ है । ऐसे व्यक्ति 
अपनी जाति में उदाहरण बन जाते हैं। जब कभो कोई अन्य व्यक्ति उसी 
प्रकार होने वाले अपने जातीय संग्राम से अद्भुत पराक्रम और युद्ध-बशल का 
प्रदर्श करता है, तो स्वभावतः उसकी जाति के लोग जाति में विख्यात 
पू्व-पुरुष के पराक्रम से उसके पराक्रम की तुलना करते होंगे था द्वितीय ब्यक्ति 
पर पूर्ण बीर योद्धा के पराक्रम का आरोप भी करते हंगे। इस प्रकार अवतारः्ब- 
भावना में मुख्यतः पराक्रम के अवतरण का मनोवृत्ति के दशन होते हैं । 
नेतृत्व 

प्रकृति द्वारा निर्मित जीवों में कोई कमजोर है और कोई झक्छिशाली । 
सभी एक सदृश पराक्रम, शक्ति या सूझ से सम्पन्न नहीं हैं। मानव जाति में 
भी कुछ ही व्यक्ति अपने असाधारण पराक्रम, शक्ति, ज्ञौयं, संगठनशीकता और 
व्यक्तिगत प्रभाव के कारण प्रभावशाली हो जाते हैं। कभी-कभी उनके व्यक्तित्व 
का प्रभाव जीवन पयनन्‍्त रहता है और कभी, जब तक वे शक्तिशाली बने रहते 
हैं तथा अपनी जाति या गोत्र-समुदाय का नेतृत्व करते हैं । वस्तुतः उनको यह 
शक्ति जन्मजात शक्ति नहीं है, अपितु अजित या अवतरित शक्ति है। अतः 
प्रभावशाली जीवों या विशेषकर मनुष्यों में प्रभावशालिता व्यक्तिगत साधना 
के बल पर या कभी-कभी समाज की दाक्ति मिल जाने के कारण, कुछु समय 
के लिए या जोवन भर के लिए जषाविभूत होती है । इस आविर्भाव में जन- 
प्रतीकत्व भी समाहित है जिससे उसका मूल्य सामाजिक, जातीय या जन-प्रदत्त 
मूल्य हो जाता है । 

भाविम युग में नेतृत्व के चुनाव का आधार युद्ध-पराक्रम था । जो विभिन्न 
शत्रुओं से जाति या कुल की रक्षा कर सकता था, वही उनका नेता था।* 
सामान्य वर्ग की भ्पेज्ष। निश्चय ही उसमें कुछ जसाधारणर्व था । इसे अन्य 





१, डिसेन्ट ऑफ मन पृ. ५० मे विशेष द्रष्ट-य । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में दर 


विश्वासी यूग की मनोबृत्ति देवास्मा, कुछ या जाति-देव की अवतरित शक्ति के 
रूप में स्वीकार करती होगी । विभिज्ञ जातियों या जाति-समुद्दों में स्वजन- 
सम्बन्धियों के प्रति परस्पर सहायता या उदारता की मनोवृत्ति को 'झ्वम! आदि 
विचारकों ने स्वीकार किया है ।' जिसका आभास अवतारवादी प्रयोजनों में 
होता है। उदाहरण के लिए आदिम मानव जाति की भाषा में पृथ्दी की रक्षा 
से तात्पर्य था छतिक्रमित क्षेत्र या भूमि खंड ( ('०7४7007"ए ) की रक्षा से, 
जो उस युग की प्रमुख समस्‍या थी। आक्रमण करने वाली जातियाँ आक्रमित 
जातियों के पशुधन, स्त्रियों या गो इत्यादि को रूटा करती थीं । जातियों में 
ऋषियों की तरह ज्यो चिन्तक या मनीषो वर्ग था, वह जाति या ज्ेन्र की रक्षा 
के किए योजनाएँ बनाता था तथा युवकों और युत्रऊ नेताओं को प्रशिक्षित 
करता था । इसी से वह भी इतर जातियों के आक्रमण का रूचय होता था । 
घार्मिक क्रिया कलापों के द्वारा वह अपने समूद में शक्ति और संगठन की 
चेतना का निर्माण करता था। इसी से शत्रु वर्ग उनके भी बिनाश को अपना 
परम छचय मानता था! फलतः अवतारवादी-रक्षा का कार्य क्षेत्रीय रक्षा से 
आगे बढ़कर जाति-रक्षा, कुल-रक्षा, धर्म-रक्षा, गो-रक्ता, कलाकार, शिछपी, 
यिद्दान, प्रशिक्षक-आचाय के रूप में ब्राह्मण, पुरोहित और नारी-रक्षा के रूप 
में परिणत हो गया। यह स्वाभाविक हे कि जब भी युद्ध या रक्षा का प्रश्न 
समाज में उठता है, संगठित पृव॑ सुविचारित संचालन के लिए नेतृत्व और 
सेना-पतिस्व सहज ही अनिवारय हो जाता है । जाति-समूह द्वारा समर्पित 
शन्कि का जाविर्भाव उसी में होता है जो नेतृस्व ग्रहण करता है। प्रारम्भिक युग 
में एक मनुप्य में ही! अवतरणशक्ति पर्याप्त रही द्ोगी । किंतु बाद में चककर 
जब रक्षात्मक-कार्यों का विस्तार हो गया होगा तो एक व्यक्ति के अतिरिक्त 
अनेक आनुपंगिक व्यक्तियों में भी जन प्रदत्त शक्ति के अवतरण की आवश्यकता 
प्रतीत हुई होगी जिसके फलस्वरूप एक अचतार के बाद सामूहिक अवतार का 
विकास हुआ होगा । 

उपयुक्त प्राकृतिक पृव॑ सामाजिक कार्य-ध्यापारों के विवेचन से ऐसा 
प्रतीत होता है कि अवतारत्व की मूल-भावना को देने में इनका यथेष्ट प्रभाव 
रहा होगा । 


'विकासवादी अध्ययन-क्रम 


सृष्टि एवं सम्यता के प्रसार का अध्ययन करते समय अध्ययन की प्रक्रिया 
को प्रायः “विकास! शब्द से अभिहित किया जाता रहा है। परन्तु विकास- 


२. न्यू धिअरी ऑफ छ्यमन-इवों पृ. ७१ । 











द्दष्र मध्यकालीन साहित्य में अववारबाद 


वाद की सखूल प्रक्रिया उत्पत्ति और प्रसार की क्रियाओं पर निर्भर करती है । 
यदि तात्विक दृष्टि से उत्पत्ति और प्रसार के अतिरिक्त आनुवंशिक प्रकृति को 
देखा जाय तो यह स्पष्ट विदित होगा कि विकासवाद का सिद्धान्त मूलतः 
अवतारवाद्‌ का सिद्धान्त है ।" सृष्टि-क्रम और पुरानी सम्यता के जीर्ण 
शरीर से ही नयी सृष्टि और नयी सभ्यता का प्रादुर्भाव होता रहा है । सृष्टि 
एवं सम्यता के विक्रास से तास्पय है-- जादि काल से लेकर अबतक प्रस्येक 
युग में नयी भौतिक-शक्तियाँ तथा प्रातिभ शक्तियों का अवतरण । अक्षर 
या आकाश तत्त्व से वायु का, वायु से श्रप्मि और अप्नि से जलू और जल 
से मिट्ठी के भौतिक पदार्थों का अवतरण प्रायः सांख्य मत में भी प्रचलित रहा 
है। भूगर्शासतत्री सूय॑ से अभि, और शक्षप्ति खण्ड से जल और पृथ्वी की 
अवतारणा स्वीकार करते हैं। इस प्रकार इनके आविर्भाव के साथ-साथ अनेक 
भूगभोंदि घातु एवं पदार्थ शक्ति-स्रो्तों के रूप में जाविभूत होते रहे हैं और 
अब तक निरन्तर होते जा रहे हैं। काए्-अम्नि से लेकर यूरेनियम इत्यादि 
घातुओं तक शक्ति-स्रो्ों का प्रादुर्भाव होता रहा है। किन्तु इसर प्रादुर्भाव 
की क्रिया में भी एक शक्ति से दूसरी शक्ति का ज्राविर्भावक्रम लक्षित होता 
है। अतः सृष्टि एवं सभ्यता के विकासवादी अध्ययन के क्रम में “विकास! 
की अपेक्षा “अवतार! अधिक वैज्ञानिक प्रतीत होता है। इस युग तक जीव- 
शक्ति, अप्नि शक्ति, विद्यत्‌ शक्ति और अणु शक्ति आदि अनेक शक्तियों के 
आविर्भाव होने के कारण अब उनके अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं करता । 
सम्भव है अनेकानेक शक्तियाँ अज्ञात रहस्य लोकों में पढ़ी हों और ज्यों-उ्यों 
उनका उद्घाटन होता जायेगा वेधे ही विज्ञान एवं आधुनिक बुद्धिवाद की 
आस्था भी उन पर बढ़ती जायेगी। यदि भाज तक हसे परिकर्पना ह्टी 
समझा जाय तो यह अनुमान किया जा सकता है क्रि प्राणियों में विशिष्ट 
शक्ति का आविर्भाव प्रकृतिवाद में सी असम्भव नहीं है। यो पुरातन युर्गों 
से ही ऐसे महायुरुष उत्पन्न होते रहे हैं जो विशिष्ट मानसिक, शारीरिक और 
प्रातिभ शक्तियों से युक्त रहे हैं । 


पौराणिक उपादानों का वेशिष्ट्य 


भारतीय पौराणिक साहित्य की विशेषता यह डै कि उनमें नाना शान, 
विज्ञान, धर्म और दर्शन की अभिव्यक्ति आख्यानों के माध्यम से हुई है । 
_उनको अधिक ग्राह् और रुचिकर बनाने के लिये पौराणिकों ने अनेक तारिवक 





सब मइरक यु ऑक मन! के गत न 
१. या डाविन की पुस्तक 'डिसेंट ऑफ मैन! के 'डिसेंट' से भी यह ज्ञापित होता है, 
किन्तु डाविन के सिद्धान्त मुख्यतः विकासवादी ही सिद्धान्त के रूप में प्रचलित रहे हैं । 


आधुनिक शान के आलोक में ध््ष्हे 


विचारों की अभिव्यक्ति विभिन्न प्रतीर्कों के द्वारा की है। यथा--क्षीरसागर 
( नीले भाकाझ में व्याप्त किसी कास्मिक द्रव्य का प्रतीक या क्षीर स्वरूप 
पोषक तस्व से प्रथम सश्टि-विकासक जीव की उस्पत्ति का प्रतीक ) में 
विष्णु से कमर ( सप्तदुक या सहसर्रद्क ) पर ब्रह्मा की उत्पत्ति; पौराणिक 
आस्यानक महत्व के अतिरिक्त प्रतीकास्मक अर्थ भी ग्योतित करता है। इस 
आख्यान का सृष्टिपरक अथे इस प्रकार किया जा सकता दै--भक्षर किन्तु 
पोषक तश्वों से युक्त अनन्त, नीले आकाश रूपी समुद्र में सूथ-विष्णु से 
सप्तग्रह ( शनि, शुक्र, बृहस्पति, बुध, मंगल, पृथ्वी, तथा राहु-केतु ) रूपी 
सप्तदल की उत्पसि हुई और उन पर खस्रष्टा के रूप में सृष्टि का भारम्भ हुआ । 
इस प्रकार विष्णु-कमलू पर ब्रह्म की उत्पत्ति का आख्यान--जागतिक अवत्तरण 
का प्रतीकास्मक आख्यान कहा जा सकता है। 

इस व्याख्या से निश्चय'ही मेरा तात्पय भरू-भौतिकीय दृष्टि से पौराणिक 
आख्यानों के सत्य का वेज्ञानिक उद्घाटन नहीं है, अपितु उनमें निद्वित 
प्रतीकार्थ को मनोवैज्ञानिक व्याख्या के द्वारा स्पष्ट करना है । 


प्रतीकीकरण 


प्रतीकीकरण मनुष्य का सहज स्वभाव है। आदिम काल से ही वह 
विभिन्न अनुकरणास्मक क्रियाओं, ध्वनिर्यों, उच्चारणों और मुद्राओं को तथा 
अपने मनोगत भावों और इष्छाओं को प्रतीकास्मक भाषा या मुद्रार्थों के 
द्वारा व्यक्त करने की चेष्टा करता रहा है। प्रतीक में ऐसे अर्थ विदित होते हैं 
जिनको प्रत्यक्ष अनुभव के सन्दर्भ से नहीं जाना जा सकता । प्रतीक में दूसरी 
विशेषता यह छलक्षित होती है कि वह्द समस्त अर्थवत्ता को घनीभूत कर देता 
है। यों मानव सभी मूर्त या अमूत विषयों का विस्तार प्रतीर्कों के ही साध्यम 
से कर ता रहा है। जिन्हें कोशकारों ने 'सन्दर्भीय” और “संधानित' दो प्रकार 
के प्रतीर्कों में विभाजित किया है।? प्रतीकीकरण की क्रिया में क्वचेतन 
और अचेतन मन का विशेष हाथ रहता है। अच्चेतन मन में विस्मृत, दमित, 
संयमित स्मतियोँं, वासनाओं और कामनाओं का ब्ृहतकोश होता है, जिसकी 
जमिष्यक्ति अनुभूति और करपना का सम्बलू लेकर दाब्द-प्रतीक, भाव-प्रतीक, 
स्वप्न-प्रतीक, कछा-प्रतीक और संस्कारगत पुराण-( मिथिक )-प्रतीर्कों के 
रूप में होती है । 


पुराण-प्रतीक 
पुराण-प्रतीक वे मूल-प्रतीक हैं जो अनादि-काल से जाते हुए मानव जाति 





१. सा० कोश--“प्रतीकवाद! 


च्ण्ड मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


की बुद्धि और भाव-चेतना को अपने अन्तर में छिपाए हुप्‌ हैं। प्राचीन 
वाछाय में उपलब्ध 'जिन उपकरणों में वे मूल प्रतिमा-प्रतीक विदित हैं, मन 
की असंतुलित दशाओं में वे बहुत कुछ प्रकाश में आा सकते हैं; किन्तु वास्तविक 
रूप में, जिस मूल प्रतिमा ( खूटहमेज ) का प्रतीक जितना ही पुरातन 
( प्राइमोडिंयल ) है, उसका तात्पर्य निकालना उतना ही कठिन है। वे मूल 
प्रतिमाएँ ( आकेटाइपल हमेजेज ) जो मनोविक्वृतियों में व्यक्त होती हैं, प्रायः 
उनमें अद्भुत विचित्रिता होती है, क्योंकि ब्रिना किसी मूल ऐतिहासिक एश्टभूमि 
के ही ये मानस-तलपर अभिव्यक्त हो जाती हैं । 


युंग के अनुसार इन मूल प्रतिमाओं के द्विविध रूप होते हैं। एक ओर 
तो वे उन मानस क्रियाओं का प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करती हैं, जो सानव- 
प्रजातियों में सामान्य रूप से व्याप्त हैं। इस जथ में वे मनुष्य की जागतिक 
प्रवृत्तियों को व्यक्त करती हैं। दूसरी ओर वे मानस-ब्यापार तब तक कोई 
प्रतीकात्मक रूप नहीं ग्रहण करने जब तक ये फ्रिसी विशेष ऐतिहासिक 
व्यक्ति का तात्प+ नहीं सूचित करते |? यदि मनुध्य की सामूहिक अवचेतना' 
ह्वारा जवधारित एवं एकन्नित सामूहिक वृत्तियों का विश्लेषण क्रिया जाय तो 
निश्चय ही यह स्पष्ट पता चल जायेगा कि जो “भाव प्रतिमा? जितनी ही पुरानी 
होती जाती है, उसका प्रतीकीकरण उतना ही सघन और विषम होता 
जाता है--और एक काल ऐसा आता है कि उस दुरूह प्रतीक की व्याख्या 
करना कठिन हो जाता है। पौराणिक, साधनात्मक ओर साम्प्रदायिक प्रतीर्को 
के साथ यह कथन बहुत कुछ चरिताथ प्रतीत होता है । पुराण-प्रतीर्कोा की 
विशेषता यह है. कि इनका उदय किसी चिन्तक या मनीषी व्यक्ति के सन 
में ही होता है, जिपका प्रचार समाज में उसके अनुगामी करते रहते हैं । 
झनुगाभियों के द्वारा वह प्रतीक समाज में स्वीकृत एवं प्रचलित होता है। 
एक ओर तो जन सामान्य में उन प्रती्कों के प्रति भावात्मक आस्था बढ़ने 
छगती है । दूसरी शोर अनुगामी कतिपय अवयर्यों से युक्त कर प्रतीकों को 
रूचिकर, ग्राह्म एवं लोकप्रिय बनाते हैं। ये अवयब कभो तो मूल प्रतीक के 
साथ रहते हैं और कभी-कभी स्वतंत्र प्रतीकार्थ ज्ञापित करने लगते हैं । पुनः 
उनका सम्बन्ध युगानुरूप उपादानों से होता है; जिनमें आधारभूत सत्य 
की अपेक्षा छोकप्रियना और लोक-ग्राहकता को अधिक महत्व दिया जाता 
है। हस प्रकार परम्परागन काट-छाँट, प्रसार और परिवर्तन के द्वारा घुराण- 
प्रतीकों की मूल रूप-रेखारओं में मौलिक परिवर्तन हो जाते हैं और उनकी 








१, जे. एस, सी. टी. एस. प्‌. ७६. 





आधुनिक शान के आलोक में च््ष्ण 


मूल अर्थवत्ता पर अनेक युगों की अर्थवत्ता लद॒ती चली जाती है। परिणामतः 
उनका रूप सभी दृष्टियों से अद्भुत हो जाता है। कभी उनमें दाशनिकता का 
पुट मिलता है, कभी रूपकास्मकता का और कभी अन्‍्योक्तिपरक वेक्ञानिकता 
का तात्पय निकलता है, तो कभी प्रतीकात्मक मनोवेज्ञानिकता का। और 
कभी इन सभी का समन्वित बोध एक ही पुराण-प्रतीक या उससे निर्गत 
प्रतीक-प्रतिमा में होता दे। इस प्रकार एक ही मूल पुराण-प्रतीक अनेक 
युगों की क्षथंवत्ता से समाविष्ट होकर अनेकानेक भावों और अर्थों का ज्ञापक 
बन जाता है। निष्कर्षतः पुराण-प्रतीक एक मस्तिष्क की उपज द्वोकर भा 
सामाजिक प्रकृति का होता है। उसमें पारस्परिकता, अनेकार्थता, प्रसंगगर्भ-्व, 
प्रसंगोज्ञावकत्व, रूढ़िबद्धुता, बहु-आरूयानकता इत्यादि वेशिष्ट्यों का समावेश 
हो जाता है। ऐसे पुराण-प्रतीक सामूहिक संस्कारगत प्रभावों से आचच्छुन् 
प्रतीक-प्रतिमाओं के मूछलोत सिद्ध होते हैं। कभी-कर्भी इन मूल प्रतोर्को से 
विशूसित प्रतीक प्रतिमाओं का इस सीमा तक विस्तार होता दै कि मूल प्रतीक 
स्वतः या कभी-कभी अपने समस्त अवयवों के साथ गौण हो जाता है और 
उससे उद्धूत प्रतीक-प्रतिमा पअम्लुख्॒ तथा ध्यापक बन जाती है। आगे चलकर 
इन नथ्यों को ध्यान में रखते हुए पुराण-प्रतोककों का, व्याख्या एवं विश्लेषण 
के द्वारा प्राणिवेजानिक तथा मसानव-शास्त्रीय ताप्पर निकालने का प्रयास 
किया गया है । आदिम मानव श्टृष्टि एवं प्रकृति को जिन प्रतीक-प्रतिमाओं 
के रूप में देखता है, वे प्रतिमाएँ देवस्थपरक उसको घारणा तथा उसकी 
आदिम मनोवृत्ति और भावना का ही बोध कराती हैं। वह जगत्‌ की प्रकृति 
को एक जीवित मूर्तिमान सत्ता के रूप में देखता है, यह उसकी सोचने की 
वह शैली है, जिसने पौराणिकता या पुराण-प्रती्कों के निर्माण में योग दिया 
है।'! अतः देवत्व की तत्कालीन मनोबृत्ति को छोड़ कर पुराण-प्रतीक की 
दृष्टि से ही अवतार-प्रती्कों का अध्ययन प्रस्तुत क्रिया गया है । 


विकासवादी उपादान ओर पोराणिक प्रतीकों की तुलना 


प्राकृतिक विज्ञा्नों के विकास और अचतारवादी विकासवाद में प्रमुख 
साम्य यह श्रतीत होता है कि दोनों सूर्य से एथ्वी ग्रह का अबतरण और 
पृथ्वी पर जछू-जीचों का आविर्भाव, जल जीवों में जल पशु, जल पशु से जल- 
स्थली उभ्य पशु, उभय पशु से सराखप-पशु-पक्षी, सरीसप से पशु, पशु से 
पशु-मानव तथा पशु-मानव से मानव और मानव से सेघावी मानव के आवि- 
भांव जेसा मिलता-जुलता क्रम मानते हैं । 


१. जे. एस, सी. टी. एस. पृ. २७३. 
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किन्तु दोनों के अध्ययन एवं विश्लेषण की पद्धतियों में मुख्य अन्तर यह 
है कि प्राकृत विज्ञान-बेत्ता एवं मानव-शाखत्री जहाँ भुगभंशाश्षीय पद्धतियों एवं 
उपादानों के अध्ययन के द्वारा वस्तुनिष्ठ भौतिक पदार्थों या स्थूछ शारीरिक-पत्षों 
के विश्लेषण द्वारा सृष्टि एवं मानव-सम्यता का विकास-क्रम निर्धारित करते हैं; 
वहाँ पौराणिक अवतारवादी अध्येताओं ने विभिन्न युगों के प्रतिनिधि-प्रतोकों के 
द्वारा शक्ति, बल, पराक्रम तथा भौतिक, जविक, पाशविक्र, शारीरिक, सामूहिक 
आर आत्मिक शक्तियों का अवतरण-क्रम निर्धारित किया है । 


प्राकृतिक विज्ञान से ही प्राणी-विज्ञान तथा प्राणी-विज्ञान से मालब- 
विज्ञान एवं मानव-शासत्र का विकास हुआ दै। अन्य प्राकृतिक विज्ञानों की 
तरह प्राणी या मानव-विकास के वेज्ञानिक अध्ययन का आधार वे प्रस्तरित 
अवशेष रहे हैं, जो प्राणियों और मनुष्यों से बदलकर पस्थरों के रूप में परिगत 
हो गए हैं। विभिन्न स्थानों में उपलब्ध इन श्रस्तरित अस्थि अवशेर्षों ने 
मानव-विकास के अध्ययन को एक नया मोड़ दिया है। इस प्रकार प्राकृतिक 
विज्ञान का आधार ये भू-गर्भीय प्रस्तरित अवशेष रहे हैं, जिन पर प्राकृतिक 
विज्ञान की समस्त परिकल्पनाएँ ओर निष्कर्ष आएत हैं । विक्ासवादी अध्ययन 
में सहायक दूसरे उपकरणों में, विभिन्न स्थानों में मिली हुई वे हड्डियाँ और 
खोपड़ियाँ हैं, जिनके आकार-प्रकार और कठोरता इत्यादि के आधार पर 
मानब-विक्राप्त-क्रम का अध्ययन किया जाता है। प्रायः पशुओं, बन्दरों, 
लंगूरों, बनमानुर्षों और मलुरष्यों के अंगों की विभिन्न हड्डियों और खोपडियों 
की तुलना के अनन्तर विकासवादी वेज्ञानिकों ने कअनेक विकासखवादी निष्कर्ष 
निकाले हैं। बाद में चल कर प्रातिनिधिक या विकास-शंखला में आने वाले 
पशुओं की जादतों, कार्यों, तथा उनकी मानसिक बुद्धि, चिंतन, सूझ, चातुय, 
कछपना थआादि के अध्ययन द्वारा उनको मनुष्यों के अतीत कालीन बंशानुक्रम 
में प्रस्तुत किया गया है ।* ' 

इसी प्रकार मानव-सभ्यता के विकास का अध्ययन करने वाले मानव- 
झाख्ियों ने मनुष्य की विभिन्न नस्‍्लों था प्रजातियों तथा आदिम जानियाँ 
की प्रजनन पद्धति, शारोरिक विकास. वंशालुक्रम एवं रहन-सहन सम्बन्धी 
विशेषताओं का अध्ययन कर सानव-सम्यता के विकास-क्रम की कोटि निर्धारित 
की है। इन अध्येताओं ने मानव-निर्मित आयुर्धों, औजारों, सामाजिक संगठनों, 
रीतियां, रिवाजजों, और विश्वार्सो का घर्म, कला, साहित्य, भाषा, विज्ञान इत्यादि 
सांस्कृतिक तत्तों के अध्ययन द्वारा विकासवादी परिणामों का निश्चय किया है। 








१. 'डिसेंट आफ मैन'-में यही पद्धति अपनायी गई है । 
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प्राकृतिक विज्ञानवेज्ञा और मानव शाख्र के विद्वानों ने विकास-क्रम में 
आने वाले युगों का विभाजन भू-गर्भ-शासत्रीय रीति से किया है, तथा जीवों 
से सम्बद्ध युर्गों में अस्तित्व रखने वाले पशुओं और पौधों के पुरातन रूपों 
का अध्ययन किया है । उनके इस अध्ययन की विशेषता यद्द है कि उन्होंने 
प्रस्येक युग के वास्तविक प्रतिनिधि जीवों एवं पशुओं का चयन किया है । 
प्रायः ये पशु और उनके प्रस्तरित अस्थि-अवशेष, इन पशुर्जों के अस्तिश्व-युग 
के वास्तविक वेशिप्व्यों से युक्त होने के कारण, उनके विशिष्ट अस्तिस्व-युर्गो 
के यथार्थ प्रतिनिधि हैं । इस प्रकार ये प्राणी अपने युग की सारी विशेषताओं 
से समाहित हैं । 


अवतारवादी प्रतीक सन्धि-युग के द्योतक 


परन्तु अवतारबादी परम्परा के प्रतीक-जीब युग विशेष के प्रतिनिधि होने 
की अपेक्षा दो या दो से अधिक भूगर्भीय युगों क संधि-काल के प्रतिनिधि 
अधिक प्रतीत होते हैं। स्वयं मत्स्य का रूघुरूर से क्रमशः बढ़ते-बढ़ते, 
बृहदू रूप में उसका विकास या अंतिम “एक श्टंगतनु! के रूप में उसका 
बृहदाकार रूप दो भूगर्भीय युगों के संधि-काल का द्योतक प्रतीत होता है । इस 
बहदाकार मत्स्य में मत्स्य-पूव और मत्स्य युग दोनों की विशेषताएँ विद्यमान 
हैं। इसी प्रकार कूर्म भी मत्स्य युग और सरीखप युग के बीच का प्रतिनिधि 
प्रतीत होता है, क्‍योंकि वह दोनों युगों के वेशिप्व्यों से युक्त दे । वराह में 
भी सरीसप युग की अंनिम अवस्था के गुण--पेट का बड़ा होना, मुंह का 
लग्बा होना तथा 'मेमिलियन! युग के पाँवों से दौढ़ना भौर दुग्भपान 
कराना-आादि गुण 'रेपटिकियन”! और “मेमिलियन' युगगों के संधिकाल के 
भोतक प्रतीत होते हैं । नृस्तिद् में एक जोर 'मेमिलियन” पशु युग के पाशविक 
पराक्रम का परिचय मिलता है। और दूसरी ओर शरीर का णाकार छोटा 
होते हुए भी उसमें शारीरिक पराक्रम का तत्कालोन पशुओं के समान 
जआधिक्य और मानव के सह्श मानसिक चातुय दोनों दीख पड़ते हैं। आकार- 
प्रकार से भी चह अर्द्धू-पशु ओर अद्ध-मानव है । 

इस दृष्टि से वह 'मैमिलियन! युग और ऐन्ध्रोपोआयड' युग के संधि 
काल का प्रतीक प्राणी माना जा सकता है। रूघु मानव 'वामन” उस युग 
का प्रतीक विदित होता है जिस युग में प्राणियों का मनुष्यवत्‌ से मनुष्य 
की ओर विकास हो रहा था । उस समय मनुष्य आकार-प्रकार और बनावट 
की दृष्टि से तत्कालीन वनमानुष या उसी के समकक्ष किसी मानव सम 
'ऐन्ड्रोपोआएड' प्राणी के आकार का होगा । किन्तु उस लघु मानव वामन” में 


च्णट मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


पराक्रम, सूझ, चातुर्य आदि के रूप में शारीरिक बछ की अपेक्षा मानसिक बल 
का प्राबक्षय लक्षित होता है। अतः वामन 'प्राति-नूतन-युग ( ?)08॥0020॥6 
ए८णंठ0 ) के अंत में जाने वाले क्रो-मेशनन! मानव के काल में अकस्मात्‌ 
आविभूंत होने वाले मेघावी-मानव ( होमो-सेपियन्स ) की तरह प्रतीत 
होता है। इस प्रकार वामन को मानवसम ८ एन्श्रोपोज्ाएड ) युग से लेकर 
मेघावी मानव ( होमो-सेप्यन्स ) युग के संघि-काल का प्रतीक लघु-मानत 
माना जा सकता है । 


प्रागेतिहासिक पुरातरव-विज्ञानवेत्ता 'पू्र-पापाण-युग और 'नव पापाण-युग! 
के बीच में पुक्र संधि-पाषाण-युग' ( +680॥00 ०४०० ) मानते हैं ।* 
इस युग तक मानव शिकारी-अवस्था के पश्चात्‌ पशु-पालन एवं आंशिक कृषि 
अवस्था तक पहुँच चुका था। अवतार-क्रम में आजाने वाले वामन के बाद 
परशुराम इसी संधि दुग के अवतार-प्रतीक कहे जा सकते हैं। घनुष-बाण 
और फरसा शिकारी मानव के उपकरण थे । उस्र काल में गाधि को ऋचीक 
द्वारा दिये गये एक सहसत्र विशेष कोटि के अश्व तथा कामधेनु को छेकर 
परशुरास का संघ दोनों पशु पालन युग की अवस्था झयोतित करते हैं । 
परशुराम और सहस्रवाहु का युद्ध उस युग की सभ्यता में चलने वाले 
व्यक्तिगत वसय पराक्रम ( 580826 07०6 ) और सहस्त्रशहु के रूप सें 
संगठित कुछ पराक्रम ( (67 0706 ) के परस्पर संधर्ष का सूचक डे । 
इसी कुछ पराक्रम का प्रसार राम के युग में संगठित जन जातियों के पराक्रम 
( ]7+४७७ (0756 ) के रूप में परिणत हो जाता है। राम के युग में जन 
जाति पराक्रम ( 'त०छ 07०86 ) उन्नत वर्गों ( क्ी07ज्क्ा'0 20885388 ) 
और निम्नवर्ग ( (380: ७७70 ०।७७8९8 ) दो प्रकार का मिलता है; जिनमें 
परस्पर संघ होते रहते थे । इस यूग में दोनों शक्तियों के समन्वय से आदश 
राजतंत्रीय राज्य की स्थापना हुई थी। अतः राम पशुपालन-युग और कृषि- 
प्रधान राजतंत्रीय समाज युग की संधि-अवस्था के प्रतीक कहे जा सकते हैं । 
राम का कार आय और द्वविड़ की संधि का भी काल माना जा सकता है । 
कृष्ण के युग तक राज़तंत्र का बहुत विकास एवं प्रसार हो चुका था तथा 
ज्ञनतंत्र का प्रारम्भ हो गया था। इनका अवतरण अनेक राज्यों के स्वाथ्थ- 
परक संघर्षों एवं गृहयुद्धों के संधिकाल में होता है। पशुपालत, क्ृषि, उद्योग, 
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१. मानव शास्त्र पृ. १०० । 
रे. भा. ५, १५, ६. ३. भा. ९, १०, २५-२६. 
४. मानवश्ञासत्र-३. २१७, इस प्रकार का विभाजन मानजज्ञार्तयों ने किया है । 
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वाणिज्य तथा राजनीतिक कूटनीतिशता सभी इस युग में अत्यधिक विस्तार 
पाते हैं । 

इनके विस्तार के साथ ही परस्पर स्वार्थों में भी वृद्धि हो जाने के कारण 
स्वार्थयुद्ध और गरृहयुद्ध के साथ इस युग की संस्क्ृति का पतन होता है। इस 
प्रकार कृष्ण राजतंत्रीय युग और बहुराजतंत्रीय स्वार्थी गृहयुद्ध के बीच स्थापित 
गणतंत्र युग रूधिकाल के प्रतीक विदित होते हैं। राजतंत्रीय स्वार्थ और उस 
युग में बढ़ी हुई भौतिक, उपभोग्य सामग्रियों के प्रसार ने तस्कालीन मानव 
जीवन की सांसारिक लिप्सा को अपनी सीमा पर पहुँचा दिया था। इस 
'सम्पृक्त बिन्दु! ( छिदप्राक्ांणा 7 0ंत। ) पर पहुँच कर नृशंस और 
भोगासक्त मानव की प्रवृत्ति लहिंसा और अनासक्ति की छोर हो चली थी । 
दुर्योधन, अजजुन और कृष्ण उस युग की स्वार्थपरता, संघ और स्वेच्छा- 
चारिता के प्रतीक हैं। भतः हिंसा और अहिंसा तथा भोगासक्ति और 
अनासक्ति के इस संधि काछ के प्रतीक बुद्ध कहे जा सकते हैं। विश्व क 
इतिहास में बुद्ध, महावीर, कन्फ्यूलियस, ईसा , जरथुख्र इत्यादि इस थुग 
$ परिचायक हैं। सभी में अट्टिसा और अजनासक्ति का क्रिसी न किसी रूप 
में प्राधान्य है। सारे विश्व में ही जातीय नृशंस संघर्षों के बाद इस युग की 
जवतारणा उपयुक्त महापुरुषों के द्वारा होती है। अतः बुद्ध हिंसा और 
अहिंसा के संधि-काल के धोतक विदित होते हैं। मनुप्य का इतिहास यहीं 
तक आबद्ध नहीं रहता अपितु वकत्तमान भौर भविष्य भी उसकी सीमा में 
जाबद्ध हैं। समाज की समष्टिगत मनोचृत्तियों में अहिंसा और अनासक्ति को 
सदा के लिए बेठाना अत्यन्त कठिन है । अतः वत्तमान युग में नेतिक आचरण 
के प्रति उपेक्षाभाव और भोतिक या ऐहिक कामनाओं की पूर्ति के लिए 
व्यक्तितत या सामूहिक एवं सांस्कृतिक प्रयक्ष इस युग की विशेषता है । इस 
युग की कामनाओं में स्वार्थपूर्तिजनित संघर्षों के बीज छिपे हुए हैं जिनकी 
परिणति विभिन्न आणविक युद्धों में हो रही दे । आणविक युद्ध की भयंकरता 
इस सीमा तक बढ़ गई है कि उससे समस्त मानव-जाति का संहार होने में 
कोई संदेह नहीं रह गया है। सम्भव है युद्ध की समाप्ति के बाद नयी मानव- 
चेतना का उदय हो जिस पर भावी मानव-जाति की सभ्यता आए्टत होगी । 
कल्कि में दोनों थुर्गों की सम्भावनाएँ समाहित हैं इसलिए वह वर्तमान 
और भविष्य के संधि-काल का प्रतीक माना जा सकता है। इस प्रकार दर्सो 
अवतार-प्रतीक केवल अपने युग-विशेष का ही परिचय नहीं देते अपितु इनका 
आविर्भाव सारी विशेषताओं से युक्त युग की उस चरमावस्था में होता है 
जब कि इनमें परिवर्तन की अपेक्षा रहती है। अवतरित शक्तियाँ इसी 
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परिवर्तन काल में डपस्थित होती हैं जिनके फलस्वरूप भौतिक या मानसिक 
परिवर्तन होते हैं तथा संस्कृति एवं सम्यत्ता में अनेक नूतन प्रवृत्तियों से 
सब्निविष्ट पुक नयी चेतना का उदय होता है। अव॒तरित शक्तियाँ कुछ काल 
तक नयी चेतना में योग देकर रुप हो जाती हैं । इस तरह अवतार युगपरि- 
वतन की स्थिति के द्योतक हैं । 


मानवशासखीय ओर अवतारवादी काल-विभाजन 


प्राकृतिक-विज्ञान या मानव-शाख्त्र, प्रायः इन दोनों में जहाँ तक काल 
विभाजन का प्रश्न है, दोनों ने भूगभ-शासत्रीय विभाजन को अपनाया है। 
इसका सुख्य कारण यह रहा है कि पृथ्वी की उत्पत्ति और उस पर उत्पन्न 
होने वाले प्राचीन प्राणियों का सम्बन्ध प्रत्यक्ष जगत्‌ की अपेक्षा भू-गर्भाय 
तस्वों से अधिक रहा है । विभिन्न प्राणियों एवं व्नस्पतियों के अध्ययन की 
जो भी सामग्री उपलछब्ध है, उसमें विभिन्न भूगर्भीय युर्गों की चट्टानों में 
अवस्थित 'प्रस्तरित भस्थि-अवशेर्षो” का विशिष्ट योग है। भप्रस्तरित अस्थि- 
अवशेर्षों वाले प्राणियों का काल-निर्धारण उन छट्टानों पर निर्भर करता हैं, 
जो भूगर्भीय युगों में आकार धारण करते रहे हैं । इस प्रकार प्राकृतिक विज्ञान 
और मानव-शाख की अधीत सामग्री का सापेक्ष सम्बन्ध भुगर्भीय पदार्थों से है, 
इनके द्वारा भूगर्भीय युग-विभाजन का अपनाया जाना युक्तिसंगत है। किन्तु 
अबतारवादी सामग्री का सम्बन्ध भूगर्भीय तस्‍्वों से न होकर उन मनोवेज्ञानिक 
पुराण-प्रतीकों से है, जिनका विकास जन-मन के अचेतन मानस में होता रहा 
है। वह ग्राचीन मानव की निजी भावना और तक पर भाधारित परिकदपनाओं 
( दहिपोथिसिस) पर खड़ा दे । पौराणिक मानव पुराण-प्रतीर्को के द्वारा पौराणिक 
सृष्टि शास््र की रखना करता रहता रहा है । 


पौराणिक सृष्टि का वेशिष्स्य 

पौराणिक सृष्टिक्रम की विशेषता यह रही है कि पौराणिकों ने स्ृष्टि-क्रम 
पर विचार करते समय ज्ञान ( दर्शन ), मनोविज्ञान और विज्ञान ( प्राकृतिक 
विज्ञान ) इन सभी के समन्वित रूपों को ग्रहण किया है। पुराणों की परम्परा 
में सृष्टि क्रम की चर्चा करने वाले महामारत में आध्यात्मिक, भौतिक, जैविक, 
चानस्पतिक और मानसिक लगभग पाँच प्रकार के सृष्टि-क्रम के उदाहरण 
मिलते हैं। विष्णु खे हिरण्यगर्भ की उस्पत्ति आध्यात्मिक प्रतीत होती है। 
सृष्टि-क्रम में उत्पन्न होने वाले, कश्यप-अदिति तथा उनकी परम्परा में उत्पन्न- 
सोम ( चन्द्र ), अनिछ, अनछ, प्रस्यूष, प्रभास इत्यादि भौतिक सृष्टि के 
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उदाहरण माने जा सकते हैं ।' पुलह से उत्पन्न शरभ, सिंह, किम्पुरुष, व्याप्त, 
रीछ, ईहाम्टग इत्यादि पशु एवं पशु-मानव जेविक सृष्टि के प्रतीक हैं।' बरगद, 
पीपल, जैसे वृक्ष वानस्पतिक सृष्टि के सूचक हैं । किन्तु कीर्ति, मेघा, श्रद्धा, 
बुद्धि, लज्जा, मति ( महा० $, ६६, १५-१५ ), शान्‍्त (१, ६६, २३ ) 
भौर शम, काम और हर्ष ( महा० १, ६६, ३२ ) हृत्यादि मानसिक सृष्टि 
के प्रतीक ज्ञात होते हैं । पुराणों की परिपुष्ट परम्परा में ग्रहीत होने वाले 
श्रीमद्धागवत में भी उपयुक्त सारी विशेषताएँ लक्षित होती हैं। भागवत 
के अनुसार सृष्टि से पूर्व सत्र जल था। सभा प्राणियों का सूच्म-शरीर 
लिए हुए विष्णु जल में निवास कर रहे थे। काल शक्ति उन्हें जगाता है 
और व्यक्त करती है ( भा० ३, ९, ५० )। विषयों का रूपान्तर होना ही 
काल है। (भा, ३, १०, ११ )। हसी क्रम में सर्वप्रथम अण्ड-स्वरूप- 
हिरण्यमय विराट पुरुष का आविर्भाव होता है ( भा. ३, ६, ८ )। जो एक 
सहस्र दिव्य वर्षों तक सम्पूर्ण जीबों को एक साथ लेकर रहा (भा. ३, ६, ६)॥+ 
यहाँ विष्णु यदि विभुत्व का प्रतीक है तो हिरण्य गर्भ उस अणुत्व का द्योतक 
विदित होता हे जिसमें एक कोशीय ( प्राओं ८८७७ ) प्राणी से अनन्त 
कोशीय प्रणियों में विकसित हाने वाले वंशाणुओं के कीटाणु कोश ( चैंशपा- 
८९) ) और ननु-कोश ( 50णा800-०७।| ) की अभिन्वृद्धि की सारी 
सम्मावनाएं सन्निविष्ट हें। यहाँ अण्ड स्वरूप दिरण्यमय पुरुष का विकास 
क्रमशः मुख, जीभ, ताल, नधुना, आँख, व्वचा, कर्ण, चर्म और रोम के रूप 
में तनु-कोप ( 5078070 ०९।|३ ) के विकास का द्योतक प्रतीत होता है 
जिसमें ऋमशः लिंग, वीयं, गुदा, हाथ, चरण आदि भी उत्पन्न हुए ।) उसी 
हिरण्यगर्भ में मानसिक उत्पत्ति-क्रम की चर्चा करते हुए कहा गया है कि 
पुनः उसमें बुद्धि, हेदय ( भाव-अनुभव ), अहंकार, चित्त इस्यादि क्रमशः 
उत्पन्न हुए । महाभारत की तरह श्रीमद्भायवत में भी स्ृष्टि-प्रक्रिया को प्राकृत- 
चेकत भेद से १० भागों में विभक्त किया गया है। इनमें १--महद्तत्तत्व, २-- 
अहंकार, ३--भूत सर्ग,  ४७--इन्द्रियाँ, ५ -इन्द्रियाधिष्ठाता या इन्द्रिय देव 
शक्तियाँ ये आध्यात्मिक या आधिभौतिक प्रतीत होते हैं ,” पुनः ६--अविश्वा, 
तमिस्र, अन्ध तमिस्र, तम, मोह, महामोह ( पाँच गाँ5--यथे जोबों को चुद्धि 
का आवरण और विज्ञेप करने वाली हैं ) आदि मानसिक या मनोवेज्ञानिक 
विदित द्वोते हैं ।/ उपयुक्त प्रकार की सृष्टि-प्रक्रियाओं को प्रकृत सृष्टि बताया 


१. महा, १५ ६६, १७-१८ २६ महा. १५ ६६, ८« 
३. भा. ३, ६, १८ | ३, ६, २२-२३ ४, भा. ३, १०, १४-१६ 
५, भा, ३, १०, १७ 
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है। इसके अतिरिक्त मैक़त सृष्टि-क्रम में ७--स्थावर बृक्त, घनस्पति, ओषधि, 
छता; <--लगभग १३८ प्रकार के पशु-पक्ती और नौवीं सृष्टि में मनुष्य दृष्यादि 
माने गये हैं ।* हस सृष्टिकम को जेविक सृष्टि-क्रम में ग्रहण किया जा 
सकता है। दसवों सृष्टि में कौमार सर्ग की प्राकृत-वेक्ृत आठ सृष्टियाँ बतलाई 
गयी हैं, जिसके नाम क्रमशः--देवता, पितर, असुर, गनन्‍्धज, अप्सरा, यक्ता, 
राइस, सिद्धू, चारण, विद्याघर, भूत, प्रेत, पिशाच्, क्रिज्र (हयमुख), किस्पुरुष 
( तुष्छु-मानव ) हैं।* हस सृष्टि-प्रक्रिया की विशेषता यह है कि इसमें अवतरण- 
क्रम या युगानुक्रम स्पष्ट नहों हैं, केवल उनके भेद जौर उपसेद्‌ सान्र ही लक्षित 
होते हैं। किन्तु इनमें से पशुओं और पौधों की उत्पसि के अनन्तर अश्वम्रुख 
'क्िश्नर', तथा विकृष्ट-मानव 'किम्पुरुषा ये क्रमशः 'एन्शोपोभआएड' और 
हामनोक्षायद' युग की याद दिलाते हैं। इन्हें मानव के आदिम विकासोन्‍्मुख 
रूपों का प्रतीक माना जा सकता है। पशुओं की तुलना में मनुष्य की पहली 
विशेषता रही है--शब्दों एवं भाषाओं की असिव्यक्ति। इस दृष्टि से 'किश्नर 
और 'किस्पुरुष” का उच्चारण-सम्बन्धी गानों या अभिव्यक्तियों से घनिष्ठ सम्बन्ध 
रहा है, जिनकी चर्चा पौराणिक कथाओं में हुई है ।* हन सभी प्रतीकास्मक 
तत्तों के होते हुए भी इनमें खष्टि-विकास का कोई युग़ानुक्रम नहीं लक्षित 
होता । किन्तु अवतारवादी पुराण-प्रतीर्कों की प्रमुख विशेषता यह है कि वे 
सष्टि-प्रक्रिया एवं उसके विकास से थुगानुक्रम या युग विशेष की पतीकात्सक 
श्रवृत्ति का समुचित थोतन करते हैं । 

अवतारवाद की दृष्टि से सृष्टि-युर्गों का सम्बन्ध स्थापित करने के जितने 
श्रयास हुए हैं, उनमें धियोसोफिस्ट विदुषी एनीबेसेंट का नाम उहलेख योग्य 
है। एनीबेसेंट ने अवतार! नाम की पुस्तक में निम्न प्रकार से युग-विभाजन 
किया डे चज- 

3--मरसय युग--सिलू्‌रियन एज ( छि]परणंछा ै26) 

२--कूर्म युग--ऐस्फी बियन एज ( औपणाएपएं8० ३3४० ) 

३--बराह युग--मैमेलियन एज ( (क्ाशाक्षीक्षा) 86 ) 

४--हसिंह युग--लेमुरियन एज ( ॥,शातप्रांधा 326 ) 
इसी प्रकार उन्होंने वामन जादि मानव-अवतारों को भी विभिन्न विकास-युसों 
के परिचायक रूपों में सिद्ध करने का प्रयत्ष किया है।” इनके अतिरिक्त प्रसिद्ध 





१, भा. ३, १०, २१८--२२ २. भा. ३, १०, २६ 

३. पुराणों में प्रायः प्रशस्तिगायक के रूप में इनके प्रसंग आए हैं, जिनकी भाषाजनित 
पुराण-अतीर्कों कौ क्रिया में मणना कौ जा सकती है । 

४. अवतार! द्रश्टब्य । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में द्द्३ 


जीवशाखी श्री मानी ने भी भारतीय पुराणों में प्रचलित अवतारवादी विकास- 
क्रम का संक्षेप में उल्लेख किया है; तथा प्रत्येक अवतार को एक युग विशेष के 
चोतक-रूप में माना है।' इनके मतानुसार कूर्म सरीसप ( ९०४७ ) युग 
का, वामन--पिगमी एन्थ्रोपोआयढ! ( 7097ए &7४४7070ं08 ) का तथा 
परशुराम --'प्रिमिटिब्ह मेन! या 'हंटर' ( शितंपरांपंए8 एक॥ 07 शैप्राहक ) 
का, राम--घनुषघारी या “साक्ड मेनः ( (877०0 एा&॥ 760 ) का तथा 
कृष्ण और बुद्ध परिष्कृत-मानव के सूचक हैं | पुनः मानवश्ञासत्री श्री सत्यक्षत ने 
मानव -शास्त्र! नाम की पुस्तक में अवतारवादी विकास-क्रम प्रस्तुत किया है । 
इनके मतानुसार मत्स्य--प्रथम जलजीव का, कूमं--जल-स्थर दोनों स्थानों में 
रहने वाले जीवों का, वराह--जलप्रिय पशु का, नुृसिंह--पशु-मानव रूप का, 
वामन--संज्षिप्त मानव का तथा राम भौर कृष्ण पूर्ण मानव के प्रतीक हैं ।* इस 
प्रकार हन तीनों विभाजनों में अवतारवादी विकास-क्रम दिखाने का प्रयास 
लक्षित होता है। परन्तु इनमें एनीवेसेंट ने प्राणि-वैज्ञानिक्ों द्वारा अपनाए 
गए विभाजरननों के द्वारा कहीं-कहीं तुलनात्मक रूपों की भी चर्चा की है, यद्यपि 
उनका समुचित्त तुलनात्मक विस्तार नहीं हो सका है | श्री मानी और सस्यत्रत 
ने अपने विज्ञानों से सम्बद्ध विकास-क्रम के विवेचन में अवतारबादोी विकास- 
बाद की रूपरेखा मात्न प्रस्तुत की है। वेज्ञानिक दृष्टि से युक्तियुक्त विश्लेषण 
और तुलनात्मक अध्ययन की अश्रवृत्ति इनमें भी लक्षित नहीं होती । इसका 
कारण यह हो सकता है कि इसके विवेचन की पद्धति का सम्बन्ध उनके 
शास्त्रों से नहीं हो। परन्तु आधुनिक मनोविज्ञान में पुराण-प्रतीर्कों या अन्य 
प्रतीकों का ब्यास्याश्मकफ और विश्लेषणास्मक अध्ययन बहुत दूर तक आगे बढ़ 
चुका है। यों उसका व्याख्यास्मरू सम्बन्ध किसी न किसी झाख या विज्ञान 
से हो जाता है। अतः अवतारवादी पुराण-प्रतीर्कों का भूगर्भीय युग-विभाजन 
की दृष्टि से सुलनास्मक अध्ययन अधिक युक्तिसंगत विदित द्ोता है। दोनों 
का तुलनारमक रूप निम्नलिखित क्रम से उपस्थित किया जा सकता है।-- 

098ए०7०-2०००६ ०७ (0९४0प---पघुरा-प्रतीक--युग-क्रम । 

80792--किष्णु--अस्तित्व । 

80007772--श्रजा पति--भावि ज्ष्टा युग । 

ै2006 7९7000---अद्ति-कश्यप--अजीव युग । 

98एथा०डणे० ?९४०१--मनु--मनोजीव युग । 

23 7०००४०० 9. ---रूघु मच्स्य--भतिसुपुरा जीव युग । ( प्रथम 

जल-जीव युग » 





१. इन्ट्रो. ड जूलीजी प्‌. ७०९. २, मानव शास्त्र प्‌. ४८. 


६६७ 


मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाव 


27-00670०200 7, --मत्स्य--सुपुरा जीव युग । ( जल जीव युग ) 
79800200 ४. --. महामत्स्य--पुरा जीव युग । ( बृहत्‌ जक-जीबच 


युग के बाद सरीसृप युग का आरभ्भ ) 


१[०४०४०० 7, ---कूमं--मध्य जोव युग । सरीसप--नाग ( पश्चु ) 


सरीरुप--गरुड़ ( पी ) 


(7९0000200 ९, --वराह--नवजीब युग । अश्व, गो--स्तन्धय | 


नवजीव युग 


नि 


- 40०0९॥6 ९, प्राति नूतन युग 
नसिह 
- 0॥8००४॥९ 7. कादि नूतन युग 
» *000॥6 £. मध्य नूतन युरा 
- 200०6॥8 $. अति नूतन युग 
+ रीश४४०९०७॥७ +#. प्राति नूतन 
0ः या 

2809] ?6९7704 हविम युग 
६, त्रि0000076 07" १९०श॥६ £. 
सर्व नूतन युग 


म्भ्ण ल्‍#छ 


न ब् 


अश्व-गो--स्तन्धय 
लंगूर--370070|00॑0े 
किन्नर--( अश्व मुख+मनुष्यवत्‌ दारीर 
( 7:06०४॥ 0]प8 
€7९७घ४ ) 
नुसिह -- /५0770[00007[)08 
वानर हरि--( जिकल्पेन नरः ) 
षगदा00 00008 
किस्पुरुष, यक्ष--प्राच्ीन मानव 
फएणाएआएर९ 80 


७--मिंग००९७॥6 .9. सर्वनूनन युग*-- वामन-मेघावीमानव -रि जव080- 


वामन या | 
मेघावी मानव युग | 


]0678 


अति प्राची न--बालखिल्य 
प्राची न--पनत्कुमार 
प्ररवर्ती प्राचीन-- वामन 


इनके पश्चात्‌ कम आता है मानव-सभ्यता के विकास का। अतः शेष 
अवतारों का सम्बन्ध मानव-सम्यता के विकास से जान पड़सा है; जिसे इस 


प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता है :--' 





जज 


१. मानव श्ाक्ष--प_्. ३६-४१, ऑर्गेनिक इव्हों० प्र. ६८-६५ में (भुग्रमंशालाय 

/ . परम्परा की दृष्टि से विभाजन किया गया है। इस्द्ोल्युशन ऑफ दी ऋटिब्रेट्स में 

. विभिन्न कोटि के थुर्गों के जीब और उनके थुर्गों का निर्षारण १. १०, १३, ६२५ 
८२, १४३, १४४, १५% २११, ६४ में किया ग़या-दै4 5... .... . 


आधुनिक झन के आलोक में । ध्द्५ ' 


मानव-सभ्यता-युग 

परशुराम युग--अमणशीछल या फिरन्द्र मानव तथा पशुपालक मानव | 

राम युग--पशुपाऊलक, कृषक सानव, राजसंत्रीय । 

कृष्ण--पशुपालक, कृषक, औद्योगिक, भ्रजातंत्रीय, संगठित प्रजातंत्रीय, 

चखितक । 

बुद्ध --पशुपालक, कृषक, औद्योगिक, व्यापारिक; प्रजातंत्रीय, अह्िंसक । 

कश्कि---भात्री मानव एवं उसकी सभ्यता का प्रतीक । 

यहाँ सृष्टि का विकास क्रम मनो-भौतिक ( 73ए0॥0-[॥एथं0७) ) ढंग 
से प्रस्तुत किया गया है। क्योंकि उपयुक्त क्रम में मानसिक और भौतिक 
क्रम-निर्बाह का भी अन्तर्भाव हुआ है । 

विशुद्ध भू-भौतिकी दृष्टि से भू-गर्भीय विकास-क्रम का वैज्ञानिक महृत्त् 
हो सकृता है । किन्तु मनोवेज्ञानिक विकास-क्रम की दृष्टि से पुराण- 
प्रतीकों के जाधार पर किया गया मनो-भौतिक या सानसिक-भौतिक विकास- 
क्रम अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है | सृष्टि-क्रम को अधिक #ईंखलाबद्ध करने के 
लिए अवतारवादी पुराण-प्रतीकों के साथ पौराणिक सृष्टि-परम्परा क॑ प्रतीकों 
को भी समन्वित किया गया है । 


चिष्णु 

इस क्रम का आरम्भ होता है, सनातन सत्ता या चरम अस्तित्व के 
प्रतीक विष्णु परे जो देश भीर काल से परे स्वतंत्र अस्तित्व का द्योतक है। 
अतः इस सत्ता को किप्री युग से सम्बन्धित नहीं किया जा सकता । 


प्रजापति 


ये सूष्टि-विकास-क्रम के दूसरे प्रतीक रहे हैं जो सृष्टि-रचना या 
सृष्टि के प्रथम उपक्रम के छोतक हैं। इनका 'हिरण्यगर्भ! नाम सृष्टि- 
चेतना का विक्रासक प्रथम 'न्यष्टि! न्‍्युक्लियस” का सूचक प्रतीत होता है ।* 
इस प्रकार सनातन अस्तित्व में छृष्टि को पुक विशेष प्रक्रिया के प्रारम्भ में 
इनका स्थान आता दै। 

अदिति और कश्यप--सृष्टि-क्रम में तीसरा स्थान अदिति और कश्यप का 
है। वास्तविक भू-गर्भीय-युग का आरम्भ इन्हीं के काल से जान पढ़ता है । 











१. 'न्यूध्टि' जीब सत्ता का इति और आदि दोनों कारण है.। 


श्द्द मध्यकासीन सादित्य में अवतारयाद 


बेदिक-साहित्य में अदिति विष्ुत और चौड़े स्थानों वाली तथा आकाश और 
पृथ्वी की देवी हैं ।* 

इनमें अजीव युग के तश्व लक्षित दोते हैं। कश्यप, प्रजापति के उन 
सरवों से युक्त हैं, जिनमें सृष्टि-उस्पत्ति के अनेक तश्व विद्यमान हैं। 


मु 

जीव या चेतना में मनो-चेतना ( 9ए०30-007800पघ877688 ) या 
( '?8ए०70० 4070७! )-मनोशक्ति का आभास मिलता है। मनोचेतना को 
शरीर और चेतना से युक्त जीव का आदि कारण माना जा सकता है। भूर्तों 
में विधमान मनोचेतना ही जीवोस्पत्ति की क्षमता रखती है। मनु इस परि- 
कहपना के मुराधार जान पढ़ते हैं। 'मनु! शब्द एक व्यक्ति ही नहीं बल्कि 
एक वंश्ञानुगत क्रम का भी वाचक है ।* किन्तु विवस्वान ( सूर्य ) से लेकर 
मनु? तक आने वाला यह आनुवंशिक क्रम मनःप्रकृति ( 89000 74थ76 ) 
का क्रम विदित होता है। परन्तु यह मनःप्रकृति ( ?8एटी0 प॥पा8 ) 
जीव की उत्पत्ति रूप में कारण-कार्य भाव से सम्बद्ध है, जीव के आनुवंशिक 
क्रम से नहीं। इस प्रकार जीव के विकास एवं विस्तार में हसका विशेष योग 
रहता है। जीव का विकास होने पर अपने बृह्त एवं समर्थ रूप में पुनः जीव 
स्वयं मनःप्रकृति का धारक और रक्षक हो जाता है । 


लघु मत्स्य 
सृष्टि-विकास के मूल में जो प्रथम जीवसत्ता उत्पन्न हुई थी, वह जलीय 
प्रसस ( ??7००))७४प:ां० ) सत्ता थी। 'न्यथ्टि! या न्युद्धियस' के साथ 
मिलकर प्रथम 'जीव-कोशा' के रूप में श्रादुभूंत हुई। सम्भवतः प्रथम 'जीव- 
कोशा' का ज्ञापक यह भादि “लघु-मत्स्य! पुराण-प्रतीक अवतरित “लघु मत्स्य! 
का समानार्थी कहा जा सकता है। “लघु मत्स्य” एक ऐसा प्रतीक है जिसमें एक- 
कोशीय “अमीबा! या 'कामरूपी! के सभी गुण लक्षित होते हैं । 'अमीबा” एक- 


१. वैदिक माइ. पृ. २२९। 

२. वैदिक माह. पृ. २६५। ३. वैदिक माई. प्‌. २६४-२६५। 

४, प्राणि वैज्ञानिक 'जेली मछली” के समान मत्स्य से अनेक मत्स्यवत्‌ जीवों का 
विकास मानते हैं । यों गर्भावस्‍था में शिशु का प्रारम्भिक रूप मत्स्य गर्भस्थ शिशु 
से बहुत मिलता-जुलता है । 'ऑगगेनिक इब्होस्युशन! ए. २८९ में औलछ ने दोनों 
का तुलनात्मक रूप प्रस्तुत किया है। जोवसत्ता का अध्ययन प्रायः चुनी हुई 
जीव-जातियों के द्वारा होता रहा है। पुराण-प्रतीक-शैली में भी चुने हुए जीव- 
प्रतीकों की परम्परा विदित होती है । 


आधुनिक ज्ञान फे आलोक में ः ६६७ 


कोशीय एक ऐसा प्राणी है जो अवनी कामना के अनुपघतार सतत आकार परि- 
बर्तन करने के कारण 'कामरूपी! कहराता है ।' भारतीय पुराणों में हर्छ्ठानु रूप 
रूप घारण करने वाले कामदेव से भी मर्स्य का प्रतीकास्मक सम्बन्ध कहा 
है। अतएवं अनुमानतः “लघु मत्स्यः को आदि जीव या उद्भिज दोनों का 
प्रतीक माना जा सकता है। मत्स्यावतार की कथा, जो "ब्राह्मणों! में मिलती 
है, उसमें प्रलयावस्था सृष्टि के 'जलूयुग! का द्योतक है। 'शतपथ बाह्मण! के 
अनुसार एक ऐसे मसस्य की कथा मिलती है जो उत्तरोत्तर वर्धनशील है । 
मनु उस रूघु मत्स्य को जलपात्न में रखते हैं, उसका आकार बढ़ जाने पर 
तालाब में डाल देते हैं, पुनः ताकाब से नदो में और बाद में चलकर सम्त्र 
में उसे डाल देते हैं। इस कथा में मस्स्प् का आकार-परिवर्तन विककालू 
सापेक्ष है । मत्स्प्र का स्थानान्तर एवं परिवर्तन एक ओर तो जछू-जीवों के 
युग सापेक्ष वेशिश्योद्धव का परिचायक जान पढ़ता है जिसमें मनु जेसे सनः- 
शक्ति ( 7 8ए०॥0-0706 ) का विशेष योग रहा है। 


मत्स्य 

मनःशक्ति ( [२8ए०॥० 00708 ) की प्रेरणा से लघु मत्स्य, मत्स्य रूप में 
आता है। मस्स्य से लेकर बृहत्‌ मत्स्य तक की क्रिया में जीव-विकास के 
परिपोषण या एक कोश से बहुकोशीय होने की प्रक्रिया तथा स्थानगत और 
कालगत परिवर्तन या नम्युद्धव ( स्युदेशन ) का भान होता है। इसी काछ 
में बह रोढ़दार प्राणी के आकार में परिवर्तित हो जाता है । 


बृहत्‌ मत्स्य 

सम्रुद्र में आकर बृहत्‌ रूप में मत्स्य के पराक्रम का सक्रिय रूप रुशित 
होता है। वह भत्र एक 'संंगतनु! के रूप में मनु-- 78ए७७०0-0706 » 
शक्ति का रक्षक है, साथ हो अखिल सृष्टि के बीज और ओऔबधदियों की भो वह 
रक्षा करता है। इस् रूप में घह्त्‌ मत्स्य 'सरीरुप-युग” के प्रारस्भिक पक्ुओं 
का भो द्योतक है, क्योंकि सरोसृप-युग के सरीसप जीव बहुत भयंकर और 
विशाल आकार वाले माने जाते हैं। सर्वप्रथम इनका विकास जल ही में 
हुआ ओर बाद में इनका सम्बन्ध जल और स्थल दोनों से हो गया। ड््स 
गकार ज़ल-जीव युग के अन्त तक को खष्टि-कथा का प्रतीकात्सक अन्तर्भावः 
मत्स्याबत्तार की कथा में हो जाता है। इसके अतिरिक्त भनु-मत्थ्य-कथा में 
मनःशक्ति ( प्रेर झक्ति > और बीज शक्ति के खुरद्वास्मक अत्तिर्व का भी: 





१. मा. प्राणिकी पृ. ३७। 


द्द्ट मध्यकालीन साहित्य में अधतारचाद 


चता चलता है, काछानतर में जिनके फलस्वरूप सहस्रों प्राणियों और पौधों 
का विकास हुआ | क 


ई: 


क़्म 


सहसरों युगों के पश्चात्‌ समुद्र में मिद्दी का स्तर ऊपर उठने छूणा और पानी 
धीरे-धीरे बह कर समुद में जाने लगा । परिणामतः जलीय जीचों के रहने के 
दो स्थान हो गए। जलीय या स्थलीय सभी जीचों में अपने को अवस्थानुकूलित 
करने की प्रवृत्ति होती है। अनेक जलीय जीचों ने अपने को जल भौर प्ृथ्त्री 
दोनों के अनुकूल बना लिया । इन जीवों को सरीरूप प्रकार या 7%०]/४॥6 
पए७० कहा जा सकता है।' कूर्मावतार का कूर्स इस युग का प्रातिनिधिक 
पुराण-प्रतीक माना जा सकता है। 'जाति-चयन! की दृष्टि से भी इसमें अपने 
युग क। बैशिष्व्य विद्यमान है । दिन्‍्तु जछू और स्थल दोनों में रहने के कारण 
इन्हें (80[0700प७? या उशभ्नय प्राणी माना जाता है, जिससे दो प्रकार के 
सरीरूप जीवों का विकास हुआ । एक प्रकार के सरीसखप जल या प्ृथ्त्री म॑ं रहने 
बाले जीव हुए जिन्हें महाभारत और पुराणों की परम्परा में नाग! या सर्प! 
पुराण-प्रतीक से अभिहित किया जाता रहा है। दूसरे प्रकार के सरीसप वे हुए 
जो पंख-युक्त होने के कारण पक्की हो गए, जिन्हें पुरार्णा की सष्टि-परम्परा में 
वारूढ! कहा गया है ।* 
समुद्र-मन्थन एक प्रतीकात्मक साक्षरूपक 

कूर्म का जिस समुत्र-मन्थन की कथा से सम्बन्ध है वह एक प्रकार से 
सृष्टि-विकास की ही प्रतीकार्मक कथा है। क्योंकि, यदि समुद्र से केवल रक्नों 
के निकलने का भी निष्कर्ष लिया जाथ तो यह क्रिया समुद्र से विभिन्न 


इन्हो० ऑफ दी वहुंटिन्रेरस पृ. २१६-२१८ में कूम का उदय कार "ऐव85ं0 
एश४०0' माना जाता है । 

पौराणिक कुर्मे को प्राचीन 'जि९ए०5७०७ तथा '5गोरए)03807४७७” प्राणियों 
तक के तद्‌वत्‌ जीवों का प्रतीक समझा जा सकता है। ( दी. इब्हो व्हूटिब्रेटस 
पृ. १९७-१९८ ) 

- महा. १, १३-२५ में कश्यप ( कूम ) की दो पत्नियाँ विनता और कदर से क्रम 
गरुड़ और नाग उत्पन्न हुए । इनमें 'नाग” तो सरीसूप प्राणियों के प्रतीक हैं ही 
धारुड़” भी सरीसप प्राणियों से विकसित उड़नशील सरीसप हैं। लगभभ 
(स्थ्ा8880 ९7०0 'ज्युरेसिकः युग में इनकी उड़ने को क्षमता का विकास हुआ 
था। (दो. इब्हो. ऋर्जजिटस पृ. १७० ) पौराणिक गरुड़ को प्राचोन पक्षी 
फ्िप्रथ्णए०ताएए007७ के समानान्‍्तर प्रतीक मान सकते हैं। ( दी. इच्दो 
व्हुटित्रेट्स एृ० १७२ ) 


जप 


' आधुनिक शान के आलोक में श्६९्‌ 


जीयों के आाविर्भाव प्रबकठ्य की जोर ही संकेत करती है, चौदह रत्न जिनका 
प्रतीकास्मक प्रतिनिधित्व करते हैं। चौदह रक्ों में मौत्तिक, जाधिभोतिक, 
स्थावर, जंगम, पशु और मानव, रल, द्ब्य और औषधि सभी प्रकार के पदार्थ 
हैं। इनको निकालने वाछी दो शक्तियाँ देवी और भासुरी हैं। देव और 
असुर पुराण-प्रती्कों का पुराणों में सर्वाधिक प्रचार है। स्वयं देव और असुर- 
आधिभौतिक, भौतिक, जेविक, वानस्पतिक सभी प्रकार के प्रतीकों में गहीत 
होते रहे हैं । परन्तु जहाँ संघर्ष का प्ररुंग उपस्थित होता है वहाँ ये प्रायः 
दिव्य और भयानक शक्तियों के पारस्परिक संघर्ष का द्योतन करते हैं। जीव 
विज्ञान! की दृष्टि से प्राणी-देव और प्राणी-दानवथों का विश्लेषण करने पर ऐसा 
लगता है कि देवता “गर्म रक्तः घाले वायु-मंडल के प्राणी थे और उनके विपरीत 
सूर्य की किरण-रूपी चक्रसुदर्शन तथा बादलों से निकलने वाली वज्ज-विद्यत- 
ज्वाला से आतंकित रहने वाले दैत्य शीतक रक्त! वाले प्राणी थे। इनका 
स्वरूप भयंकर था और वायु-समंडरू के प्राणी इनकी अपेक्षा सुन्दर थे | देवताओं 
से पीड़ित होकर महादेप्यों का भूमि के भीतर और जल के भीतर भागने का 
उल्लेख प्रायः 'महाभारत' ओर प्राचीन पुराणों में मिकता दे । समुद्र भछुरों 
को भाई-बन्धु की तरह शरण देनेवाला कहा गया है।" इस प्रकार वह असुरों 
का सबसे बढ़ा जाश्नय है।' हससे लगता है कि असुरों का निवास-सम्बन्ध 
या जन्‍्य सम्बन्ध समुद्र से रहा है । 


आधुनिक विकासवाद की इष्टि से कश्यप था कूम से उद्धृत, रंगनेवाले 
सरीखृप “नाग” और उड़नेवालछे सरोसप 'गरुड़' दोनों अपने प्रजाति विशेष के 
प्रतीक कहे जा सकते हैं। गरुढ़ और नार्गो. का संघर्ष” तथा गज और ग्राह 
जैसे संघर्ष, प्राचीनकाल में प्रचुर मात्रा में चलने बाले (50प28[6 (0: 6ह४- 
$6708' या “अस्तिस्व के लिए संघ के द्योतक हैं। कूर्म युग में यह संघर्ष 
प्रायः जछू और जल के प्राणियों में, जल और स्थऊ के प्राणियों में, स्थल और 
वायुसंडल तथा वायुमंडल और वायुमंडरू के प्राणियों में उसी युग में आरम्भ 
हो गया था । “महाभारत” एवं पुराणों की प्रतीकात्मक कथाओं में इस प्रकार 
के गरुइ-माग, हस्ति-कच्छुप," आदि प्राणियों के संघर्ष की कथाएँ कही 








१. महा. १, १९, ७। 

२. महा. १, १९, १५ में समुद्र को 'असुराणां परायणम्‌” कहा गया है । 

३, महा. १, २३, १३ में गरुड़ को नार्गों का विन्ञाशक तथा देत्यों और राक्षसों का 
झुश्चु कहा गया है। 

४, मह[. २१, २४१, १३ । ५. महा. १, २९, १४। 


६७० मध्यकासखीन साहित्य में अवतारवाद 


गयो हैं। विकासवाद की इष्टि से उनका सम्बन्ध “अस्तिश्व के लिए संघर्ष! 
का ही परिच्रायक प्रतीत होता है । 


आधुनिक युग में यद्यपि नाग एक विशेष उररा-प्राणी वर्ग के लिए प्रयुक्त 
होता है। किन्तु महाभारत! के प्रसंगों के जनुसार नागों में जलचर और 
थरूचर तथा एक सिर वाले और णनेक सिर वाले दोनों प्राणी ते हैं। 
थरूचर नाग जीव ( महा. १, २५ ) सूर्य की कही गर्मी से दग्घ हो जाते हैं 
और ( महा. १. २६ ) वर्षा होने पर प्रसन्न हो जाते हैं। पुनः इनमें 
जीवनी शक्ति का संचार हो जाता है। इस प्रकार कूर्म भी उपयुक्त नयी प्रजञा- 
तिरयों के प्रादुर्भाव के रूप में अपने युग का प्रतीकास्मक प्रतिनिधित्व करता है । 


पितृजीब कूम 

द्ञातपथ ब्राह्मण! में कू्म प्रजापति का अबतार है। उसे सभी प्रजातियों 
का पिता बताया गया है ।' आधुनिक प्राणि-वेज्ञानिक भी एक २8700 0 
80707 (पितृजीब” से जीवों की उत्पत्ति मानते हैं ।" श्री ए० हृ० टयलछर ने 
प्राणिवेज्ञानिक विकास और मनोवैज्ञानिक विक्रास का तुलनात्मक अन्तर 
स्पष्ट करते हुए बताया दे कि 'प्राणि-विज्ञान में यह सम्भव है कि एक 
पितृजीब ( ल्‍287'९76 07887970) ) से जीर्वों की उत्पत्ति हुई है। इस 
प्रकार प्राणि-विज्ञान के विकास का एक आनुवंशिक, क्रमबद्ध इतिहास है। 
हस सम्बन्ध को विभिन्न युगों के पूर्वज जीवों में खोजा जा सकता है। किन्‍्सु 
मनोवेज्ञानिक दृष्टि से विचार करने पर इसी धारणा को मनोविज्ञान में फिट 
नहीं किया जा सकता | यद्यपि यह सत्य दै कि यदि मेरे पूर्वजों के सन का 
अस्तित्व नहीं होता तो मेरे मन का भी नहीं। कुछ अंशों में मन की विशि- 
हताएँ वंशानुगत भी हैं। यदि हमारे पूर्वजों का व्यक्तित्व भिन्न है तो निश्चय 
ही हमारे व्यक्ति पर भी उस विशिष्टता का जसर पड़ेगा। फिर भो जिन 
अंश्ों में पूर्वजों के अंगों ( (072७7737 ) का सम्बन्ध क्रमबद्ध रहा है, 
निश्चय ही व्यक्तित्व का उस प्रकार का सम्बन्ध नहीं रहा। फिर भी पौरा- 
णिक प्रतीकशेकी की दृष्टि से देखने पर कूम 'पितृजीव” का प्रतीकास्मक प्रति- 
निधिस्व करता प्रतीत होता है। यों 'शतपथ ब्राह्मण” के उपयुक्त कथन के 
अनुसार प्रजापति ने सृष्टि में अनेक प्राणियों की उत्पत्ति के निमित्त सर्वप्रथम 

१. ऐ, बे. पृ. १२७, श. जा. ७, ५, १, ५। 

२. इव्होल्युशन इन दी लाइट आफ माडरन नॉलेज पू, ४६१ ॥। 

३. इन्हो ० इन दी लाइट ऑफ माडने नालेज पृ. ४६१ । 








आधुनिक शान के आलोक में ६७१ 


कूर्म रूप धारण किया जिसमें जलीय भूमिगत और जाकाशीय, तीनों अकार के. 
जीों की विशेषताएँ विद्यमान हैं । 

मत्स्य के अनन्तर कू्म में ही सर्बप्रथम चौपापु जानवरों से मिलते-जुलते 
पाँव, सिर, गदंव आदि का विकास दीख पढ़ता है। उसके पृष्ठ भाग की 
अनावट में आकाशीय प्राणियों के भी पृष्ठ-निर्माण का प्रारम्सिक रूप देखा 
जा सकता है। क्षतः कूर्म प्राणियों के विकास के उँस युग का अतिनिधि- 
धतीक है, जब पृथक अंगों और अबयर्वों वाले प्राणियों की उत्पत्ति का जावि- 
भाँव हुआ और उन क्षंगों के स्वाभाविक संचालन का प्रारम्भ भी कूर्म से 
हुआ । मनोवैज्ञानिक दृष्टि से मत्स्य की थपेज्षा कूर्म में सुरक्षित प्रजनन की 
समता अपेक्षाकृत अधिक जान पड़ती है। शारीरिक उपकरणों से युक्त 
होने के अतिरिक्त कू्म में अपनी रक्षा या अस्तित्व-रक्षा या किसी वस्तु के 
ग्रहण में चातुय, सतकता जेसी मनोगत ग्रबृत्तियों और भावनाओं के भी दर्शन 
होते हैं । 


वबराह 

सरीखप जीव-युग के अनन्तर प्राणि-वेज्ञानिक 'स्तनन्‍्धय! या 'मेमहस” 
प्राणियों का युग मानते हैं ।"* इस युग में जरू की मात्रा घटती गयी, भूखंड 
सूखता गया और विस्तृत होता गया। यहाँ रहने पर सूथ की किरणें कुछ 
प्रियकर प्रतीत होने लगीं । सूर्य-प्ृथ्वी और वर्षा के योग से अनेक पौधों और 
रूघुतर जीवों की उत्पत्ति हुई. जो रेंगनेवाले प्राणियों के खाद्य के रूप में 
प्रयुक्त हुए । सरीखृप युग की अंतिम अवस्था में उनके भाकार बहुत ब्ृहत्‌ 
हो गए । विशेष कर उनझे उदर का अधिक विस्तार हुआ | अतः वराह युग 
में 'स्तनन्धय' जीवों में उनका बृहदाकार पेट लक्षित होता है साथ ही पौर्षों 
और निक्ृष्ट जीबों को खाने के लिए या पृथ्वी खोदकर कन्द्म्रूल खाने वाले 
“सतननन्‍्धय? प्राणियों का अधिक विस्तार हुआ । हसके फलस्वरूप इन' पशुओं 
में सेज चाल तथा नोकीले दाँत जौर मुख का विकास हुआ | फलतः वराह 
युग में उनका रूपान्तरण कूमंवत्‌ चाल और मुखवाले जानवरों से बदल कर 





१, पौराणिक वराह-प्रतीक विशुद्ध 'स्तनन्पधय” होने की अपेक्षा सरीसप प्राणियों की 
विशेषताओं से भी युक्त विदित होता है । आकृति में इसकी तुरूना '0]90ऋऋगा७? 
बर्ग के प्राणियों में मान्य "'सं०्ट-&४०७9? या "(१070०००फ्रंप० से को जा 
सकती है। ( दी. इच्दो० व्हख्ब्रिट्स पृ. २००-२०१ )। 

२. इव्हो. ऑफ दी व्हूटिब्रेद्स प्‌. २२७, ३८०-३८३, वराह के उदय पर विचार 
करते हुए कहा गया द कि यों तो 'स्तनन्पय! का प्रथम उदय क्वारू ( उप्राक्लरा0- 
एक ) है किन्तु '06:००८०७५० में इनका निश्चित उदय हो गया था । 


कर मध्यकालीन साहित्य में अधतारबाद 


तीब्रगासी तथा खोदकर खाने वाले उस वरादह्द के रूप में हुआ, जिलके मुख 
और दाँत नोकीले थे और वह सूखी जमीन पर रहने लगा था, किन्तु फिर 
भी जल के प्रति उसका ममत्व घटा नहीं था, वह और उस वर्ग के प्राणी जरू 
और कीचड़ में दच्छानुकूछ अभी भी लोट-पोद किया करते थे । इस युग में 
अस्तित्व के लिए संघर्ष अपनी पूर्ण गति में था। आणि-वेज्ञानिकों ने हन 
-संघर्षरत पशुओं में बराहै को बहुत चतुर पशु माना है। इसी से वराह्द भरा 
उस कोटि के जीव अस्तित्व के संघर्ष में टिक सके। फू की तरह ये भी 
अत्यन्त कठोर जीवों में से हैं। वराह्द के अनन्तर पुराण-प्रतीकों में अधिक 
प्रयुक्त होने वाले अश्व, गो, बृषभ आादि हैं। इन्हें भा वराह युग के प्राणियों 
में गृहीत किया जा सकता है । परन्तु “अस्तित्व के संघर्ष” में सर्वाधिक कठोर 
होन के कारण वराह अपने युग का वास्तविक रूप से प्रतिनिधित्व करता है । 


नसिह 

नूसिह-युग का प्रारम्भ वहाँ से सम्भव प्रतीत होता है, जहाँ से वराह, 
कूर्म और मरस्थ-कोटि के प्राणियों में अनेकानेक भयंकर जीव-जन्तुर्भो और 
उनकी विभिन्न उपजातियों का प्रचार हुआ। इन जीवों में परस्पर ईरपर्या, द्वंष, 
हिंसा, आक्रमण आदि मनोक्षत्तियों एवं व्यापारों का विकास हुआ। थे खाद्य- 
पदार्थ या अन्य आवश्यकताओं को लेकर परस्पर संधर्ष करने छगे। संघर्षरत 
जीचों में से कुछ में सभी को आक्रान्त करने, जीतने या पराभूत करने की 
आवना अधिक प्रघर हुई और कुछ जीवों में छिपने या बचने की, इन 
मनोजृत्तियों के योग से उत्कृष्ट आक्रमणकारी और निकृष्ट विजित जीवों का 
आविर्भाव हुआ । हस पशु-संघ्ष में जीव का वास्तविक्र चयन किया हुआ 
जीव नृर्सिह माना जा सकता है, जो पराक्रम एवं संघर्ष में अद्वितीय है । 


वराह अपने मुख और दाँतों का प्रयोग झधिकर करता है और अगले पाँवों 
का प्रयोग कम, उस युग के अन्य पशुओं का व्यवहार भी कुछ इसी प्रकार 
रहा होगा। अतः उनका कियाध्मक पराक्रम दाँत और मुख पर अधिक 
केन्द्रित रहा | किन्तु नृर्सिह-युग में पराक्रम के नये आंगिक साधन आविर्भूल 
होते हैं । ये हैं--पंजे या हाथ; नख और मुख के प्रयोग । इस युग के पशु 
अब चलने का कार्य दो पाँवों से भी करने लगे और उनके अगले दो पाँचों का 
प्रयोग आक्रमण-सम्बन्धी पराक्रम के लिए हुआ । केवल दो पाँवों पर चलने 
वाले ऐसे अनेक जीतों का विकास 'नृसिंह-युग! में हुआ होगा। इनमें 
+हयप्रीच,' किन्नर ( अश्वमुख ), गोकण, जेसे पुराण-प्रतीकों को भी परिगणित 
किया जा सकता है। यद्यपि आधुनिक अश्व के पाँवों में अंगुलियाँ नहीं होतीं 


आधुनिक शान के आलोक में दे: 


और गायों के पेरों में भी केवल दो भाग होते हैं, फिर सी पुरातनकाछ के ऐसेः 
अस्थि-अवशेष मिलते हैं जो “अश्व' को शक्ल में होते हुए भो चार, तीन या दो 
अंगुल्यों से युक्त थे । इनमें ( +]00800098 ) 'फोनकोड्स,! ( .निए7७०- 
णर्णंप्रा) ) 'हीरकोथेरियम', ( ५0४ 0783 ) 'इभोहिप्पस! तथा 'ओडी+ 
गोसीन! युग के विकसित ( )(6४0४770[09 ) 'मेलोदिप्पस! तथा ( है०8- 
0[008$ ) 'सायोहिप्पल” का नाम दिय्रा जा खकता है ।* हनके अतिरिक्त दो 
पाँवों से चलने वाले तथा दो अगले पाँतों, नर्खों और मुख का प्रयोग करने 
वाले पूँछुदार रूगूर या बन्दर तथा पूँछुद्दीन गिष्वन, औरंग-उतताँग, चिम्पनजी,. 
ग्रिन्ा' और वनमानुष भी आते हैं, जो आाकृतिगत विशेषताओं की दृष्टि से 
मनुष्य और पशु दोनों से मिलते-जुछुते हैं । ये पुराण-प्रतीक नृसिंह की तरह 
नमदार पंजे और मुख का प्रयोग करते हैं। जंगली मनुष्यों में प्रायः यह 
मान्यता है कि बन्दर पहले उन्हीं के जेसे मनुष्य थे और उन्हीं के साथ रहते 
थे ।१ औरंग-उताज्न' नामक जिस मानव-सम बन्द्र की चर्चा हुई है, वह 
जावा द्वीप! का है। वहाँ की जनभाषः में इस शब्द का णर्थ होता है---- 
जंगल में रहने वाला मनुष्य” । संस्कृत में भों 'वानर! को 'वानरः जथवा- 
नरः', 'विकर्पेन नर: या विकल्प से नर भी माना जाता है। वानर के 
पर्याय-रूप में प्रयुक्त होनेवाला “हरि” शब्द वानर! और “नर” दोनों का पर्याय: 
है। सम्भवतः इन्हीं से विकसित एक निकृष्ट कोटि के मानव की रूपरेखा. 
मिलती है जिन्हें पुराणों में 'किम्पुरुष' कहा गया है। इस दृष्टि से विकास- 
चादियों ने ऋमशः गिड्बन, औरंग, चिम्पंजी, गुरिल्ला और मनुष्य का क्रम माना 
है। वह बहुत कुछ पौराणिक-प्रतीकों से साम्य रखता है। इस कम में 
“किम्पुरुष” को हम 'नेंडरथर मानव! के समानान्तर पुराण-प्रतीक रूप में 
स्वीकार कर सकते हैं; क्योंकि दोनों में प्राचीन मानव की न्‍्यूनाधिक विशेषताएँ 
रलक्षित होती हैं । 

फिर भी नृसिंह इस युग का विशिष्ट पुराण-प्रतीक अधिक उपयुक्त प्रतीत 
होता है। उसमें पशुओं की तरद्द व्यापार, विशेषकर पश्ुओं में वानरों की: 
तरह नख ओर मुख के प्रयोग” और “अस्तिर्व के लिए संधर” में मनुष्य की 
तरह पराक्रम उसमें लक्षित होते दें। यदि नृ्खिह से सम्बद्ध समस्त कथा. 











१. जीवन विकास पृ. १३२, १३३ । २. जीवन विकास प्‌. २६० । 
३. जीवन विकास ९. १५८ । ४. जीवन विकास ए्‌. १५९ | 
७५, बंदी पृ, १७६ प्छेट । 


&. भा, ७, 4, २२ डृसिंद के किए 'लखाबुधम! का प्रयोग हुआ है। भा. ७, 4, १९. 
में नूतिद 'नाय॑ झूगो नरो विचित्र कहे गए हैं। हे 


७७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


का विश्लेषण किया जाय सो ऐसा छगता है कि नृस्सिह-कथा में पशु-मानव 
संधि-युग की अम्योक्ति अन्तभुक्त है, क्योंकि नृर्सिह हिरण्यकद्षिपु का वध ने 
दिन में न रात में बल्कि संन्ध्या में और घर में न बाहर लपितु चोखट पर करते 
हैं। इस मध्य भाव में भी पशु-मानव श्रश्ब॒ुत्ति की युग्म श्रदृत्ति छकक्चित होती 
है। निष्कर्षतः हम प्राणिवेज्ञानिकों के सहश पशु-मानव मिश्रित पुराण-प्रतीक 
के रूप में नुसिंद्द को अहण कर सकते हैं । 


'हिरण्यकशिपु की प्रतीक-कथा 

हिरण्यकश्षिपु का शाब्दिक अर्थ भिन्न हो सकता है,' किन्तु मनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से हिरण्यकशिपु उस सुप्त आवरणावेश्टित पाशविक जीवसत्ता का धोतक 
'विदित होता है, जो 'प्रह्मद! अथवा 'भाह्वाद' को नियंत्रित करना चाहता है। 
वह अनियंत्रित 'द्' को विनष्ट करने का यत्ष करता है। हिरण्यकशिपु द्वारा 
प्रहाद पर जितने भी जस्याचार हुए--आग में जलाना, विष पिलाना, जल में 
फेंका जाना, पर्वतों पर से ढकेला जाना, प्रकृति रूपी होलिका द्वारा नष्ट करने 
का प्रयास, दावापक्‍्मि से जलने का भय--हन सभी में आनन्द या आह्वाद का 
तक प्रह्मद जीवित रहा । इसका तात्पर्य यह भी निकाला जा सकता हे 
“कि आहदित या आह्वाद में प्रतिष्ठित जीवसत्ता को नष्ट नहीं किया जा 
सकता । अत्यन्त क्र होने पर भी पाशविक जीव-ससा 'ग्रह्माद' को नष्ट 
नहीं कर सकी । पशु-मानव नूसिद युग के पाशविक्र आवरण में विज्ञोभ 
हुआ जिसके फलस्वरूप पशु-मानव में “जाह्याद' की अभिव्यक्ति हुई। उसके 
'पराक्रम में कर्जित विजय-गर्जना के रूप में भाह्वादु का निवास हुआ । इस प्रकार 
की प्रतीकात्मक ष्यंजना आलोच्य प्रसंग में विदित होती हे । साथ ही नृसिहद 
रूंगूर से छेऋर 'नेंडरथल सानव! तक या “हयप्रिव” से छेकर “'किम्पुरुष” तक की 
“विक्रास-जवस्था का धोतक पशु-मानव नृ्सि् माना जा सकता है । 


वामन 


नृर्सिह के अतिरिक्त भारतीय-साहित्य में अनेक ऐसे प्राध्नीन गोश्न-नाम 
आते हैं, जिनके अर्थ पशु और ब्यक्तिवाचक नाम दोनों होते हैं। “ब्राह्मणों? 
के अनुसार 'कूर्म भी कश्यप के समान है! और सभी प्राणी “कश्यप” के पुत्र 
हैं। ऋ० ७, १८, ६-३९ में आतियों के नाम के रूप में 'मत्स्यगण' 'अजगण!, 
१. महामहोपाध्याय रामावतार शर्मा ने 'पुराणतत्व” लौमक निबन्ध में हिरण्य- 


कशिपु का अर्थ 'सोने की दौस्या? या “सोने की हैब्या पर सोने बाका पुरुष! 
शाब्दिक अर्थ मात्र ग्रहण किया है । 
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“क्षिप्रुगण! आदि उक्लेख हुए हैं। बेदिक पुरोहित परिवारों के नामों के हूपो 
में भी गोतम ( पृषभ ), बस्स ( बछदे ), शुनक ( श्वान ), कौशिक ( उल्लुक ) 
साण्डुकेय ( मण्दूक पुत्र >) आदि द्वथर्थक नामों के भी प्रसंग मिलते हैं ।* 
पसंबर्ण' ( ५, ५३ ) को महाभारत” में “ऋत्ष' कहा गया है। इन तथ्यों में 
पशु से मानव-विक्रास की कोई विकास-घारा नहीं मिलती किन्तु मनोवैज्ञानिक 
इष्टि से पशु सानव-सम्बन्धों की परिकत्पना को जा सकती है। फिर भी 
लूलिंद के जनन्‍्तर जीवन-विकास की दूसरी अवस्था में छघुमानव या वामन 
का रूप प्रस्तुत किया जा सकता दहै। क्योंकि पशु-मानव रूप से जब सानव- 
रूप का प्रादुर्माब हुआ, तो उस प्रारस्मिक कार में आदिम मानव निश्चय 
ही शारीरिक और सानसिक दोनों दृष्टियोँ से सम्पूर्णतः विकास की अवस्था 
तक नहीं पहुँच सका होगा । अतः उस प्रारम्मिक मानव का प्रतिनिधि वामन 
यथार्थ प्रतीक माना जा सकता है। उस कार के विज्ञाल पशुओं और देस्या- 
कार भयंकर प्राणियाँ के बीच में अनुपात को दृष्टि से भी वह छोटा होगा 
किन्तु षुद्धि और मानसिक शक्ति को दृष्टि से उनकी अपेक्षा वह अधिक शक्ति- 
शास्ती और पराक्रमी होगा। इस प्रकार शरीर से छोटा और बुद्धि से बिराट्‌ 
मानव अपने युग की अवस्था का द्योतक माना जा सकता है। बामन को 
'क्रो-मैम्नन' या प्रथम 'सेघावी मानव! ( ्ि०700 800079 ) के श्वमानान्तर 
देखा जा सकता है। क्योंकि आकार-प्रकार और बुद्धि में भी इसका मनुष्य 
की सरह स्वाभाविक्त अनुमान किया जाता है। यह भाना जाता है कि 
कौशलपूर्ण फिछंट तथा पत्थर के उपकरण जो इसझे अस्थि-पंज्रों के साथ 
उपलब्ध हुए हैं, उनके निर्माण में यह मानव सिद्धहस्त था ।* हसो से इसे 
सेघावी मानव! कहा जाता है। 'मेधावी-मानवः की परम्परा में णआाने घाले 
'जाम्सलेड-मानव' आकार में और छोटा था और उसको स्त्रोपडी विशाल थी । 
उसके अस्थि-अपशेषों के उपलब्ध होने के जेत्र भी भाशेपीय ( इस्डो- 
यूरोपियन ) फ्रांस और जमंनी पदते हैं।” यद्यपि इस “मेघाबी-मानव के 
क्रमविकास का ठीक-ठीक पता नहीं चला है, किन्तु फिर भी उसके अरितिस्व 
से हनकार नहीं किया जाता । वामन “'चाम्सलेड-मानव! की परम्परा के निकट 
अतीस होता है । 





१, बै. मा. ए. २९२ । 

३. सां. मानव शा. ६. २०-२१ में ओ हसंकोवित्स ने दानवाकार मानव ( 08७7०- 
१06०४ 0080: ) का सो अरिंतत्व माना है । 

3. मानव शा. पृ. छड । ४. मानव शा. ६० ७४-७७ । 


जद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


बालखिल्य 

वामन के अतिरिक्त वामन के युग में बाउऊखिल्‍य जैसे मानव-प्रजाति को 
भी अस्तित्व मिलता है। सम्मभवतः रूघुता की अत्युक्ति प्रस्तुत करते हुए 
भमहाभारत! १, ३१, ८ में बालखिलयों को अँगूठे के मध्य भाग के बराबर कहा 
गया है। ये 'एन्ध्रोपोआएडस! की तरह की आदूर्तों से युक्त लक्षित द्वोते हैं । 
म्रहासारत! में हनका वर्णन करते हुए कहा गया है कि नीचे मुँह किए हुए 
( बालखिल्यान्‌ अधोमुखान्‌ ) एक वृक्ष की शाखा से लटक रहे थे । ये केवल 
पे और फल खाकर नप्न रहते हैं और जंगलों में घूमते रहते हैं। मनोवैज्ञा- 
निक दृष्टि से देखने पर ये आदिम लंगूर की आदतों एवं मनोबृत्तियों ले युक्त 
मानव प्रतीत होते हैं क्योंकि पौराणिक आवरण हटाकर यदि विक्रासवादी 
दृष्टि से इनका सूरुयांकन किया जाय तो इनमें रहन-सहन एवं व्यवहार-सम्बन्धो 
पुरातन मानव की कतिपय सम्भावित विशेषताएँ लक्षित होती हैं। पति- 
इन्द्विता और चरिष्ठता आदिम पशु और मानव दोनों की विशेषता कही जाती 
है। 'महासारत' १, ३१ में लघु बालखिस्य भी इन्द्र से द्वेपत्श प्रतिद्वनिद्वता 
और वरिष्टना ( 5ि0]0४07४४ए ) की भावन्ता से युक्त विदित होते हैं । 
इसी प्रेरणावश अब वे 'शौय! और “वीर! में इन्द्र से बढ़कर सौगुना मन के 
समान वेगवान्‌ वीर पुत्र उत्पन्न करने का संकरप करते हैं। महाभारत! 
१, ३१, २२-२३ सें कश्यप के सहश बालखिल्यों में भी संतानोत्पत्ति की 
संकल्प-भावना दृष्टिगत होती है। अतः बालखिल्यों की वामन-युग के ही 
पुरातन पुरुषों में परिगणना की जा सकती है। नूसिंह-युग के कंतिम वर्ग 
“किस्पुरुष” तथा वामन-युग के प्रारम्भिक 'बालखिल्यों! में अन्तर यह है कि 
'किम्पुरुष' आचार-विचार और स्वभाव में पशुत्व के अधिक निकट हैं, जब कि 
बालखिहय मनुष्य या मानस तध्व के। ये 'मेघावी मानव” की तरह बुद्धि- 
सम्पन्न प्रतीत होते हैं । 


सनत्कुमार 

वामन-थुग के प्राचीन पुरुर्षों में सनसकुमारों का भो नाम लिया जा 
सकता है। इनके नार्मों के साथ सम्बद्ध 'सन', सनातन” 'कुमार” जेसे शब्द 
मानव-सृष्टि के विकास की ही अवस्था को व्यंजित करने वाले 'प्रतीकार्थ! 
प्रतीत होते हैं । इन्हें आदि युग में उत्पन्न होने वाले ब्रह्म के प्रथम मानस- 
पुन्रों में माना जाता है ।* भौतिक दृष्टि से गाहंस्थ्य-बन्धन से मुक्त होकर 
रूघुकुमारों की अवस्था में इनकी स्वेष्छाचारिता जादिम मानव के कार्य-ध्यापारों 





१. इरिवंश पु; ३१, १२-१३ | 
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तथा रूपों से बहुत कुछ साम्य रखती है। किन्तु बालखिक्यों और कुमारों 
में तुलना करने पर खालखित्य अधिक पुरातन तथा “कुमार! परवर्ती पुरातन 
जान पढ़ते हैं। बालखिह्य स्वभाव, भाचरण एवं ब्यवह्दर से 'बारूखित्यानू 
अधोमुखान्‌' के रूप में बच्चों की शाखाओं से लटकने वाके प्रादीनतम जादिम 
मानव विदित होते हैं, जब कि कुमार ( जो उनसे भ्षाकार में कुछ बड़े भी हैं ) 
पृथ्वी पर भ्रमण करते हैं) निश्चय हो इनमें मानव-विकास की दो अवस्थाएँ 
प्रतिविम्बित होती हैं। इसो से बालखिल्यों का युग पहले और कुमारों का 
युग बाद में ही स्थिर करना अधिक्र समीचोन जान पढ़ता है। यद्यपि हन 
सभी को वामन-युग में भी अद्दण किया गया है, परन्तु प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व 
की दृष्टि से वामन की भ्वस्था अन्त में ही छक्षित होती है। वामन-युग 
मनुष्य के उद्धव एवं विकास का ही युग नहीं है अपितु मनुष्य की भादिम 
सभ्यता का आरम्भ भी उसी युग से विदित होता है। वामन-युग में मनुष्य 
की विभिन्न प्रजातियों का विक्रास हो चुका था। इन जातियों में या तो 
मित्रता थी या शत्रुता ।? कहीं तो ये परस्पर मिल-जुलूकर रहते थे और 
कहीं वेयक्तिक या जातीय स्वार्थवश युद्ध छेड देते थे। उस युग की प्रमुख 
समस्या थी क्षेत्रोय एकता कौर उलस् पर अधिकार। वामन के तीन पग की 
कथा में च्षेत्रोय अधिकार के बीज मिलते हैं। जादिम मानव-सभ्यता युग में 
विभिन्न कुलों द्वारा छेश्रीय-अधिकार की भावना का नवविकासवादो भी समर्थन 
करते हैं ।* इस प्रकार वामन का पुराण-प्रतीक एक ओर तो मानव-विकास 
की उस अवस्था का झोतवन करता है, जहाँ मनुष्य शारीरिक विक्रास की दृष्टि 
से किचित अपरिपुष्ट होकर भी ज्षेत्रोय आधिपस्य के निमित्त सचेष्ट होने लगा 
था। शारीरिक शक्ति के साथ-साथ उसकी बुद्धि एवं मेधा का भी पर्याप्त 
विकास हो झुका था । इस युग की प्राचोन परम्परा में मान्य बारूखिल्यों 
में सम्भवतः अपनी 'हीनता!' के चछते मजबूत नस्ल उत्पन्न करने को भावना 
रुजित होती है, जब कि सनत्कुमार जेसे मानव में स्वेच्छाचारिता अधिक 
विद्यमान है। इन दोनों में मानव-समभ्यता के विकास-सम्बन्धी आरम्भिक 
कार्यों के लक्षण नहीं मिलते । केवक बालखिल्थों में अपने कुछ की संण्या बढ़ाने 
की अधृुक्ति का अनुमान किया जा सकता है । किन्तु वामन में क्षेत्रीय अधिकार 
सम्बन्धी भावना का सर्वप्रथम परिचय मिलता है। छूगता है कि सनत्कुमार- 
युग तक क्षेत्रीय अधिकार जेसी समस्‍या उत्पन्न नहीं हुई थी। उस युग तक 
विभिन्न जातियों एवं कुर्ों का भो इस खीमा तक विकास नहीं हुआ था 


१. ए. न्यु थियोरी आफ छ्युमन इच्द्दो. पृ. ६। २. वही पृ. ५। 
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जिसमें झेशत्रीय समस्या उत्पन्न हुई हो। परन्तु वामन-थुग से इस जेन्नीय 
समस्‍या का प्रथमारम्भ माला जा सकता है। चाल्स डार्विन और चार्रुस 
बहाइट ने मनुष्य की अवतरण-परम्परा के अनुसन्धान-क्रम में मनुष्य का बाह्य 
ओर आंतरिक शरीर रंगूर और चनमानुष जातियों की विकसित परम्परा में 
दिखाने का प्रयास किया है ।' किन्तु फिर भी नवविकासवादी यह मानते 
हैं कि “मनुष्य किसी पूजवर्ती अस्तित्व वाले रूपों का ही परिवर्तित अवतार 
है। सम्भव हे कि बालखिल्‍््य, सनसकुमार और वामन उस पूर्ववर्ती अस्तित्व 
चाले मानव का पौराणिक परम्परा में प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करते हों । 
जिस प्रकार गर्भ घारण की अवस्था से लेकर जन्म पूर्व की अवस्था तक मानव- 
शिशु का विकास आधुनिक प्राणि-वेज्ञानिकों के अनुसार अन्य प्राणियों के 
अतिरिक्त मत्स्य, कूर्म ओर वराह के भी शिक्ष-विकरास-क्रम से मिलता-जुछता 
है,3 उसी प्रकार मानव-विकास की परम्परा में वामन कोई “पूर्ववर्ती अस्तित्व! 
वाला विशिष्ट मानत्र रहा हो । 


चोरासी लक्ष योनियों के आजुवंशिक क्रम से अवतरित मानव 
अवतारवादी परम्परा में अवतरित अवतार-प्रतीर्कों के अतिरिक्त पुराणों में 
प्रायः यह कथन मिलता है कि इस सृष्टि के प्राणियों में मनुष्य सर्वोत्तम प्राणी 
है। वह चौरासी लाख योनियों में खरे अवतरित होता हुआ मनुष्य योनि 
तक पहुँचा है। इस कथन में प्रयुक्त 'चोरासी लक्ष' का 'चौरासी' शब्द अनेक 
अरसंर्गों में प्रयुक्त होने के कारण रूढ़ संख्यात्मक पुराण-प्रतीक विदित होता है; 
किन्तु जहाँ लक चौरासी छक्ष योनि का प्रश्न है, उसमें निश्चय ही जीव-विज्ञान 
से सम्बद्ध एक आधारभूत सत्य को संख्यात्सक पुराण-प्रतीक का रूप प्रदान 
किया गया है। आधुनिक जीव वेज्ञानिक भी सृष्टि का सर्वोत्तम प्राणी मनुष्य 
को ही मानते हैं । उस मनुष्य का विकास प्रारम्भ से लेकर प्रथम परिष्कृत 
यथा मेघावी मानव तक जिन जीव जन्‍्तुणों की जानुवंशिक परम्परा में हुआ है, 
उनकी क्रमागत योनि या जीव संख्या यदि चौरासी छक्ष नहीं तो उससे कुछ 
डी कम या अधिक हो सकती है। यदि दस संख्या को पौराणिक या परि- 
कशएपनात्मक ( हिपोथेटिकल ) भी स्वीकार किया जाय तो भी इसमें जीव- 
विज्ञान के इस सिद्धान्त का आभास इस सीमा तक तो सत्य प्रतीत होता ही 
है कि मनुष्य पकाएक देवी योनि से न टपक कर उन मनुष्येतर योनियों से 


१. इब्हों. इन द. लाइट आफ माडने नालेज पू, २८८ । 
२. » वही, पृ. २८७ ७) 45 6 ॥रा0दीक्‍69 ८€४०९॥त6४ 00 8098 976- 
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७. ४ 
३२. ऑगलनिक इन्होत्युशन ४. ६६४॥। 
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जआाविर्भूत हुआ है जिनमें अनेक जीव-जन्तुओं की योनियों के क्रम हैं। अतः 
सम्मव है जीव-विज्ञान एवं पुराणों के प्रतिपादन में कुछ अन्तर दो किन्सु 
आधारभूत सत्य की दृष्टि से इनमें तथ्यगत साम्य जचश्य कज्षित होता है। 


मानव-सम्यता- युग 


मनुष्य इस सष्टिरचना की अन्यतम कृति है। कीच से कम की तरह 
विभिन्न सयंकर प्राणियों के मध्य से ही उसका आविर्भाव हुआ है । इस प्राणी 
या मानव-विकास-क्रम में मनुष्य के शारीरिक और मानसिक दोनों पक्चों का 
विकास होता रहा है, किन्तु शारीरिक विकास जहाँ अंक्रगणितीय रहा है, 
वहाँ मानसिक विकास का अनुपात ज्यामितिक रहा है। वामन शारीरिक 
और मानसिक विक्रास के आनुपातिक सम्बन्ध के थ्ोतक हैं; वामन के बाद 
मनुष्य का सम्बन्ध प्रकृति के विभिन्न साधनों और उपादानों से होता गया । 
वह अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए कतिपय उपकरणों के रूप में 
ऐसे माध्यम साधनों का आविष्कार कर प्रयोग करता गया, जिसके फलस्वरूप 
मानव-सभ्यता का विस्तार होता गया। जतः भानव-समभ्यत्ता के आरम्भिक 
विक्वास के प्रतीर्कों में परशुधारी परशुराम को ग्रहण किया जा सकता है । 


परशुराम 

इसीसे परशुराम-युग को जीवन-विकास-युग की अपेक्षा मानव-सम्यता- 
विकास-युग कहना अधिक युक्तिसंगत होगा । फरसा और धघनुष-बाण लिए 
हुए परशुराम का रूप जंगल में रहने वाले उस शिकारी मानव का प्रतीक है, 
जिस समय वह घने जंगलों में ही अपना विकास-स्थर बनाकर “'नव-पाषाण- 
युग” के शिकारी-सानव की तरह जीवन व्यतीत करता था। वामन और 
परशुराम इन दोनों प्रतीक-मानवो की तुलना करने पर, वामन के रूप में 
रूछु-मानव-प्रतीक परशुराम के सदृश ही ब्राह्मण है, किन्तु उसमें पराक्रम या 
विकम की अपेक्षा बुद्धिकोंशल का श्ाधान्य है। वह बुद्धि-चातुय से ही 
प्रारम्भिक सानव के बिराट कौशछ का परिचय देता है। अभी सम्यता के 
विकास की दृष्टि से सम्भवतः लघु दंड मात्र के अतिरिक्त उसके पास कोई 
अभ्य जायुध नहीं है अपितु उसके पराक्रम में ज्रुद्धि-तश्व की ही प्रसुखता दे । 
अतः बौद्धिक प्राबक्य के कारण चह चुद्धिवादी या ब्राह्मण-प्रतीक मानव है। 
उसमें क्षत्रिय-पराक्रम का समावेश नहीं है हसीसे वह विशुद्ध ब्राह्मणवत्‌ 
आचरण करता है । 


किन्तु परशुराम का प्रतीक सभ्यता के एक सोपान-क्रम का द्योतक है। 


दट० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


परशुराम का आयुध कुएहाडी के समान परशु आदिम युग के आयुर्धो 
में विशिष्ट स्थान रखता था। मानव शासि यों के मतानुसार 'पुरापाषाण 
युग के! प्रमुख महत्व के तीन सांस्कृतिक तक्त्वों में एक हाथ की कुल्हाड़ी का 
उपयोग भी रहा है ।' कुरहाड़ी इत्यादि साधनों के अतिरिक्त मानव-सम्यता के 
विकास एदं विस्तार में अप्लि का सर्वाधिक योग रहा है। परशुराम का 
सम्बन्ध जिस ऋगुवंश से है, घेदिक संत्रों के अनुसार यह वंश अपि का 
आविष्कारक भी रहा है। एक मंत्र के अनुसार मात्तरिश्वन्‌ और देवों ने भप़्नि 
को मनु के लिए निर्मित किया, जब कि अ्गुर्ओों मे शक्ति से अप्ि को उत्पन्त 
किया । इस श्रकार अप्नि के अवतरण और मनुष्यों तक उसके पहुँचाने की 
पुराकथा प्रमुखतः मातरिश्रन्‌ और मभ्गुओं से सम्बद्ध है।' अतः कुक्हाडी- 
युग से लेकर अप्लि के प्रादुमाव-युग तक के प्रतीक परशुराम माने जा 
सकते हैं । विभिन्न शक्ति-स्रोतों के उत्पादन-क्रम में सर्वप्रथम अप्नि-शक्ति का 
भी सम्बन्ध मानव-सभ्यता के प्रथम सोपान से रहा है। इस युग का 
शिकारी मानव अपने भोज्य-शिकार को आग में पकाकर खाने का उपक्रम 
करने छगा था । कुल्हाड़ी और अभि इन दो सम्यता-प्रतीकों में कुल्हाड़ी या 
उसका परिष्कृत रूप परशु ज्त्रित्व का दग्योतक प्रतीत होता है और भ्प्नि 
ब्राह्मणत्व का । इसीसे परशुराम में ब्राह्मण के साथ-साथ ज्ञत्रिय तत्वाँ का भी 
समावेश है । इस ज्षत्रिय-त्राह्मण के समक्ष उस युग का सतत्‌ परिवर्तित 
पशुचत्‌ चम्रिय-पराक़म हार मानता हे। इस आदि सभ्यता-प्रतीक-मानव 
परशुराम में पराक्रम और चुद्धि दोनों का समुचित संयोग है। वे पाषविक 
पराक्रम को नष्ट करने के लिए चत्रिय बल और ब्राह्मण बुद्धि-कौशछ दोनों 
का प्रयोग करते हैं। पुराण-प्रतीक परशुराम! के रूप में इस युग का 
शिकारी मानव “डंढे? से आगे बढ़कर 'कुल्दहाड़ी' जेसे मारने और छकदडी 
काटने वाले आयुध का प्रयोग करता रहा। बाद में चछकर उसने दूर-मारक 
या दूर-वेधी 'तीर-धनुष! का आविष्कार किया । अतएवं आयुध की दृष्टि से 
परशुराम कुल्हाड़ी! से केकर तीर-घनुष-युग तक की मानव सभ्यता के 
विकास के वास्तविक पुराण-प्रतीक हैं। निश्चय ही हाथ से निकट की वस्तु 
पर कुल्हाड़ी जेसे शास्त्र से प्रहार करने की अपेज्ञा सीर-धनुष का प्रयोग 
अधिक अमोघ और प्रभावशाली रहा होगा और उसमें दक्ष मानव सर्वाधिक 





१. सा. मानवशास्त्र--५. ३५। 

२. वे. मा. ( अनुवाद ) १. २६६-२६७ व्युत्पत्ति की दृष्टि से 'सृगु? शब्द का अथ्थ 
प्रकाशमान?, जैसा कि “भ्राजः ( प्रकाशित होना ) धातु से निष्पन्न है, होता है । बर्गेन के 
विचार से सम्मवतः शृगु अप्नि का भी एक नाम था । 
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पराक्रमी समझा जाता होगा। परशुराम अपने युग के परशु या कुछदादी 
चराने वाले तथा तीर और धनुष में भी निपुण प्रतीक-मानव हैं, जिन्हें 
अगली सानव-सभ्यता के विकास-युग के प्रतीक श्रीराम से हार खानी पड़ी । 
इसका सुख्य कारण यह होगा कि श्रीरास-युग तक घनुर्वेद की कछा और 
उसके संचालन की पद्धतियों का अधिक विकास हो गया होगा। तथा 
परशु जैसे निकट से मारने वाले शस्त्र गौण हो गए होंगे, जब कि उनके 
बदले तीर और धनुष जैसे दूर-वेधी शरस्त्रों के रूपों का तथा उनकी संचालन- 
कला का अधिकाधिक विकास हुआ होगा । 


शिकारी मानव ने बाद में चलकर कुछ विशेष किस्म के पालने-पोसने 
योग्य पशुओं को अपने साथ रखना शुरू किया। हस प्रकार शिकारी युग 
के पश्चात्‌ पशुपालन-युग का प्रारम्भ हुआ। पशुपालन-युग के पशुओं का 
प्रजनन शक्ति के द्वारा अत्यधिक विस्तार हुआ । उपयुक्त चरागाहों में वह 
अपने पशु-समूह को लेकर फिरन्दर मानव के रूप में घूमने छगा । 
परशुराम की आनुवंशिक कथा में इस श्रकार के पशुओं का प्रसंग तो जाया 
ही है, साथ ही उनके जीवन में घटित “कामघेनु-अपहरण” की पौराणिक कथा 
भी पशुपालन-युग के तस्कालीन महत्त्व को ही प्रदर्शित करती है। पशु-पालन 
युग में सर्वाधिक उपयोगिता की दृष्टि से अश्व और गो ये दो पशु अधिक 
स्तोकप्रिय रहे थे । इन दोनों से सम्बद्ध पुराण-कथाएं परशुराम एवं उनकी 
कुल-कथा में घटित होती दे । पुराणों में आये हुए 'गाधि! और 'ऋचीक' 
का सम्पन्ध परशुराम की आनुवंशिक परम्परा से रहा है। इस पुराण-कथा में 
गाधि ने ऋचीक से एक सहसर््र विशेष कोटि के अश्वों की माँग की थी, 
जिन्हें ऋचीक ऋषि ने प्रदान भी किया।! हतनी अधिक संख्या में 
विशेष कोटि के अश्वों का विनिमय इस युग की पशुपालन की प्रश्नत्ति को भी 
धोतित करता है । दूसरी घटना का सम्बन्ध स्वयं परशुराम से है। परशुराम 
और सहस्ववाहु का धंघर्ष सहखबाहु द्वारा कामघेनु का अपदरण किये जाने 
के कारण हुआ था।* कामघेनु स्वयं पशुपालन-युग का प्रतिनिधित्व करने 
वाले विशिष्ट पुराण-प्रतीकों में से है। इस प्रकार मानव-सभ्यता के विकास 
की दृष्टि से परशुराम शिकारी मानव तथा अ्रमणशीर पशु-मानव-युग का 
प्रतिनिषिस्व करने वाछे पुराण-प्रतीक-मानव हैं । उनके जीवन से सम्बद्ध 
प्रायः सभी समस्याओं और संघर्षों में उपयुक्त जीवन की ही झांकियाँ 
मिलती हैं । 


१, भा. ९, १५, ६ | २. भा. ९, १५, २५-२६ । 
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श्षीराम 


सभ्यता के प्रसीक--समस्‍्त विश्व की सम्यता में 'तीर और घलनुष” का 
विशिष्ट स्थान है। प्राचीन ऐतिहा की एक महत्वपूर्ण सभ्यता का अस्तित्व 
तीर-घनुष के बल पर व्यापक बना हुआ था। भारतवर्ष की सम्यता पूव॑ं 
संस्कृति में भी 'तीर-धनुष” का अपना योग-दान रहा है। राम इस युग 
की सभ्यता एवं संस्कृति के अन्यतम पुराण-प्रतीक जान पढ़ते हैं। उनके 
समस्त चरित्र में धनुवेद की प्रमुखता है। वे विश्वामित्र के आश्रम में 
धनुसंज्जालन में निषुणता प्राप्त करते हैं और अन्य धर्मावरम्बी आय्येतर 
जनजातियों से युद्ध करते हैं । वे जनकपुर में धनुष उठाकर और तानकर 
अपनी निपुणता का प्रदर्शन करते हैं । हतप्रभ परशुराम श्रीराम को अपना 
धनुष प्रदान करते हैं। वनवास-क्रम में श्रीराम आय-सम्यता में ग्रहीत 
जनजातियों से मेत्री-माव रखते हुए मिलते हैं तथा विरोधी और 'ुब्घ 
जन-जातियों को युद्ध में पराभूत करते हैं। दाश्षिणाश्य सीमा पर ऋषि 
अगस्त से उन्हें दिव्य धनुष की उपलब्धि होती है। वे ऋष्यमृक पत्रत 
के पास सात ताड़ों को एक ही बाण से बींघकर अपने अप्रतिम हस्तऊाघव 
का परिचय देते हें। तीचण शर-वेध से ही वे समुद्र को पराभूत करते 
है और अन्त में लक्ष-युद्ध में अपने तोर-धनुष के ही कौशल का झौय॑ 
व्यक्त करते हैं। इसी से श्रीराम को अपने युग में पश्चिमी सभ्यता के 
चोतक धनुर्घारी ४िग्रांट्राग08', 'नाइट्स' की तरह धनुषधारी दोने के 
कारण विष्णु के पराक्रम से सम्बद्ध किया गया था। धनुवेंद की योग्यता 
डस कार की सभ्यता का प्रतिमान मानी जा सकती दै, जिसका स्थान 
अब बारूद या स्वचालित शरस्त्रों ने ग्रहण कर लिया है। इस प्रकार धीराम 
'तीर-घनुष-युग! की सभ्यता का पूर्णरूप से द्योतन करते हैं । 


सांस्कृतिक प्रतीक राम--आर्यों के आदिकारू का भारत सप्त सिन्धु 
प्रदेश और सरस्वती के मध्य में होने वाले सारस्वत प्रदेश तक फेंका हुआ 
था।' तत्कालीन भारत जार्यावत और दक्षिणावर्त दो खण्डों में विभक्तः 
था | परशुराम-युग तक इन दोनों में सांस्कृतिक एकता अधिकाधिक मात्रा 
में नहीं हो सकी थी। किन्तु राम के युग में जो सबसे बड़ा सांस्कृतिक 
कार्य सम्पन्न हुआ--वह थी अखिक भारतवर्ष की सांस्कृतिक एकता जिसने 
परवर्ती का में अवतारत्व की ( वेष्णव, शेव, बौद्ध, जैन, शाक्त ) बहु 
शड्भूलित छताओं में आवेधित होकर समस्त भारतवर्ष को एक सांस्कृतिक 





१, आ. क. ई. पृ. ५३, ६२। 
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सूत्र में बाँधा । अतः राम भारतीय सभ्यता के अतिरिक्त अखिक भारतीय 
सांस्कृतिक ऐक्य के भी पुराण-प्रसीक हैं । श्रीराम युग का सांस्कृतिक समन्वय 
आय॑ और द्वविढ, उत्तर और दृक्षिण', पश्चिम और पूरब, ग्राम और नगर 
अरण्य और नगर, प्रजा और राजा, जन-जाति और शासक वर्ग, राजतन्त्र 
और प्रजातन्त्र, या उत्तर ( अयोध्या ), मध्य ( किष्किन्धा ) और दृदिण 
( छड्ढा ) आदि के समन्वय का सूचक है। इस युग में सीता का हल के 
फाल से सम्बद्ध होना' और जनक राज का हल चलाना, क्ृषि-थुग के 
प्राधान्य का प्रतीक है | राम-युग से सम्बद्ध साहित्यिक कथावस्तुएँ वन-गमन 
नौका-वहन, समुद्र में पुल तथा पुष्पक-विमान की यात्रा, भारतीय, सांस्क्ृतिक 
भावना में जाग्रत होने वाली स्थल-शक्ति, जरू-शक्ति और वायु-शक्ति की 
सांस्कृतिक चेतना के द्योतक हैं । 


राम का समस्त उदात्त जीवन भी समस्त भारतीय जीवन के आदर 
का परिचायक बेयक्तिक नहीं अपितु राष्ट्रीय चरिश्र है। इसी से उनका व्यक्तिगत 
जीवन, पारिवारिक सम्बन्ध, कार्य-कलाप, गान्धीवाद की तरह भारत की 
राजनीतिक, सामाजिक, आर्थिक, धार्मिक सभी अवस्थाओं में प्रतिमानक 
निर्माण करने वाले हुए। इनकी लोकप्रियता, प्रजातान्त्रिकता, ध्यागपूर्ण 
जीवन, वीरता, शो, सौजन्य, बन्धुओं, मात्ताओं, तथा अन्‍्यान्य प्रजञाओं, 
जन-स्थान की जन-जातियां से सम्बन्ध सभी भारतीय संस्कृति के समन्‍्वय- 
वादी प्रतिमानों के ही सूचक हैं | मध्यकालोन युग में भी अवतारवादी संस्कृति 
का विकास होने पर 'रामचरित” केवल संस्क्ृत या हिन्दी का ही नहीं 
अपितु समस्त भारतीय और बृद्त्तर भारतीय भाषाओं का सांस्कृतिक काव्य- 
विषय रहा है। इस प्रकार राम भारतीय संस्कृति के सांस्कृतिक पुराण-प्रतीक 
विदित होते हैं । 


श्रीकृष्ण 

श्रीराम की तरह श्रीकृष्ण भी पौराणिक प्रतोक-शेली में भारतीय सभ्यता 
एवं संस्कृति के एक विशिष्ट युग के द्योतक ग्रतीक होते हैं । इतिहासकारों 
की दृष्टि में श्रीकृष्ण के अनेकविध रूप ( घोर अंगिरस कृष्ण, महाभारत 
श्रीकृष्ण, वासुदेव श्रीकृष्ण, गोपीकृष्ण, द्वारकाकृप्ण ) आज भो प्रश्न बने हुए 
हैं। परन्तु इनका समुचित समाधान-पुराण-प्रतीक-शैद्रो से विक्षेषण द्वारा 
अधिक सम्भव जान पढ़ता है। क्योंकि पुराण-प्रतीकों में जिन ऐतिहासिक 


१. आ. क. ई. पृ. ६८। २. आ. क. ई. प्‌. ६२ । 
३. वा. रा. ३, ३९, ४८ “बने तस्मिन्‌ निवसता जनस्थानालिवासिना' । 
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या अन्योक्तिपरक मद्दापुरुषों को भ्रद्ण किया गया है, वे केवल अपने ही 
व्यक्तित्व के वाचक नहीं अपितु अनेक सांस्कृतिक महापुरुषों के सम्मिलित 
व्यक्तित्व से निर्मित पुराण-प्रतीक हैं । इन्हें सांस्कृतिक प्रतीकों में ग्रहण किया 
जा सकता है । 


सांस्कृतिक प्रतीक 

इस कोटि के सांस्कृतिक पुराण-प्रतीकों की विशेषता यद्द है कि इनमें 
व्यक्ति, इतिहास, जनश्रुति, युग-चेतना, सांस्कृतिक एवं जातीय कार्य-कलाप, 
सास्कृतिक साहित्य, साथना, उपासना प्रायः सभी का अन्तर्भाव होकर 
समष्टिगत भाव की अर्थवत्ता का ज्ञापफक भाव समाहित द्वो जाता है। ऐसे 
प्रतोक युग-सापेक्ष सामाजिक चेतना से सम्एक्त होने के साथ-साथ परग्परागत 
प्रतीकार्थ को भी समाहित कर लेते हैं। इस प्रकार परम्परागत भाव और 
युग-सापेक्ष भाव दोनों के समन्वय से इनकी भाव-सम्पत्ति को सृष्टि हुई 
है। आगमिष्यत युगों में भीये अपने युग की भाव-सम्पत्ति से समन्वित 
होकर नव-नवोदूत रूपों में प्रायः ब्यक्त होते रहते हैं। ऐसे पुराण-प्रतीकों में 
श्रीकृष्ण को ग्रहण किया जा सकता दै । 


पुराण-प्रतीक श्रीकृष्ण विशिष्ट प्यक्तिश्व से सम्पन्न होने के साथ-साथ 
कतिपय ऐतिहासिक घटनाओं से भी सम्बद्ध विदित होते हैं। मद्दाभारत, 
हरिवंश पु अन्य पुराणों में उपलब्ध उनके कथनों में उस युग की ब्रोद्धिक 
चेतना बहुत कुछ साकार हो सकी है। श्रीकृष्ण के युग में हासोन्मुख एवं 
संधर्षरत राजतन्त्रीय अवस्था में क्रृष्णिसंघ" जेंसे प्रजातन्‍्त्र की स्थापना हुई 
थी । श्रीकृष्ण स्वयं बृष्णिसंघ के और बाद में चलकर अनेक प्रजातान्त्रिक 
संघों के संघ के भी नेता हुए थे। इनके सांस्कृतिक कार्या में एक जातीय 
वेशिप्व्य के साथ-साथ अनेक जातीय विशेषताएँ भी विद्यमान हैं। हनके 
नाम से सम्बद्ध 'श्रीमद्नवद्गीता! भी भारतीय वाद्यय की एक सांस्कृतिक 
निधि है। साधना एवं उपासना के चेम्न में स्वयं साध्य या उपास्य होने 
के पूर्व श्रीकृष्ण द्वारा जिस साधना या उपासना का प्रवतन हुआ था, वह 
है--गोबरघन! की पूजा । श्रीकृष्ण ने वायवीय देवताओं की अपेक्षा 
तत्कालीन जन-तान्त्रिक समाज में 'गोपूजा', गोवरधन पूजा” के रूप में 
उपयोगितावादी देवताओं ( (7६8॥08778॥ 2008 ) की ओर ध्यान आक्ृष्ट 
किया | 'गोबरधन! की पूजा उस भू-सम्वत्ति की पूजा का थातन करती है, 
जिसमें पशुपालन-युग और कृषि-युग के ववरमसाध्य अन्तभुंक्त हैं। भारतवर्ष 


१, आ. क. ई. पृ. ६७। 
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अध्यन्त पुरातनकाछ से ही कृषि प्रधान देश रहा है। पुराण प्रतीक बरूराम 
और श्रीकृष्ण भारतीय सांस्कृतिक जीवन-यापन के प्रमुख साधन कृषि और 
पशुपालन के व्यखक हैं । इनकी अपेक्षा वामन और परशुराम में गाहंस्थ्य 
का विकास नहीं हो सका है। ब्रह्मचर्योचित कर्तव्य-भावना वेयक्तिक पराक्रम 
के द्वारा चरमपरिणति पर पहुँचती रही है। परन्तु कृषि-सम्यता के प्रतीक 
राम में गार्हस्थ्य के एक मर्याद्ित रूप का अस्तित्व मिलता है। गाहंस्थ्य 
में बेबकिक पराक्रम के साथ-साथ प्रयज्ष की भी आवश्यकता होती है । 
अतणव श्रीराम में वेयक्तिक पराक्रम के अतिरिक्त पारिवारिक संगठनाश्मक 
सथा आध्मीयता प्रधान प्रयक्ष भी लक्षित होता है, ज्ञो भारतीय गाहंस्थ्य 
जीवन का आदुश है । खासकर कृषि का विकास विशेष भू-खण्ड से सम्बद्ध 
होने के कारण स्थानीय निवास में निद्दतित गाहस्थ्य पर ही निर्भर करता 
है। श्रीकृष्ण-युग तक कृषि-प्रधान गाहंस्थ्य जीवन के नाना रूपों का 
प्रादुर्भाव हुआ था । यह अनेकरूपता स्वयं श्रीकृष्ण के ही गाइंस्थ्य-जीवन 
में लक्षित होती है। श्रीकृष्ण एकपत्नीक और बहुपक्षीक दोनों हैं । उनके 
प्रारम्भिक जीवन में ग्रामीण स्वच्छुन्द प्रेम का ही विकसित रूप श्रस्फुटित 
हुआ है। भारतवर्ष ही क्या समस्त विश्व में कृषि और पशुपालन एक साथ 
चलतसे रहे हैं | प्रायः इन दोनों के सहयोग पर ही भारतीय कृषि-जीवन 
की भित्ति स्थित है। कृष्ण और बलराम का साहचर्य हसी प्रकार के गाहं स्थ्य- 
जीवन का द्योतक है। गाहंस्थ्य में पराक्रम के साथ-साथ प्रयक्ष की आवश्यकता 
होती है। उस प्रयत्न का फलायम बहुत कुछ प्राकृतिक शक्तियों पर निभर 
करता है। इस दृष्टि से श्रीकृष्ण-युग में प्रयज्ष की प्रधानता लक्षित होती 
है। गाहंस्थ्य का प्रयत्ष कामनाओं और एबषणार्ओो की तृप्ति के लिए द्ोता 
है। श्रीकृष्ण का समस्त गा६हं स्थ्य प्रवृत्तिमूछक एपणाओं की तृप्ति से परिष्‌्ण 
है। अतः फर्म पुव॑ं कर्म के भोग की ब्ृद्धि इस युग का वेशिष्व्य है। गा६हंस्थ्य 
में दाम्पत्यथ के अतिरिक्त मनुष्य जीवन भर स्वयं एवं मित्र तथा अन्य 
सम्बन्धी की रक्षा या शत्रु के दमन जेसे गाहंस्थ्य अपंच में संघषरत रहा 
करता है | श्रीकृष्ण इस प्रश्नत्ति-प्रधान गाहंस्थ्य प्रपंच के वास्तविक पुराण- 
प्रतीक कहे जा सकते हैं। यद्यात्रि श्रीकृष्ण का जोवन अनेकरूपताओं से 
परिपूर्ण है, फिर भी उन्हें समतुलित प्रबृत्ति मार्गीय जीवन का ग्रोतक माना 
जा सकता है, जेंसा कि “युक्ताहारबिदारस्य युक्त चेशस्य कर्मसु' या 'सुखे 
दुःखे समौकृत्वा छामाकाभौ जयाजयौ! जैसे उनके कथर्नों से संकेतित 
होता है । 

पौराणिक प्रतीकास्मकता ने श्रीकृष्ण और बलशम को जिस परिवेश 
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में प्रदर्शित किया है, उस परिवेश में कृषि जौर पशुपाकन के साहचर्य को 
भी वे व्यंजना करते हैं । बलराम के दाथ में हल और मूसक ये दो आयुध 
उन्हें कृषि की सूर्तिमान प्रतीक-प्रतिमा के रूप में जञापित करते हैं | श्रीकृष्ण 
का साहचर्य-प्रधान प्रारम्भिक जीवन पशुपालन-युग की सम्यता से आरम्भ 
होता है । उनके हाथों की मुरली प्राचीन पश्चिमी पशु-पालकों में 'शेफडसरीढ” 
का स्मरण कराती है। वनसाछला और मयूरपंख भी तृण-प्रधान वन-बन 
में चारण करने चाले जीवन का ही संकेत करते हैं। गोपालक-युग में 
विकसित होने वाला स्वच्छुन्द प्रेम तथा अनेक असुर-पशु-प्रतीकों की शेली 
में व्यक्त किये गए विभिन्न जंगली जन्‍्तुर्ओो सम्बन्धी घटनात्मक वध-कथायें 
मी उस युग की प्रतीकास्मक भर्थवत्ता को ही व्यक्त करती हैं। इस प्रकार 
श्रीकृष्ण भारतीय सभ्यता एवं सांस्कृतिक युग के परिचायक, विशिष्ट किन्तु 
महरवपूर्ण पुराण-प्रतीक विदित द्ोते हैं । 

बुद्ध--मनुष्य स्वभाव से ही संकरपास्मक और विकरपाध्मक रहा है। 
हन दोनों के संघर्व की गति पाकर, मनुष्य की सभ्यता भ्रवृत्ति और निवृत्ति 
की दो पहियों वाली गाड़ी पर चली आ रही है। सामूहिक सभ्यता के 
विकास एवं युग-परिवतन में जिस अभ्रकार युद्ध और शान्ति का योग रहा 
है। सभ्यता की प्रगति में कभी हास और कभी उत्थान के युग आया करते हैं, 
चैसे ही युग विशेष में कभी प्रवृत्ति और कभी निम्ृत्ति की प्रधानता होती 
है। एक युग की सभ्यता में समाज की उद्यम प्रवृत्तियाँ जब 'सम्पृक्त बिन्दु! 
( 5&प्रा४०00 7076 ) पर पहुँच जाती है, उस समय समाज की 
प्रगति प्रवृत्यास्सक विकार्रों से अवरुद्ध हो जाती है। निश्चय ही उन दिनों 
किसी न किसी विशिष्ट शक्ति का समाज में आविर्भाव होता है, जो पुनः 
तत्कालीन सभ्यता के विकार्रों को नयी चेतना के जल से स्वच्छ कर 
समतुलित करने का प्रयास करती है। ऐसी शक्तियों के द्योतक भवतारों के 
व्यक्तिपरक होने के कारण व्यक्ति-चेतना से सन्निविष्ट शक्ति का बोध विदित 
होता है, किन्तु बात ऐसी नहीं है। वास्तविकता तो यह है कि प्रस्येक 
अवतार एक जागतिक उन्मेष और सामूहिक चेतना का प्रतीक है। उस 
' अबतार विशेष की पृष्ठभूमि में वर्गाय, जातीय, सामाजिक, सांस्कृतिक 
जनसमुदाय की जाग्रत एवं प्रबुद्ध चेतना का भी योग रहा है जो सभ्यता के 
विभिन्न युर्गों में गवोत्थान क्रिया का संचार करती रही है। इस चेसना- 
शक्ति का उज्भव-क्रम एक दीप से प्रज्वछित सहस्रों दीपों की तरह 'दीपादुस्पन्च 
दीपवत? रद्दा दे। इस शक्ति की उत्पत्ति निरुदेश्य न होकर सोहेश्य हुआ 
करती है । इस दृष्टि से बुद्ध के पूर्व जितने भी अवतार हुए हैं उनमें कोई न 
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कोई सोद्देश्यता अवश्य निदित रही है । आरायः समस्त अवतारों का विश्लेषण 
करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि अवतारबाद एक सक्रिय सशक्त शक्ति 
के रूप में युग और जोवन के संघर्ष से विमुख न होकर बल्कि जूझकर 
युगान्तरकारी प्रगति का संचारक रहा है। अबतारों में वस्तुलः निष्क्रियता और 
विरक्ति नहीं रुक्तित होती । 

श्रोकृष्ण युग में वेदिक पौरोहित्य से आक्रान्त भोगवाद चरमसीमा पर 
पहुँच गया था । अनेक वर्षो तक चलने वाले विशालकाय यश्ञों और उनमें 
प्रयुक्त होने वाले पशुमेघ निश्चय ही हिंसा के प्रति वितृष्णा का भाव संचित 
करने छगे थे । श्रीकृष्ण के युग में स्वयं अन्न, दुग्ध, घी, मधु, जौ इत्यादि 
को ही हवन एवं पूजा के लिपु अधिक श्रेयस्कर समझा जाने छगा था। स्वयं 
उपनिषदों में विशेषकर भुण्डक, छान्दोग्य भौर बृहृदारण्यक के कतिपय 
प्रसंगों में पौरोहित्य के मिथ्याठम्बरों का उपदहास सा किया जान पड़ता है ।* 
इसझे प्रतिक्रियास्वरूप चौथी या तीसरी हाताब्दी में 'अंग्युसरनिकाय! के 
अनुसार भोग से विरक्त एवं निश्चत्तिमार्गी कतिपय सम्प्रदार्यों का प्रादुर्भाव 
हुआ, जिनमें निग्नन्थ ( जेन ), मुण्ड-शावक, जतिलक, परिप्राजक, 
मर्गधिक, त्यदंडिक, अविरुद्धक, गौतसक ( बौद्ध > और देवधार्मिक विख्यात 
हैं।' इन सभी ने हिंसा के स्थान में अहिंसा का और तपस्या, आत्मिक 
साधना, त्याग, उत्सर्ग और करुणा से पूरित निमृत्तिमार्गीय जीवन का आदर्श 
प्रवर्तिंत किया । इनमें बुद्ध की घर्म-देशनाएं अधिक लोकप्रिय और जनग्राह् 
हुईं। इसका मुख्य कारण यद्द था कि इन निबृत्ति मार्गी सम्प्रदारयों की 
अतिवादिता को छोड़कर बुद्ध ने मस्झ्लिमपतिपदा! ( आये चतुष्टय और 
अद्वधम्म” ) का प्रवर्तन किया था। ये “जट्टूधम्म' निन्न रूपों में विभाजित 
किए गये । 
शीछ १. सम्यक्‌ वचन चित ४. सम्यक्‌ व्यायाम प्रज्ञा ७. सम्यक्‌ घंक्ररप 

२. सम्यक्‌ कर्मान्‍्त ५. सम्यक्‌ स्खति 4. सम्यक दृष्टि 
३. सम्यक आजीव._$- सम्यक्‌ समाधि 


इस प्रकार बुद्ध ने निशृत्तिमार्गीय दुःखनिद्युत्ति एवं निर्वाण-साधना का 
प्रयतंन किया । 

यथपि बुद्धा वतार का प्रयोजन हिन्दू पुराणों में असुरों को वेद से विमुख 
करना माना जाता रहा है; फिर भी इसका वास्तविक तास्पय यही है कि 


१, आ. क, ई. पृ. ७४ में और राधा कुमुद मुकुजीं ने कुछ ऐसे प्रसंगों को उद्धृत 
किया है । २. आ. क. ई. ए. ७४ । 
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चाहे कोई शाह्यण हो या हृतर चर्ग अधिक भोगासक्त, भोगवादी या दारीरवादी 
होने के कारण वह भी अवतारबाद की भाषा में असुर ही है, जेले रावण 
इत्यादि । अवतारवाद, देववाद, भात्मवाद, ईश्वरवाद और ब्राह्मणवाद का तो 
समर्थन करता है, किन्तु प्रारम्भ से ही यह देहवाद और भोगवाद का विरोधी 
रहा है। हसका मुख्य कारण यद्द है कि यह मनुष्य या जीव रूप में ईश्वर का 
आविर्भाव मानकर केवल पेहिक देहवाद का समर्थन नहीं करता अपितु 
मनुष्य और ईश्वर में, लोक और परलोक में, जोव और ब्रह्म में तथा ऐदिकता 
और आत्मिकता में समन्वव-भावना का संचार करता है। बुद्ध-युग में वेद सी 
राष्ट्रीय ज्ञान की सांस्कृतिक विधि मात्र न रहकर विशेष वर्ग की भोगवृष्ति के 
साधन या अख्र बन गए थे। अतः बुद्ध ने वेदिक भोग के साधन अर्थात 
यज्ञवाद और गुहासूत्रों में व्याप्त 'संस्कारवाद” का विरोध किया जो वेदिक 
वेदवाद की छाया में पनप रहे थे । उन्होंने उपनिषददों द्वारा प्रवर्तित वेयक्तिक 
आत्मचेतना का विरोध नहीं किया । उनकी धम-देशनाओं में उपनिषदों की 
ध्वनि प्रतिध्वनित हुई है। स्वयं बुद्धनिर्वाण का उपनिषद्‌ अह्य-निर्वाण से 
बहुत कुछ साम्य है ।* 


फिर भी चुदु-युग का मुख्य स्वर प्रवृत्तिमार्गीय भोगवाद से विरत होकर 
निवृत्तिमार्गीय संतोष मार्ग की ओर प्रबृत्त होना रहा है। चार भ्षार्य सर््यों 
( दुःख, दुःख समुदय, दुःख निरोध, दुःख निरोध-गामिनी प्रतिपदा" ) में 
सांसारिक एषणाओं के प्रति विरक्ति की भावना छक्षित होती है। बुद्ध-युग 
में ऐहिक उपादान ही दुःख के प्रमुख कारण समझे जाते रहे हैं । उनसे 
मुक्त होना सांसारिक कष्टों या दुःखों से निर्वाण प्राप्त करना रहा है। इसी 
से बौद्ध-घर्म में अप्रिय का सम्प्रयोग, प्रिय का वियोग" और इच्छित का 
जलछाभ” इत्यादि भी दुःख के ही कारणों में माने जाते रहे हैं । इन कथनों 





१. आ. क. ई. पृ, ८५। 

२. विशुद्धि मार्ग पृ. १०५, सन्‍्ताने य॑ फर्ल एक नाक्षस्स च अज्ञतों । 

३. वि, मार्ग पृ. ११६--दिस्वाव अप्पिये दुक्खे पठमं होति चेतसि । 
तदुपक्षमसम्मूतमथ काये यतो इध ॥ 
ततो दुक्ख दयस्सापि वत्थुतों सो महेसिना । 
दुक्खो वुत्तोति विश्लेय्यो अप्पियेदि समागमों ॥ 

४. वि. मार्ग ए. ११७--जातिधनादि वियोगा सोकसरसमप्पिता वितुअन्ति । 


बाला यतो ततोय॑ दुक्‍्खोति मतोौ पियवियौगों॥ 
५, वि. मरा पृ. ११८--तं ते पत्थयमानानं तस्स तरस अलामतों | 


य॑ विधातमय दुकखे सनन्‍्तानं इध जायति।॥ 
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में ऐडिक प्रदृसियों को क्छेदप्रद समझ कर उनसे विरत होने की भावना 
मिलती है। अत्तः घुद्ध उस युग की भोगार्मक प्रवृत्ति की ओर से निश्वक्ति 
की ओर उन्म्रुख होने वाली युग-चेतना के धोतक पुराण-प्रतीक जान पढ़ते हैं । 


इसके अतिरिक्त श्रीकृष्ण-युग में जिस प्रजातन्त्र का उम्भव हुआ था, 
बुद्ध के युग में उनका अत्यधिक विस्तार हुआ । बुद्ध-युग में ही सम्भवतः 
कतिपय प्रजातंत्रों में वोट की तरह 'शलाका' पद्धति का विकास हुआ था । 
बौद्ध साहित्य में बहुचर्चित बहुजन हिताय” और “बहुजन सुखाय' में 
जन-कक््याण की जो भावना व्यक्त हुई है उसमें तस्कालीन सामाजिक 
खोक-कक्याण की मनोकृत्ति के परिचायक जनतांब्रिक संकल्प अभिव्यक्त 
प्रतीत होते हैं। उन्हें पश्चिमी जनेतांत्रिक नारा (97680९8॥ 2000 ० 
$06 2788॥:8४६ 7प7०९०१” के समानान्‍तर देखा जा सकता है। हस प्रकार 
बुद्ध श्रीकृष्णोत्तर भारतीय सभ्यता एवं संस्कृति के द्योतक विशिष्ट पुराण-प्रतीक 
विदित होते हैं ! 


कछ्कि--मनुप्य के सभ्यताजनित विकास की तुलना खेल ही खेल में 
बालू की दीवार बनाने वाले उस बालक से की जा सकती है; जो अपनी 
समस्त चातुरी से बालू की दीवार बनाकर पुनः उसे ध्वस्त कर देता है । 
निराशा और आशा की तरंगों में खेलता हुआ मानव अपने अस्तित्व की 
रक्षा के लिए अनेक प्रकार की सम्भाव्य परिकल्पनाएँ करता है । पुराण- 
प्रतीक किक भी सम्भावनात्मक कल्पना की देन है। पूर्वानुभूत घटनाओं 
का आधार लेकर तथा चतंमान दुरवस्थाओं का एक मार्मिक रूप उसमें 
समाहितकर दोनों के कलुष या 'कहक” से युक्त करिक-युग की आगमिष्यत 
रूपरेखा प्रस्तुत की गई है। ऐतिटास्तिक घटना-क्रम में जहाँ तक सामाजिक 
बिकास का श्रश्न है, विभिन्न युगों में प्रायः समाज का कभी सांस्कृतिक 
इास होता है और कभी चातुर्दिक उत्थान होता है। जब ब्यक्ति का रौद्र रूप 
क्रोधामिभूत राष्ट्रीय रौद्रूप धारण कर लेता है, तो युगन-युगान्तर से निर्मित 
साहित्य, दर्शन, कछा, विज्ञान जैसे सांस्कृतिक उत्थान के चयोतक उपादान 
भी जीण-शीर्ण होकर ध्वस्त होने छगते हैं। समस्त राष्ट्रीय मनीषा भी 
क्रोधाविष्ट हो जाती है। ऐसी स्थिति में कोई भी सासाजिक मर्यादा 
स्थिर नहीं रह पाती। परिणामतः ऐसे युग में केवछ मनुष्य का ही 








यस्मा तस्मा जिनो दुक्खे इच्छितालाभमत्रवी ॥ 
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हो जाता है। पुराण-प्रतीक 'कह्कि' का उद्धव-कर्ता सनीषी इतिहास की 
इस प्रक्रिया से परिचित है। इसीसे कर्कि-युग में जागतिक एवं विनाशकारी 
संघर्ष के उपरान्त उसने नयी सृष्टि के प्रादुर्भाव की परिकछ्पना की है । 
वर्तमान युग में अणु और परमाणु शक्ति की भयानकता को देखते हुए 
इस परिकल्पना को अधिक असंम्भाव्य नहीं कहा जा खकता। क्योंकि 
क्षगली ( २१वीं) शताब्दी का अस्त्रहीय क्षेत्रों में अ्मण और निवास 
करने वाछा मानव परस्पर संधर्षरत होने पर एथ्वी को किस अवस्था में रख 
छोड़ेगा तथा कूटनीतिक मानस-परमाणुओं और भोतिक परमाणुर्शों के अख्र- 
शख्र कब कौन सी संदार-छीला उत्पन्न करेंगे यह निश्चित रूप से नहीं 
कहा जा सकता । सम्भव है परमाणुओं के 'रेडियो धर्मी” तत्वों से चत-विक्षत 
जीव और मानव नए “परमाणु प्रफ' जीवों ओर मानवाँ को उत्पन्न करें या 
यहाँ से पलायन कर नप्‌ नक्षत्र लोक में शरण लें। प्राण-प्रतोक कल्कि में ये 
सारी सस्भावनाएँ सहिविष्ट हैं। किन्तु इस छुराण-प्रतीक को विशेषता यह 
है कि इसमें, मनुष्य में निराशाचाद का संचारक्र केवल भावी संघ या 
विनाश ही नहीं छिपा हुआ है अपितु कह्कि नयी भावी सृष्टि और नयी 
सांस्कृतिक चेतना की आज्ञा का ज्योति-पुंज़ बनकर खड़ा &। अतः कल्कि में 
सांस्कृतिक विनाश से जधिक जागतिक एवं सांस्कृतिक युगान्तर की भावना 
अक्षुष्ण हे । 


मनोविज्ञान के आलोक में अवतारबाद 


मनोविज्ञान का ईश्वर 


अवत्तारत्व मनुष्य के सन में ईश्वर के प्रति आस्था और विश्वास उत्पन्न 
करने वाली एक प्रक्रिया है। सृष्टि को अनेकानेक रहस्थास्मक शक्तियों को 
आविर्भाव और तिरोभाव की क्रिया से युक्त देखने के कारण मनुष्य पुरातन 
काल से ही एक ऐसी भ्रज्ञात शक्ति में विश्वास रखता आया जिसे ईश्वर या 
भगवान्‌ की संज्ञा से अभिद्ठित किया जाता रहा है। इस ईश्वरात्मक विश्वास 
में जमाथास रूप से भय, त्राण, श्रद्धा और प्रेम इत्यादि भावों का विचिन्न- 
मिश्रण रहा है । 


विभिन्न रूप 


मनोविज्ञान का ईश्वर अध्यात्म जोर दर्शन के ईश्वर से इतना भिन्न हो 
जाता है कि उसे एक श्कार से मनोविज्ञान का ही ईश्वर कहा आ सकता है। 


आधुनिक शान के आलोक में ६९१ 


श्री रोएड ने ईश्वर के सीन रूपों की चर्चा की है--प्रथम-लोकप्रिय अर्थ में, 
दूसरा-आध्यात्मिक अर्थ में और तीसरा-द्शन के अर्थ में ।* 

छोकप्रिय अर्थ में ईश्वर व्यक्ति है मनुष्य के समकक या समानान्तर 
उससे अधिक दाक्तिमान है। वह मनुष्योचित और मनुष्येतर दोर्नो प्रकार के 
काय कर सकता है तथा वह कभी भी रूस्‍्यु का पान्न नहीं होता । यह 
सर्वशक्तिमान तो नहीं मनुष्य से हर मामलों में श्रेष्ठ हे। इसके लिए ख्रष्टा, 
पालक, रक्षक होना तथा चरित की दृष्टि से श्रेष्ठ होना आवश्यक नहीं है । 
फिर भी यह बुद्धिमानों में बुद्धिमान्‌ और शक्तिमानों ( व्यक्तियों ) में शक्तिमान 
हो सकता है ।* 

अध्यात्म के अर्थ में उसका व्यक्ति होना अनिवाय नहीं है। ( सम्भवतः 
ईश्वर त्रयी दृत्यादि रूपों में एक से अधिक व्यक्ति की तरह प्रतीत होता है । 
बह लोकप्रिय ईश्वर से अपेक्षाकृत अधिक व्यापक है। विशेषकर ईश्वरवादियों 
के छिए तो बह सवशक्तिमान और विभु है ।* 


दार्शनिक अर्थ में यह उक्त दोनों से ब्यापक है। कुछ दार्शनिक्कों के अर्थ 
में यह व्यक्ति नहीं, ईश्वर नहीं अपितु विश्व ही ईश्वर है। हेगेल इसे परम 
ईश्वर ( 2090प8 (5०0 ) और स्पोनोजर प्रकृति का ईश्वर ( ९0०0 रण 
7#एा"€ ) कहता है। इसके मतानुसार ईश्वरत्व का आरोप विश्व पर तभी 
हो सकता है जब विश्व की एकता प्रथम दृष्टि में सान छी जाय | विश्व का 
वह भाग जो किसी पर निभर नहीं है बढ्कि उसी पर शेष विश्व आधारित है, 
उस तत्त्व को ईश्वर कहा जा सकता है। यह वही पघिद्दान्त है जिसे देववाद 
भी कहा जाता है। दाशंनिक इंखवर को प्रथम महत्‌ कारण” ( [76 27९७६ 
म80 08५8९ ) मानते हैं ।* 

किन्तु मनोविज्ञान का कछ्ेन्र जागतिक दृष्टि से इंश्वरत्व का विचार करना 
नहीं है, भपितु आस्था, भावना, विश्वास, संवेग हृत्यादि की दृष्टि से ईश्वरध्व 
का विश्लेषण करना जान पढ़ता है। राबर्ट एच० थाउल्तेस ने ईश्वरस्व का 
मूल्यांकन उपयुक्त उपादानों के आधार पर किया है। येलेस के मतालुसार 
ईश्वर सम्बन्धी आस्था की पुष्टि में परम्परागत, प्रायोगिक और बौद्धिक तीन 
तस्वों का योग रहा है ।* हनमें प्रायोगिक को पुनः सुन्दरता, समरूपता 
( 7&भ700ए ), परोपकारिता ( 3670॥02706 ) के रूप में विभाजित 
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किया है। यों तो प्राकृतिक विश्वास प्रकृति में द्वी ईश्वर का स्वरूप प्रतीत 
कराता है। विशेषकर नीछा आकाश, सूर्य की ज्योति से ज्योतिमंय आकाश 
इत्यावि में व्रश्ट जब उदात्त सौन्दर्य का दर्शन करता है, तो उसे उस उदात्त 
सृष्टि में किसी ईश्वर जेसी उदात्त सत्ता की ही महिमा रूद्ित होती है। इस , 
प्रकार समस्त सौन्दर्य को वह दृष्टदेव की अभिव्यक्ति मानने रझूगता है। 
मनोविश्केषण की दृष्टि से यह अनुभूति एक बुद्धि-ब्यापार की प्रक्रिया विदित 
होती है ।* 

मन का नेतिक संघर्ष भी मनुष्य को ईश्वरीय आस्था की ओर प्रेरित 
करता है। नेतिक संघर्ष की शक्तियाँ दो रूचयों की ओर उन्मुख करती हैं 
जिनमें नेतिक शिवत्व ( 0007688 ) का पक्ष ईश्वर के रूप में गृहीत होता 
है।* ईश्वर का यह शिवत्व नेतिक भादर्शों की मद्तत्ता की सर्जना करता है। 
मनुष्य सहज ढंग से सोचने लगता है कि कोई मनुष्य ही नेतिक आदर्शों 
की चरम प्रतिमू्ति है। इस प्रकार शिवस्वपरक ईश्वर में विश्वास नेतिक संघर्षो 
की अनुभूतियों का युक्तिकरण ( 7700065प्रशों8&007 ) है । कभो-कभी 
मनुष्य यह अनुभव करता है कि जबतक वह ईश्वर में विश्वास नहीं करता 
तबतक भला नहीं हो खकता। इस विश्वास के बिना वे अपने नेतिक चरित्र 
के लिए किसी सुदृढ़ प्रेरक को पाने में असमर्थ रहते हैं। इसे अनुभूति का 
युक्तिकरण न कह कर मनोवेज्ञानिक 'इच्छा-पूति! ( ७]8)) 97070 ) की 
एक प्रक्रिया मान्न मानते हैं ।* 
विश्वास ओर अनुभूति का विषय 

भावात्मक तत्वों की दृष्टि से भी ईश्वर का एक वह रूप भ्रचलित रहा है, 
जहाँ वह विशेष भाव-दृशाओं में ईश्वर जेसी रहस्य-सत्ता का अनुभव करता 
रहा है। तादात्म्य की वह अनुभूति जिसमें वह अपने अस्तित्व को खो देता 
है, उसकी इसी धार्मिक जनुभूति का एक जड्ढ है। थाउलेस ने धार्मिक अनु- 
भूति के तीन रूप माने हैं--पाप से क्षम्य द्ोोने के अर्थ में, प्रत्यक्ष अनुभूति के 
अर्थ में और विश्वास की निश्चयता के अर्थ में” । इनमें पाप की भावना को 
मेकदूगछ ने निषेधात्मक स्वानुभूति ( १९९७४४ए० इशे/ 686॥72 ) कह्दा है, 
यह अत्यन्त विषण्ण अवसाद की अनुभूति से पूर्ण मानसिक दशा है। इसके 
अतिरिक्त प्रत्यक्ष अनुभव की स्थिति में एक प्रकार की भावास्मक रहस्थात्मकता 
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सबल्निहित रहती है। इस दक्षा की विशेषता यह है कि अनुभवकर्ता सदैव 
ईश्वर की उपस्थिति की भावना करता है । रहस्यात्मक स्तुतियों में होने बालो 
विशिष्टनुभूति को प्रायः चिन्तन कहा जाता है, उसमें भी मनोवेज्ञानिक्रों के 
अनुसार ईश्वर की उपस्थिति की भावना विद्यमान रहती है ।* 


आदर्श अहं ( 570९४-९०८० ) था अहं जादश ( 620-4068। ):-- 

आधुनिक मनोविज्ञान ने मन के सूचसमतम सर्तरों का विश्लेषण करने के 
क्रम में जिन उपादानों को प्रस्तुत क्रिया है उनमें घार्मिकता या ईश्वरत्व की 
दृष्टि से फ्रायड द्वारा निरफित आदह्ां-अहं! या “अहं-आदश! विचारणीय 
है। फ्रायड के अनुसार काम के दमन के प्रक्रिया-क्रम में ऐसा होता है कि 
जब कोई व्यक्ति काम से प्थक होता है तो उस समय उसके अजहं की 
रूपरेखा में भी परिवतन हो जाता है जिसे अहं के भीतर लचय वस्तु की 
स्थापना कद सकते हैं।* जब अहं लच्षय का स्वरूप घारण कर खेता है 
तो बह इृदम को प्रिय छूच्य ( )078-00]०८७ ) के रूप सें स्वयं प्रेरित करता 
है? जिसके फलस्वरूप ऊचय काम ( 00][०८$ ]४00 ) का रूपान्तर 'आत्म- 
सम्मोही काम! में हो जाता है जिसे निष्कामीकरण की प्रक्रिया कहद्दा जा 
सकता है। क्रायड ने इसे एक प्रकार का उश्नयनीकरण माना है। इसके 
क्रमिक विकास की चर्चा करते हुए फ्रायड ने बताया है कि बाल्यावस्था से 
ही अहं में तादातम्य की स्थिति बढ़ती है, जहाँ से आदश्श-अहं का मु ख्रोत 
आरम्भ द्वोता है। तादासम्य का प्रारम्भ सर्वप्रथम पिता-माता से ही' 
हुआ करता है। सृष्टि, रक्षा, पालन, पोषण, सब नियंत्रित्व भादि पिता-माता 
के ही गुण उसके नेतिक-झआादर्श द्वारा निरूपित ईश्वर में अधिष्ठित हो जाते हैं । 
फ्रायड इस प्रकार के अहं-आदर्श का सम्बन्ध प्रत्येक व्यक्ति में कुलानुवंशिक 
रिक्‍्य ( (॥ए]02०7९॥/० ७ए0०फग्माथ्य ) के रूप में मानता है, जो 
उसको ( मनुष्य की ) प्राचीन धरोहर दे अहं-भादर्श मनुष्य की उच्चतम 
भावना को प्रदर्शित करता है। एक अभीष्ट पिता का पूरक होने के कारण, 
इसमें वे सभी तत्व विद्यमान हैं जिससे समस्त धर्म निःसत होते रहे हैं ।* 
आलछक के सत का जअहं-आदर्श कालान्तर में विधेक के रूप में विकसित्त 
होता दे? जिसका कार्य नेतिक जोर जनेतिक तथा उचित और अनुचित का 
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मूल्यांकन करना है। सम्भवतः आदर्श-अहं का यही विवेक पाप-पुण्य था 
खुर-असुर सार्वो का विकासक बनता है। 


आवशे-भहं ( ४ए००7-०९० ) का अवतरण 

विश्लेषण मनोविज्ञान में नेतिक या आदर्श-अहं, इृदम (0 ) में समा- 
हित अनेक प्रतिबन्धों, आवर्जनाओं और दमित इष्छाओं का एक रूप है । 
अनेक भावना-प्रन्थियाँ मिलकर इसका निर्माण करती हैं । फ्रायड के अनुसार 
“आददां-अहं” ( 5प्र7९7०-९७० ) का अवतरण इृदम के प्रथम '00]800-८806* 
ह९४! था ओडिपस-प्रन्थि से होता है ।* “आदर्श-शहं! का यद्द अवतरण डसे 
इृदम के कुलानुवंशिक ढंग से अर्जित उपादानों ( एए)022.0०७० धत्यूपां- 
890707॥8 ) से सम्बन्धित करता है जिसके फलस्वरूप आवद्श-अहं के रूप 
में उन पूर्व अहं-निर्मितियों ( ९2०-४%7प्रटांप7८४ ) का पुनराविर्भाव किया 
करता है, जिसने पोछे अपने अवज्षेपों ( [7722 ])/90०8 ) को इदम में छोड़ 
दिया है । इस प्रकार नेतिक मन का हृदस से सदेव घनिष्ठ सम्बन्ध रहता 
है।। क्रायड के कथनानुसार पाप की भावना के खलते ही आदर्श-अहं 
( 5प067-९९० ) अनिवार्यतः स्त्रय॑ं आविभून होता है । “मनुष्य-प्रकृति! में 
जिस उच्चतर भावना की कक्पना की जा सकती है उन सभी का समाहार 
'आदर्श-अहं' में हो जाता है । यह एक इच्छित पिता का ही पूरक नहीं है, 
अपितु इसमें समस्त धर्मों के मूल स्त्रोत निहित हैं ।? उपयुक्त कथन में यद्यपि 
फ्रायड ने ईश्वर के स्वरूप की स्पष्ट चर्चा नहीं की है किन्तु फिर भी उसके 
विश्लेषण से इत्तना स्पष्ट प्रतीत होता डे कि मनुष्य का आदर्ा-अहं' जिस 
हृदम से अवतरित होता है, उसमें व्यक्तिगत, सामूहिक और परम्परागत 
तीनों अहं-सक्त्व भी वर्तमान रहते हैं; चह तीनों की समन्दित विशेषताजं हे 
युक्त होकर अवत्ती्ण होता है । मनोविज्ञान के ईश्वर की करुपना में भी इन 
तस्तों का ओग अनिवाय रूप से माना जा सकता है, क्‍योंकि ईश्वर की 
रूपरेखा यथार्थतः मनुष्य के आदश-अहं की ही देन प्रतीत होती है। यद्यपि 
ईश्वर की कोई युक्तिसंगल रूपरेखा मनोविज्ञान नहीं त्रस्तुत कर सका है, 
फिर भी अनेक मनोवेज्षानिकों ने प्रायः मानस-ब्यापार के संदर्भ में ही ईश्वरत्व 
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पर अपने विचार श्रस्तुत किए हैं जिसका फरक यह हुआ है कि ईश्वर सम्बन्धी 
उनके दृष्टिकोण और विचारों में बहुत वेषस्य और पार्थक्य रहा है। क्रायड 
स्वयं ईश्वर में विश्वास नहीं करता किन्तु पुरातन काछ से आती हुई ईश्वर की 
कहपना से वह अवश्य परिचित है ।* एडलर ने धार्मिक मनोब्यक्ति को एक 
प्रकार की कमजोरी साना है । उसके मतानुसार कुछ छोग अपने दुःख को 
एक ईश्वर के सिर पर छादना चाइते हैं--जो अत्यक्षिक विश्वाल और श्रद्धा के 
साथ पूजा जाता है, तथा उसके साथ वे ध्यक्तिगत ब्यवह्दार तथा पारिवारिक 
सरबन्ध भी स्थापित करते हैं ।* इन कथनों में एडलर की उन भनोदढृत्तियों 
का पता चछता है जो धर्म और ईश्वर के प्रति उनके अनोखे विचारों की जोर 
इंगित करती हैं। इस प्रकार धर्म और ईश्वर के प्रति अविश्वास की भावना 
प्रदर्शित करने वाले मनोवेज्ञानिकों के अतिरिक्त मनोविज्ञान-जगत में कुछ 
ऐसे मनोविज्ञानवेत्ता भी हैं जिनकी घर्म या इेश्वर में आास्था भी विदित होती 
है। मेकड्ूगल और युंग का नाम उनमें विशेष उल्लेखनीय है । 


पुराकल्पना की क्षमता 
मैकडू गछ जो प्रारम्भ में अनीश्वरवादी था बाद्‌ में धर्म के धत्ति भी उसने 
अनन्य आस्था ब्यक्त की है। मेकदूगल की दृष्टि में धर्म या धार्मिक आध्या-' 
स्सिकता आधुनिक विज्ञम्न के प्रतिरोध के बावजूद भी बहुत सापेत्ष और ठोस 
अकृसति के हैं। आास्तिकता या अध्यात्म की भावना मनुष्य का सम्बन्ध एक 
ऐसे विश्व से स्थापित करती है जो भोतिकता से परे होता हुआ भी 
यथार्थ और सर्वाधिक महत्त्व का है।* कुछ अंजझों में मैकडूगल ने फ्रायड के 
( फ० चघिप्रा8 ० था 0४07 ) में प्रतिपादित ईश्वरीय उत्पत्ति के 
सिद्धान्त में अपना अविश्वास प्रकट किया है ।* उसकी अपेक्षा भौतिकता को 
क्षोर पर होते हुए भी वह आध्यात्मिक सत्ता ( ७70प्७ +060०7९ए ) 
को अस्वीकार करने का प्रतिपक्षी नहीं है। उसके मताचुसार पशु भी 
केवल जीवित रहने के लिए संघर्ष नहीं करते बक्कि सुन्द्रतर जीवन व्यतीत 
करने के लिए प्रयत्न करते हैं ।) मनुष्य में भी अपने जीवन को सुन्दर, 
सुखद और शान्तिमय बनाने की भावना रहती है। धार्मिक भास्था, 
व्यवहार और व्यापार उनमें अपने ढंग से योग प्रदान करते हैं। भौतिक 
सामप्रियाँ सो केवछ भौतिक लुष्टि प्रदान कर पाती हैं, किन्तु फिर भी 
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मलुष्य के मन में पेसे अनेक अबुद्ध भाव या विचार होते हैं, जिनके दामन 
घूर्थ समाधान के लिए धार्मिक आस्था की आवश्यकता पड़ती है । इतना ही 
नहीं कभी-कभी वह अपने विचारों को और अधिक उदाक्त आध्यार्सिक 
बनाने का प्रयत्न करता है। सेकडूगल के अनुसार मनुष्य के जाने या 
अनजाने सभी कार्य किसी न किसी लरलूचय से सम्बद्ध होते हैं। वह अन्‍य 
प्राणियों के साथ एक दी चेतना-प्रवाह से सम्बद्ध है। वह चेतना आध्यारिमिक 
ऊँचाई तक उठ सकती है । संगीतकार, कवि इत्यादि भी उसमें आध्यात्मिक 
चेतना का अनुभव करते हैं।? मेकडूगल की यह निश्चित धारणा है कि स्रष् 
ईश्वर की जो रूपरेखा निर्धारित की है, उसके मूल में मनुष्य की रूपरेखा 
का हाथ अवश्य है।' वह ईश्वर के निर्माण में 'पुराकतपना की ऋमसा? 
( ४एा०००० 480प्रौ५ए ) का योग मानता है।* मेकढ्ृगल ईश्वर- 
निर्माण की प्रक्रिया में वेयक्तिक से अधिक सामाजिक मन का हाथ समझता 
है | उसके मतानुसार यों तो मनुष्य प्रायः ऐन्द्रजालिक और देवी चमत्कार 
के इन दो साधनों का प्रयोग करता रहा डे ।” किन्तु देवी ईश्वर वेयक्तिक 
मन की अपेक्षा समष्िगत या स्रामाजिक मन की निम्मिति अधिक कहा जा 
सकता है । उसका विकास भी समष्टिगत मन से ही होता रहा है ।४ सेकड्ूगल 
की ईश्वर सम्बन्धी घारणा सामान्य मनोविज्ञान की विछारणा पर ही 
अधिक आधारित जान पढ़ती दे । ईश्वर के निर्माण में योग देने वाली 
स्‍ए0॥0०७०९० 4िटपॉए? को सी अधिक विशिष्ट ढंग से उसने विवेचित 
नहीं किया है । 


मनोदशक्ति ( लिविडो ) की उच्चसम सत्ता के समकक्ष--- 

सबंशक्तिमान सत्ता और ईश्वर के रूप पर विचार करते हुए तथा काँद और 
हेगेल के विचार द्वन्द्वों को उपस्थित करने के उपरान्त युंग ने मनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से हक प्रस्तुत करने की चेष्टा की है। मनोवैज्ञानिक दृष्टि से ईश्वर 
उचछ्तत्तम शिव ( (०000 ) का प्रतीक है। युंग के सतानुसार यह शब्द 
( (000 ) स्वयं उसके परम मनोवेज्ञानिक मूल्य को प्रदर्शित करता है। 
दूसरे शब्दों में यह प्रत्यय ( [66& ), हमारे कार्यों और विचारों के निर्धारण 
की दृष्टि से उच्चतम या अत्यन्त सामान्य अर्थवत्ता व्यंज्षित करता है या 
सुवयं ग्रहण करता है ।* युंग ईश्वर की रूपरेखा को छिविडो दाक्ति के समझ 





२, वही. पृ. ११-१२ । २. वही, पृ. २० । ३. वहीं, पृ. २१। 
४, अप, मा. ४. ७१ | ५. भृप, मा. पू, ७३-७४ । 
६. साइको. टाइप. पर. ६१ ( १९४४ से० ) | 


आधुनिक झ्ान के आलोक में. ६०७ 


देखता है । उसके सतानुसार 'विश्केषण मुनोविश्ञान की भाषा में ईश्वर को 
धारणा उस्च अन्थि से मिलती-जुछती है, जो पएव॑निश्चित परिभाषा के अनुसार 
सनोद्क्ति 'लिविडो! ( मनोशक्ति-78ए७४० ८९०९८४९ए ) की अधिकतम 
राशि को अपने-आप में अन्तभुंक्त कर लेती है। वस्तुतः ईश्वर-घारणा की 
'एनिमा!” व्यक्ति सापेद्ष होने के कारण ध्रस्येक व्यरि6 में प्ूथक-पएथक्‌ सात्ना 
में है। वेयक्तिक अनुमव की भी यही स्थिति है। भ्रत्यय-बोध के ख्याल से 
भी ईश्वर कोई एक ही सत्ता नहीं है; क्योंकि जेसा वह यथार्थ में है उससे 
वह कुछ कम ही श्रतोतत होता है ।” ऐसे छोग हैं जिनमें इंश्वर किसी का 
उबर है, किसी का घन, किसी का विज्ञान या शक्तिया काम इस्यादि। 
व्यक्तिगत सनोविज्ञान की इष्टि से अधिकतम छाम भरी अभिडेन्द्रित होने की 
अपेक्षा क्रमशः स्थानान्तरित होता रहा है । 


उपनिषद्‌ ब्रह्म काम शक्ति के समकक्ष 

युंग के लिप कुछ जर्थों में उपनिषद ब्रह्म केवक एक दशा माश्र की 
अभिष्यक्ति नहीं है अपितु युंग ने जिन्हें नाम प्रतीक कहा है, प्रायः थे ही 
उपनिषद्‌ बह्य की घारणा की प्रतीकाधष्मक अभिव्यक्ति करते रहे हैं। विशेषकर 
ब्रह्म की उत्पक्ति, जन्म, सृष्टि, देवसृष्टि से सम्बद्ध जितने मंत्र आए हैं, उनमें 
निद्चित सभी घारणाओं को वह मनोशक्ति ( लिविडो ) के समकक्ष या 
समरूप देखता है।? 


'लिविडे।! राशि ओर ईश्वर 


विश्व के बड़े चर्मो के मन्तव्यों में हस जगत के वे सत्यनिद्वित नहीं होते 
जो लिविढों की आस्मनिष्ठ गति को अन्तरोन्मुख कर भचेतन में ले जाते हैं।४ 
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“लिविडो! का सामान्य उत्तारा और अन्तंमुखीकरण अचेतन रूप से 'किविडो! 
का प्कश्रोकरण करता है। जो राशि का प्रतीक अद्ण कर लेता है। 
एखरट के उद्धत कथरनों को वह मनोवेशानिक सिद्धान्त के अनुकूल मानता 
है। उसके मतानुसार आस्मा का ज्ेेत्र वहाँ है, जहाँ वह कोश-राशि छिपी 
हुई है ओर जहाँ ईश्वर का भी राज्य है। जात्मा जचेतन का मानवीकरण 
है। जहाँ सनोशक्ति या 'लिविडो? का कोश विद्यमान है तथा जो अन्‍्तमुंखी- 
करण के क्रम में अभिभत और आत्मसात हो गया है। यह मनोशाक्ति 
“'लिविडो' की वह राशि दे जिसे ईश्वर का राज्य कहकर वर्णिस किया 
जाता है ।* युंग के अनुसार ईश्वर ले सदा महत्तम मूल्य का बोध होता 
है । मनोचेशानिक दृष्टि से इसका तात्पय है--'लिविडो! की अधिकतम राशि, 
जीवन की सर्वाधिक गहनता और मनोवेज्ञानिक काय-बयापार की चरम 
सीमा है ।' इससे अपने ही राज्य में रहने वाले ईश्वर के साथ शाश्वत एकता 
का बोध होता है। इस अवस्था में अत्यन्त शक्तिशाली "लिविडो' या 
मनोदाक्ति का एकन्रीकरण अचेतन में होता है, जिसके द्वारा प्रायः चेतन- 
जीवन का भी निधारण हुआ करता है! 'लिविडो! का यह एकत्रीकरण 
विभिन्न लक्ष्यों से और संसार से होता है, जिनके पूववर्ती श्रभुस्व को यह 
अजुकूलित या प्रतिबन्धित कर देता है। पहले तो ईश्वर उसके बाहर था, 
किन्तु अब वह उसके भीतर सक्रिय है, क्‍योंकि जब वह गुप्त राशि ( छिविढो 
राशि ) ही ईश्वर-राज्य के रूप में शुहीत होतो है (” इसमें स्पष्ट ही यह भाव 
परिलक्षित होता है कि आस्मा में भी एकश्रित 'लिविडो' या 'मनोशक्ति' ईश्वर 
से भी किसी न किसी सम्बन्ध का झोसन करती है । 


अचेतन उपादान पव आत्मस्वरूप ईश्वर 

युंग' के अनुसार ईश्वर अचेतन उपादानों का मानवीकृत रूप है, 
क्योंकि सन की अचेतन क्रिया के द्वारा वह हमारे सामने रहस्योद्धाटित 
होता है ।” उसके मतानुसार यदि आत्मा को अचेतन उपादानों का 
सानवीकृत रूप माना जाय, तो ईश्वर भी पूर्व परिभाषा के अनुसार अचेतन 
उपादान ही है। जहाँ तक वह व्यक्ति रूप में चिन्तनीय है, बह सानवी- 
कृत रूप है। विशेषकर बह विशुद्ध या अमुख रूप से गतिशीछ विम्य 
355 चन न मनन म 
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वो अभिव्यक्ति के रूप में गृहीत होता है। इस प्रकार वह जात्मा और 
ईश्वर को एक ही समझता है। मनोविज्ञान के, विज्ञान के रूप में, अभिज्ञान 
की सीमा में परिसीमित होने के कारण, उसे अनुभव तक ही सीमित रखना 
शआवश्यक है, भगवान या ईश्वर वहाँ सापेन्ष भी नहीं है, चढ्कि एक अचेतन 
क्रिया है, जिसे उस “लिबिडो! की विखंडित राशि का व्यक्त होना कहा जा 
सकता है, जिसने “भगवत्-प्रतिमा' को सक्रिय बनाया है ।* किन्तु ईश्वर की 
सापेक्षता के प्रमाण से यद्द प्रतीत होता दै कि कम से कम तक द्वारा, 
अचेतन-प्रक्रिया के नगण्य अंश को भी, वेशानिक उपादान के रूप में पद्चचाना 
नहीं जा सकता । निश्चय ही ऐसी अम्तरंष्टि तभी हो सकतो है, जब आस्म- 

न्‍तन सामान्य से अधिक दो जाता है। यथार्थतः अचेतन उपादानों को 
उनकी आलूम्बन वस्तु में प्रचेषित होने से रोक लिया जाता है । णभौर उनके 
प्रति कुछ जिज्षासु होने की छूट मिल जाती है, जिसमें अब ये आत्मवस्तु से 
अनुकूलित होकर या उसी की होकर व्यक्त होती है।) ईश्वर, जीवन का सर्वाधिक 
गहनतम तश्व अचेतन में और आश्मा में निवास करता है। इसका अथ यह नहीं 
कि ईश्वर सम्पूर्ण रूप से अचेतन ही हो जाता है--विशेषकर इस अर्थ में कि 
चेतनासे उसके अस्तित्व का छोप दो जाता हो। ऐसा रूगता है कि उसके मुख्य 
गुण कहीं अन्यन्न हटा दिए गए हों, जिससे वह बाहर न प्रतीत होकर भीतर 
अतीत द्वोता हो । इस स्थिति में लचय बस्तु अब स्वतंत्र तथ्य ( 00078 ) 
नहीं है, बल्कि ईश्वर ही स्वतंत्र 'सनोवेज्ञानिक अंयथि! बन गया है। यह स्वतंत्र- 
ग्रन्थि सवंदा केवल आंशिक रूप से चेतन दे तथा कुछ विशेष दक्ाओं में ही 
अहं से सम्बद्ध है, फिर भी उस खीमा तक नहीं कि अहं ही उसको आस्मसात्‌ 
कर छे । ऐसी स्थिति सें वह्द स्वतंत्र नहीं रह सकता, अपितु उसी ह्षण से 
यहुत अधिक छचय-निर्धारक तस्व भी नहीं रद्द जाता, बढ्कि केवक अचेतम 
मान्न रह जाता है हैँ 

हैँ 


सामूद्दिक प्रत्यय 

युंग ने घृत्यात्मक शक्तियों में योग देने के कारण ईश्वर को सामूहिक 
प्रत्यय माना है। बृत्यात्मक शक्तियों को संबलित करने के कारण जीवास्मा 
देव जौर दानव के अनेक रूप घारण करती है। इस क्रम में एक विचिश्र 
थात यह छक्षित द्वोती है कि संवेदना और विचारणा दोनों सामुद्दिक कार्य हो 
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इस प्रकार वेबक्तिकता ईश्वर के सददा एक सामूदिक सत्ता बन जाती है, क्योंकि 
ईश्वर समस्त भ्रकृति में व्याप्त एक सामूहिक प्रत्यय है ।* 


मनुष्य सापेक्ष 
युंग के अनुसार ईश्वर की सापेज्षता इस विचारधारा का भी चोतन करती 


है, जिसमें ईश्वर का, चरम सत्ता का होना अवरुद्ध हो जाता है वह मानवीय 
विषय से परे होकर मनुष्य की सभी अवस्थार्ओों के बाहर अपना अस्तित्व 
रखता है | कभी-कभी कुछ भर्थों में वह मनुध्य के विषय पर ही निर्भर करता 
है, जिसके फलस्वरूप ईश्वर और मनुष्य दोनों में घनिष्ठ एवं पारस्परिक 
सम्बन्ध विकसित होता है। वहाँ केवल भनुष्य ही ईश्वर का क्वार्य-ब्यापार नहीं 
माना जाता, क्रपितु भगवान्‌ भी मनुष्य का एक मनोवेक्षानिक कायव्यापार 
हो जाता है ।* इस प्रकार युंग के मतानुसार ईश्वर और मनुष्य की सापेक्षता 
घधामिक विषयों के मनोवेज्ञानिक अध्ययन को भी एक महत्वपूर्ण स्थान पर 


पहुँचा देते हैं । 
ईश्वर और परमेश्वर 


तेरहवीं शती के एक मनीषी एखर्ट के उद्धरणों के आधार पर युग ने 
ईश्वर और परमेश्वर में भी अन्तर स्पष्ट किया है। परमेश्वर सर्व है; वह स्वयं 
न तो ज्ञाता है न घारणकर्ता; जब कि ईश्वर आास्मा की एक क्रिया के रूप 
में प्रतीत होता है। परमार्मा स्पष्टतः सर्वव्यापी सृष्टि-हाक्ति है। मनोचेज्ञानिक 
दृष्टि से यह स्वयं उत्पादक तथा 'सहजकृत्तियों! का ख्रश है, जो शापेन हावर 
की इच्छा ( ५४] ) की तुलना में नतो ज्ञाता है न घारणकर्ता । बक्षक 
ईश्वर आत्मा और परमात्मा से निःर्टत होता हुआ प्रतीत होता है। आत्मा 
जीव के रूप में उसको व्यक्त करती है । जब तक आस्मा को अचेतन से पृथक 
नहीं किया जाता, और जिस काकू तक उसका अचेतर्न की शक्तियों और 
उपादारनों से प्रस्यक्षीकरण होता रहता है; तबसक उसका अस्तित्व बना रहता 
है। ज्यों ही भात्मा अचेतन शक्ति की बाढ़ और स्रोत ( &0प706 ) में विसर्जित 
हो जाती है, उसी समय उसका (ईश्वर ) भी छोप हो जाता है। निःसरण 
की यह क्रिया क्षतेतन उपादानों की उपस्थिति का तथा जास्मा से उत्पन्न 
प्रत्यय के रूप में अचेतन शक्ति का बोध कराती है। अहं जेसे विषयी 
( 5प्रशं०८४ ) का, ईश्वर जेंसे आलम्बन लच्षय से प्रथक्‌ करना ही बस्तुतः 
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अचेतन" तेए्ञाध्या3” से जान-बूझ्त कर एथक करने की क्रिया है।! इस 
घकार ईश्वर पार्दुभूत होता है। जगत से अहं को विस्छितन्न करने के याद 
ओर अचेतन को गतिशील "तेज़ाधणशांं४#' शक्ति से जहं ( ९९०) के 
लादास्मीकरण के द्वारा, एक बार पुनः यह पार्थक्य चरितार्थ होता है। जिसके 
फलस्वरूप ईश्वर लक्ष्य वस्तु के रूप में छुप होकर स्वयं कर्सा ( 8प)९८६ ) 
जन जाता है, जिसे अब अहं से श्थक नहीं किया जा सकता ।* 


ईश्वर भाव-प्रतिमा ( आर्केटाइप ) के रूप में 


विश्लेषणास्मक मनोविज्ञान, जो मानव दृष्टिकोण से अनुभवास्मक विज्ञान 
माना जा सकता है; उसके जनुसार सी भगवान्‌ की प्रतिमा ( !70926 ) 
किसी मनोवैज्ञानिक दशा की प्रतीकाम्मक अभिव्यक्ति करती है। उसकी 
प्रकृति विषयी ( 5प0|९८४ ) की चेतन इृरुछा पर चरम प्रभुत्व स्थापित 
करने की रहती है। अतः वह उसे एक ऐसे पूर्ण प्रतिमानत्व की ओर प्रेरित 
करती है, जो चेतन प्रयास के द्वारा बिलकुल सम्भव नहीं है । जहाँ तक देवी 
कार्यव्यापार के सक्रिय रूप से व्यक्त द्वोने का प्रश्न है, अतिक्रमणशीछ घृशियाँ 
या वह प्रेरणा जो समस्त चेतन संज्ञाओं को अतिक्रमित कर देती है, णचेतन 
में शक्ति की राशिपुंञज पएुकन्नित करने लगती है। “लिबिडो! या सनोशर्कि 
का यह एकन्रीकरण प्रतिमाओं को चेतना प्रदान करता रहता है। जिसे 
सामहिक अचेतन गुप्त सम्भावनाओं के रूप में रखता है। यह है, भगवान्‌ 
की आत्म-प्रतिमा ( ह7820 ) के मूल उद्गम का रहस्य, जो आदि काछ से ही 
अचेतन पर मुद्वित हो गयी है और चेतन पर अचेतन रूप से असिकेन्द्रित 
लिविडो ( मनोझक्ति ) की सर्वाधिक शक्तिशालिनी परम क्रिया की सामूद्दिक 
अभिव्यक्ति है ।) युंग कद्ता है कि 'जब भी हम धार्मिक उपादानों के थारे 
में कुछ कद्दते हैं, हम उन प्रतिमाओं के जगत में अ्रमण करते हैं, ज्ञिनका 
संकेत किसी अकथनीय की जोर होता है। हम नहीं जानते कि अपने 
सर्वातिशयी वस्तु या विषय की दृष्टि से ये प्रतिमाएँ, रूपक और घारणाएँ 
किसनी स्पष्ट और अस्पष्ट हैं। उदाहरण के लिए यदि हम कहते हैं ईश्वर 
या भगवान्‌, तो निश्चय ही हम एक ऐसी प्रतिमा या शाब्दिक घारणा की 
अभिव्यक्ति करते हैं, जो काछ-क्रम से अनेक परिवर्तनों से गुजरती रहो है ।* 
'जबतक दमर्मे जास्था न हो, हम निश्चयपूर्वक नहीं कद सकते कि ये 
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परिवर्तन केवछ प्रतिमाओं या बिस्यों या घारणाओं को ही प्रभावित करते हैं । 
फिर भी हम एक सहस्वपूर्ण शक्तिस्नोत के शाम्रत प्रवाह के रूप से भगवान्‌ की 
कशपना कर सकते हैं, जो अपने रूप को अनेक बार बदलता है, ठोक बसी ही 
जैसे हम उसको शाख्रत स्थायी और सनातन अपरिवतंनीय तथ्व के रूप में 
कल्पना कर छेते हैं ।* हमारी तक॑ना को केबछ एक ही बात का निश्चय है कि, 
वह प्रतिमाओं ( 77782०3 ) और ध्र॒त्ययों ( [0698 ) का निर्माण करती ड्वै; 
जो मानवीय कछ्पना और उसके ऐदिक तथा स्थानीय स्थितियों पर निर्भर 
करते हैं और इसीलिए वे पेतिद्रासिक कालक्रम से असंरुय बार परिवर्तित 
होते रहे हैं। इसमें संदेह नहीं कि इन प्रतिमाओं के पीछे कुछ वह है जो 
चेतना का अतिक्रमण कर जाती है और इस प्रकार कार्यशील रहती है कि 
उसके कथरनों में सीमा पे बहुत दूर था भयानक वेषम्य नहीं हो पाता; बढिक 
स्पष्ट ही ये सब कुछ आधारभून सिद्धान्तों या पुरा प्रतिसाओं से सम्बद्ध 
प्रतीत होते हैं। मन या पदार्थ के सदश ये स्वयं अज्ञात हैं। यद्यपि हम 
जानते हैं कि वह भी भ्षपर्याप्त ही होगा, दम इतना ही कर सकते हैं कि 
इनके मॉडल” या ढाँचे तेयार करें या एक सत्य मान कर धार्मिक कथर्नों 
के ढ/रा बार-बार परिषपुष्ट करते रहें ।* इस प्रकार युंग ने ईश्वर को ऐसी 
भाव-प्रतिमाओं के रूप में देखने का प्रयास किया है जो विश्व के समस्त 
धर्मों में भाव-प्रतिभा के रूप में व्याप्त हैं। इसी से वद्द ईश्वर के विश्व को 
प्रतिमाओं का संसार मानता है। उस्रका कथन है कि “अहाँ मेरा सम्बन्ध 
इन आध्यात्मिक विषयों से रहा है, सुस्ते बहुत अच्छी तरह पता रहता दै 
कि मैं श्रतिमाओं के विश्व में घूम रहा हूँ; भर मेरी कोई भी विचारणा उस 
खज्ञात सत्ता का स्पर्श भी नहीं कर पाती है। सुझे यह भी खूब पता है कि 
हमारी घारणाशक्ति कितनी सीमित है, भाषा की दरिद्रता या कमजोरी के 
विषय में कुछ न कह कर यह कछुूपना करना कि सेरे आश्येप अपेक्षाकृत 
सैद्धान्तिक अर्थ अधिक रखते हैं, जितना एक आदिवासी पुरुष ( ईश्वर का ) 
अर्थ समझता है। खास कर जब वह भगवान की कहपना केश” या 'सप 
के रूप में करता है! ।* यहदापि हमारी समस्त धामिक विचारधाराएँ उन 
मानवीकृत ( +7६४70ण707(0 ) प्रतिमाओं में निहित है, जिन्हें कभी 
भी तार्किक या बौद्धिक समीक्षा के छिए उपस्थित नहीं क्रिया जा सकता । 
हमें यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि वे जदृश्य देवी 'भाव-प्रतिसा्णों' पर 
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निर्भर करते हैं, बस्शुतः उस भावात्मक आधारभूमि पर जो शभ्रज्ञा या तकें 
के छिए दुलंघ्य है ।* 


ईंश्वरत्थ का सूल उत्स एवं विकास 

आदिम युग से मानव जाति में जो ईश्वरस्व का विकास द्वोता रहा दै, 
उसे मनोश्वृत्यात्मक और श्रतीकात्मक दो रूपों में अध्ययन किया जा सकता 
है। मनुष्य ने अपने विश्वास, आस्था और अनुभूति के द्वारा एक ऐसी 
नेतिक या मनोचजेज्ञानिक प्रन्थि का निर्माण किया है जो युग-युगान्तर से 
इंश्वर-सम्खद्ध, रूढ़ग्रंथियों का विस्तार करती रही है। उसकी यह क्रिया 
प्रायः परम्परागत रूप से रूढ़ प्रतीकों एवं प्रतिमाओं के उद्धव और पुनर्निर्माण 
द्वारा होती रही है । मनोद्स्यात्मक और प्रतीकात्मक रूर्पो में मनोदृस्यास्मक 
पूर्वचर्ती और प्रतीकात्मक परवर्ती माना जा सकता है; क्योंकि शिक्षुकालीन 
सनोदवृत्तियों ने ही ईश्वरास्मक प्रतीकों को सर्वप्रथम जन्म दिया होगा । ईश्वर 
प्रतीक शिशुमनोवृत्तियों द्वारा निर्मित ब्यक्तिकृत और समूहीकृत ईश्वर-प्रन्थियों 
की देन है । पूववर्ती अवस्था में पिता, माता, पूज्य, पुरोहित, राजा, विद्वान, 
नेता, वेद्य इत्यादि के प्रति जो भादर-भावना विकसित होती रही है--उसमें 
सर्वप्रथम पिता का रूप ही ईश्वरत्व के निर्माण का मूल कारण जान पढ़ता 
है। पुत्र पिता के रूप और वर्ण के आधार पर ही अतिमानवीय व्यक्ति की 
करूपना करता है। उसकी उन समस्त प्रवृक्तियाँ और संबवेगां का, जिनका 
सम्बन्ध पिता से था, बड़े सहज ढंग से स्थानानतर हो जाता है। मनोचे- 
ज्ञानिकों के अनुसार प्रीढ़ शिशु के मन में पिता के प्रति जो मनो-भावना होती 
है, उसी मनो-भावना के आधार पर वह ईश्वर में अतिमानवीय दिव्य 
शक्तियों की कल्पना कर उसका मानवीकरण दिव्य पिता के रूप में करता है ।* 


युवा होने पर युवक मानव को अत्यन्त प्रबल शक्तियों का खासना 
करना पड़ता है। वह जपने पिता को भी उसी प्रकार एक प्रबल शक्ति के 
रूप में देखता है; जो उसके भाग्य का भी नियंश्रण करता है। शिशुकाल के 
अनुपात में उम्र छोर अनुभव में घृद्धि होते ही उसके मनमें निद्वित सर्वशक्ति- 
मान्‌, सवज्षाता इत्यादि के अम दूर हो जाते हैं। यह अपने अनुभव, शिक्षा 
और परम्परा से भी इस तथ्य का अनुभव करने लगता है कि विश्व में एक 
घेली जागतिक शक्ति है, जिसके समस्ष उसके पिता, मनुष्य और यहाँ तक 
कि समस्त मनुष्यजाति की शाक्ति तुण्छ है। उसकी शिशुकाछीन जज्ञानता 
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अपनी प्रसीकात्मक अर्थवत्ता के साथ ही व्याप्त है। यों त्तों ईश्वर-प्रवीक के 
निर्माण में अनेक प्रकार के प्रतीर्कों और प्रतीक पद्धतियों का प्रयोग कालक्रम से 
होता रहा है; जिसमें अवतारबादी प्रतीकीकरण की शेछी उसका एक विशिष्टि 
कंग है। हसलिप इस क्रम में इन प्रतोकों का मनोवैज्ञानिक अध्ययन 
नितान्‍त अपेक्षित है। साथ ही इसी सन्दर्भ में अवतारवादी प्रतीक एव 
प्रतीकीकरण के विवेचन करने के पूर्व 'प्रतीक' शब्द की अथंगत सीमा, स्वरूप 
तथा चिह्य, प्रतिमा और बिम्ब से उसके पार्थक्य को स्थिर कर लेना अस्यन्त 
जावश्यक प्रतीत होता है । 


प्रतीक 


मनुष्य अपनी मनोभावनाओं की अभिव्यक्ति एवं प्रकाशन के लिए जिन 
साध्यसों का प्रयोग करता है उनमें ध्वनि, प्रतिध्वचनि, इंगित, संकेत, 
सुदा, शब्द, चिद्ठद, प्रतीक, चित्र, प्रतिमा, बिम्ब इत्यादि का नाम लिया 
जा सकता है। इनमें प्रतीक अभिव्यक्ति का एक सर्वभ्रमुख माध्यम रहा 
है | चिह्न, संकेत या ये प्रतीक जो गणित, ज्यामिति आदि में प्रयुक्त होते 
हैं, उनके अर्थ और अभिप्राय प्रायः निश्चित से होते हैं घामिक और 
मनोवेज्ञानिक प्रतीकों के भी भ्र्थ रूढ़ हुआ करते हैं। मनोविज्ञान की 
दृष्टि से धर्म मानव-स्वभाव का अध्येतब्य रूप है; प्रतीक उसकी आवश्यकताओं 
और अभीष्साओं का अध्ययन करता है ।* प्रतीक मनुष्य के मन में निहित 
अनादि काल से धार्मिक आश्था और विश्वास जाशृत ही नहीं करता अपितु 
सुध्द भी खनाये रखता है। धार्मिक प्रतीकों के क्रष्ययन द्वारा यह स्पष्ट 
पत्ता चछता है कि किस प्रकार ईश्वर प्रतीक विष्णु से क्ष्ण के रूप में 
परिणत हो जाते हैं ।? मनोवेज्ञानिकों के अनुसार धार्मिक अतीक थे संकीर्ण 
प्रतीक हैं, जो जागतिक और जादर्शवादी सम्बन्धों को व्यक्त करते हैं । 
अभय प्रतीर्कों की तरह्ठ इनमें भी विक्रत होने की प्रक्रिया मिलती है, किन्तु 
इलकी एक विशिष्टता यह है कि एक ओर तो ये अनन्तसा और असीमता 


२. गी. रहस्य. ए. ४३० । “प्रतीक ( प्रति+श्क ) शब्द का पात्वर्थ यह है--प्रति 
अपनी ओर, श्क > झुका हुआ । जब किसी वस्तु का कौई एक भाग पहले 
गोचर हो; और फ़िर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस भाग को प्रतीक 
कद्दते दं। इस नियम के अनुसार, सवंब्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने के 
लिए उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिह्न अंशरूपी विभूति या मांग 'प्रतीक' दो 
सकता है । 

२. सिम्बी, पृ, २१९। ३. सिम्बी, पृ. २२० । 
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का अम्िप्राय व्यक्त करते हैं और दूसरी ओर घार्मिक अन्धविश्वा्सों 
( ]0020088 ) की भरी व्यक्षना करते हैं। धार्मिक पतीर्कों में प्रकृत्तियादी 
और आदक्षवादी दो प्रकार की प्रवृत्तियाँ छक्षित होती हैं । प्रकृतिबादी धारणा 
के अलुसार धार्मिक प्रतीक प्रकृतया प्रत्याव्तक ( +८८९7९४४४८ ) होता 
है, इसकी अभिव्यक्ति में वंशानुमत ( (+०76४70 ) श्रवृत्ति रहती है| प्रकृति- 
वादी किसी भी प्रतीक का विश्केषण मूल में आरम्भ करने का अभ्यस्त दे । 
इसी से प्रस्येक प्रतीक में किसी न किसी प्रकार का जादिम तरव ( रिशाएं- 
#४ए6 ९0 श7०७7४ ) अवश्य सिलता है। इनके मतानुसार धार्मिक प्रतीकों के 
मूल में भी जादिम तत्त्व मूल भिक्ति के रूप में स्थित है! आदर्शवादी 
विचारणा के अनुसार धार्मिक प्रतीक परम सत्ता का घाचक है ।* थे उसमें 
सत्य, शिव और सौन्दर्य का दशंन करते हैं। 


साहित्यिक 


किन्तु साहित्यिक प्रतीकों में म्रे-नये अथ, नये-नये संदर्भों में सदेव 
उठते और पर्यवसित द्ोते रहते हैं । इनमें सामान्य साहश्य के साथ-साथ 
कुछ ऐसे सूचस और सांकेतिक तत्व मिले रहते हैं और इनके माध्यम से 
ऐसे विचार और भाव जागृत होते हैं, जिनका सीधा सम्बन्ध उन प्रतीर्को 
अथवा शब्दों से सरलतापूर्वक नहीं जोड़ा जा सकता। एक प्रतीकास्मक 
शब्द अनेक स्तरों पर अपना कार्य करता है तथा अनेक प्रकार के भाव और 
मानसिक चित्र उत्पन्न करता है ।' चिह्न, संकेत या गणित प्रतीक्तोों के भी 
अर्थ प्रायः निश्चि और सावभोम होते हैं, स्थान भेद खे उनमें किंचित्‌ 
रूपान्तर सम्भव है। किन्तु फिर भी इनसें परिवर्तन कम ही हुआ करते 

हैं| सु० लेजर के अनुसार भी चिह्न, भूत, वर्तमान ओर भविष्य तौनों कार्छो 
" में अस्तित्व रखता है और यथा अवसर उसके अर्थ का जर्थान्तर भी हो 
सकता है।) साहिस्यिक प्रतीकों के अर्थ भी कभी स्पष्ट होते हैं और कभी 
अस्पष्ट । आधुनिक मनोवेज्ञानिकों ने इन प्रतीकों की विशेषतार्भों पर पृष्कक 
विचार प्रकट किए हैं । वे प्रतीक को जिस अभिव्यक्षना शक्ति का द्योतक 
मानते हैं, चह मनोवेक्ानिक जर्थवत्ता से ही संबलित कही जा सकती है। 
मनोवेज्ञानिक दृष्टिकोण से वस्तुओं के प्रत्यक्षीकरण में जो अन्य कियायें 
होती हैं, उनमें प्रतीकात्मक प्रक्रियाओं का भी एक प्रमुख स्थान है। 


१. सिम्बो, प्‌. २२१ । २. हि. अनु, पृ, २०-२१ । 
३. प्री, एस्थे. ( लैंग, सिम्बो, ) ४. २२२ । 


१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


कहा जा सकता है कि पतीक उनका ( घारणाओं का ) प्रतीकीकरण कर 
लेता है और बिंब बिंबीकरण | प्रतीक का सम्भावित अर्थ और अर्थगर्भेत्व 
दोनों विचारणा और भावना को समान रूप से और अत्यन्त सहझ्नक्त ढंगसे 
प्रभावित करते हैं, जब कि उनका अनोखा सम्मूतित बिग्य जब ऐन्द्रिय 
रूप घारण करता है, तो वह ठीक प्रातिभज्ञान की तरह संवेदना को उद्दीपित 
करता है । सुसेन लेजर के अजुसार प्रतीक के अर्थ में त्ार्किक और मनोवे- 
ज्ञानिक दोनों पक्ष वर्तमान रहते हैं। किसी में तार्किक पक्ष प्रबल रद्दता है 
और किसी में मनोनेज्ञानिक पन्च | शर्थ सामान्य हो या साधारणीकृत 
वह एक विशिष्ट 'प्रतीकदशा! ( 5णशाफ 0) शं।प्&४07 ) की अभिष्यक्ति 
करता है ।' युंग ने सम्भवतः उसे ही 'प्रतीकास्मक मनोबृत्ति! ( 5ए7700)0 
&00प06 ) की संज्ञा प्रदान की है । उसके मतानुसार प्रतीकात्मक अवस्था 
या मनोजृत्ति वह हैं---जझिस समय किसी पदार्थ की धारणा प्रतीक्रात्मक ढंग 
से व्यक्त की जा रही हो +* सुसेन लेजर की दृष्टि में प्रताक किसी रूच्षय- 
वस्तु का स्थात्र नहीं ग्रहण कर सकता, बल्कि वस्तुओं की घारणा का वह 
घाहन है । प्रतीक का प्रत्यक्ष छ्र्थ उसकी यस्तु नहीं अपितु उसकी घारणा 
है। प्रतीक हमें वस्तु-धारणा-बोध तक ले जाकर छोड़ देता है। उदाहरण 
के लिए ब्यक्ति वाचक नाम--राम, घोड़ा, कुता इत्यादि--अपनी घारणा ही 
हमारे मनमें प्रस्तुत करते हैं ।? 


जीवन्त प्रतीक ( ]+शा)& 5जशायठी )--युट्ग की दृष्टि में प्रतीक एक 
जीवन्त वस्तु है जिसकी विशेषताओं को किसी अन्य प्रकार से व्यक्त नहीं 
किया जा सकता | प्रतीक तब तक जीचन्त है, जब तक वह ण्रथंगर्भत्थ से 
सम्बल्ित है । यग्रदि उस्कके तात्पर्य का जन्म उसी भे से हुआ है; यदि 
चास्तविक प्रतीक से उसका तात्पथ अधिक दिव्य हो गया है; तो प्रतीक सत 
है और उसका केवछ ऐतिदासिक महत््व रह गया है। प्रत्येक रहस्यवादी 
विश्वुति के लिए युंग की दृष्टि में प्रतीक झत है; क्योंकि रहस्यवाद के “द्वारा 
अपेक्षाकृत अधिक वियवृति की ओर उन्मुख किया गया है; जहाँ उन 
सम्बन्धों के लिए, जो अन्यत्र पूर्ण रूप से ज्ञात हैं, वह केवल रूढ़ प्रतीक 
था संकेत के रूप में व्यवह्ृत होता है ।” किन्तु केवल रहस्यवादी तास्पय में 
स्थित प्रतीक सबंदा जीवन्त प्रतीक है। युंग के अनुसार प्रस्येक मनोवेज्ञानिक 
१२. प्रो, ऐस्थे. पु. २१५९-२२० । २, साश्कों, टा. प्र. ६०४ । 
३. प्रौ, एस्थे. प्‌. २२५ । ४. साइको. टा. पृ. ६०२ । 
५. साइकोी. 2. ए. ६०२ | 
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उत्पादुन, जो किसी अज्ञात या सापेक्ष रूप से ज्ञात सत्य की यथा सम्भव 
सर्वोत्तम विजवृति करता है, प्रतीक माना जा सकता है। शर्त इतनी ही है कि 
हम उस अभिव्यक्ति को इतना मानने के लिए तैयार हो जायें कि वह 
स्पष्टतः किसी चेतन सत्ता को नहीं अपितु केवछ किसी देवी सत्ता को 
अभिद्वित करता है ।* अपनी विशुद्ध प्रतीकास्मकता के चलते प्रतीक जीवित 
नहीं रहते---किन्तु प्रभावशाली घटनाओं से सम्बद्ध होने पर वे सप्राण दो 
उठते हैं ।* नृलसिह की मूर्ति यों केबल एक मूर्ति है किन्तु पोराणिक कथा से 
सम्बद्ध नृर्सिह-मूति अपनी समस्त पौराणिक प्राणवत्ता के साथ उपस्थित होती 
है । युंग तो उरी प्रतीक को जीवन्त और प्राणवान्‌ मानता है जो किसी 
देवीतथ्य का सुन्द्रतम रूप में उद्घाटन करता हो, किन्तु उसका व्ष्टा स्वर्य 
उसे नहीं जानता हो, क्योंकि इन दशाओं में वह अचेतन सम्पर्क की 
भावना प्रबुद्ध करता है। यह और जागे बढ़कर जीवन-चेतना की सृष्टि 
करता है |? युंग सामाजिक और वेयक्तिक दोनों प्रतीर्कों में एक ही भ्रकार की 
विशेषताएँ मानता है। जीवन्त मस्तिष्क कभी भी अशक्त या दुखेरू 
मस्तिष्क में उत्पक्ष नहीं होता | बिक ऐसे व्यक्ति परम्परा द्वारा स्थापित 
पहले से ही प्रचलित प्रतीक को अपनाकर संतुष्ट रहते हैं ।* 


प्रतीकीकरण में 'छिविद्धो' एवं “अचेतन”! का योगः--मनोविज्ञान में 
प्रतीक उन अव्यक्त और दवी हुई इच्छाओं या वासनाओं का सूचक है, 
जिनके मूल में प्रेमलिष्सा या वासना है। यह यथार्थ जीवन में वासना 
सथा जीवन की अनेकविध प्रद्त्तियों की पू्णता या पूर्ति का सूचक है। 
मनुष्य की दबी हुई हच्छाएँ या वासनाएँ जिन भ्र्षेपित रूपों में व्यक्त 
होती हैं, निश्चय ही वे रूप उनके वास्तविक आलग्बन न होकर पश्ेेपित या 
प्रतीकास्मक आलम्बन होते हैं !“ प्रतीक सचंदा अत्यन्त विक्म प्रकृति की 
रचनाओं में से है, क्योंकि उसके निर्माग-तस्व प्रत्येक सनो-क्रिया से 
निकलकर एक निर्माण दक्षा में प्रविष्ट होते हैं। अतएवं प्रतीक की स्थिति 





१, साइको. टा. पृ. ६०३। २. साइको. टा. प्‌. ६०४ । ३. साइको., टा. पृ. ६०४ । 
४. साइको. टा. १. ६०५ ६ ५, साइको. टा. ए. ६०७ । 
६. सिम्बो, पृ. ११। ७, सिम्बो, प्‌. १५। 
८. महाभारत की यह उक्ति बहुत दूर तक इस कथन को पृष्टि करती है-- 
वासना वासुद्देवस्य वासिते भुवनत्रयम्‌ । 
सर्बभूतनिवासीनां व|सुदेव नमोस्तु ते ॥ 
वासुदेव की वासना से ही विश्व की सृष्टि होती है। वासना से दी ओ भगवान्‌ 
वासुदेव-रूप से भश्रुवनश्रय में सब प्राणियों के अंदर निवास करते हैं । 


छश्छ मध्यकालीम साहित्य में अधतारचाद्‌ 


हैसी है कि न तो उसमें अविवेक होता है न विवेक | उंसके पक पक्त में 
यदि विवेक का दर्शन होता है तो इतर पक्ष विवेक से परे भी रहता है । 
कर्योंकि उसकी प्रकृति में केवक विवेकपृर्ण तथ्य ही नहीं, भपितु विशुरु 
आन्तरिकता और बाह्य प्रत्यक्षीकरण से संवलित तथ्य भी अन्तहित रहा 


करते हैं । 
युंग के भतानुसार अनुभव से ऐसा प्रदीत होता है कि जब लिविडों* 


की एक राशि भवरुदध रहती है, तो उसका एक भाग आध्यात्मिकता की 
विदवृति करता है और शेष भाग जचेतन में दब जाता है; जहाँ वह कुछ 
सम्बद्ध प्रतिसाओं ( इमेजेज ) को प्रभावित कर सक्रिय वनाता है। प्रतीक 
कामरूप से आवद्ध होने के कारण जीवित रहता है और हस प्रकार काम 
बृक्तियों को नियंन्रित करने का एक साधन बन जाता है। 'लिविडो! के 
विच्छिक्ष होने के साथ-साथ प्रतीक भी प्रायःविखंडित हो जाता है । किन्तु 
सजीव प्रनीक इस खतरे में भी हृढ़ रहता है। विखंडित मान्य हो जाने पर 
प्रतोक अपनी ऐन्द्रजालक या निर्माण-शक्ति का भी लोप कर देता है। 
इसलिए प्रभावशाली प्रतीक की निर्विवादरूप से एक अपनी प्रकृति है । बह 
युंग + जागतिक दर्शन को सबसे अधिक अभिव्यक्त करने वाला हा सकता 
है । उसमें एक्र ऐसा अर्थ निहित हो जाता है, जिसका लोप नहीं हो सकता । 
इसव। रूप निश्रय ही वास्तविक बोध से पर्याप्त मान्ना में दृर रहता है, जिसमें 
आल चक मस्तिष्क को संत्तोषजनक समाधान मिल सके। भअन्ततः इसका 
सौन्द्य-दाघ इतना मासिक और द्वदयद्राह्या हो कि उसके गति कोई 
विवाद उठाये फी सम्भावना न हो ।* युंग के सत में यदि प्रतीक का मूल्यांकन 
किया जाय तो यह स्यूनाबिक मात्रा से चेतन प्रेरक शक्ति सिहित है । इसका 
प्रत्यक्षीकरण और “चेतन काम-प्रवाह” जीवन के चेतन आचरणों का विकास 
प्रदान करते हैं । युंग ने इसे विश्वातीत कार्य माना है|) शिलर के अनुसार 
ऐन्द्रिय बचि का विस्तृत अर्थ है जीवन--पुक बेंसी धारणा जो भौतिक 
प्राणी मात्र को सूचित करती है और जिसमें पदार्थ साथे इन्द्रियों के विषय 
होते हें । रूपास्मक जूृत्ति का विषय है रूप, एक वह धारणा जो पदार्थों के 
सभी गुर्णो को आत्मसात कर लेती है और जिसका सम्बन्ध विचार-क्रिया 
से रहता है । इस प्रकार शिलर के अनुसार मध्यस्त क्रिया का रूक्षत है. एक 





शाधा:५' के रूप में किया है मनोवज्ञानिक मूल्य को दृष्टि में 'मनोशक्ति! 
मनोप्रक्रिया को साधनता को सूचित करती है । 
२. साइको. टा. पृ. २९१ । ३. साइको. रा. प्‌. १७९। 
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'जीवन्त रूप', हसके किए उचित झब्द वह 'प्रतीक' को मानता है, जिसमें 
दोनों विरोध संयुक्त रहते हैं। यह पक ऐसी घारणा है जिसका कार्य है 
रृश्य पदार्थ या दृश्य जगत के स्रौन्दर्यपरक मूल्यों को वियृत्ति कना। इस 
पुक शब्द में खौन्दय अपनी समस्त अर्थवत्ता के साथ समाहित रदहदता है। 
किन्हु प्रतीक एक ऐसी पूर्व भावास्मक क्रिया से, जो अन्य प्रतीकों का निर्माण 
करती है, हस निर्माणाबस्था में वह उनके लिए ( प्रतीकों के लिए > उनकी 
सम्भावनाओं के निमित्त अपरिष्टाय अंग सिद्ध होता है ** प्रतीक की सत्यता 
को स्वीकार कर ही मानवता अपने देवों तक भायी, वह उस भावना के 
सत्य तक पहुँची, जिसने मनुष्य को हस पृथ्वी का एक भात्र स्वामी बना 
दिया। युंग शिलर का ही समर्थन करते हुए कद्ठता है कि उपासना या 
पूजा अपने वास्तब्रिक रूप में लिविड़ो का वह प्रध्यावतित आन्दोलन दै जो उसे 
चुरातन की ओर उन्मुख करती है। यह आदि सृष्टि के सूल में पुनः डुबकी 
लगाने का प्रयास है ।* आने वाली प्रगतिशील क्रान्तियों की मूर्ति के रूप में 
निःखत है--यह प्रतीक, जो चेतन तश्वों के समस्त ज्ञात था विदित 
परिणार्मों का प्रतिनिधित्व करता है। यह वह “जीवन्तरूप' है जिसे शिलूर 
ने प्रतीक कहा है, एक वह ईश्वरमृूति” जिसे इतिहास ने उद्धाटित किया है ।ह*ै 


निष्कषतः मनोविज्ञान की दृष्टि में प्रतीक मनुष्य की कामनात्मक 
अभिव्यक्ति का वह “'जीवम्त रूप! है, जो अनेक रूर्पो में ब्यक होता दे । 


भारतीय प्रतीकों का मनोवैज्ञानिक वेशिष्व्य--युक्ष ने 'लिविडो! तश्व 
की दृष्टि से भारतीय प्रतीकों का विश्लेषण करने का प्रयास किया है। 
उसकी दृष्टि में उपनिषर्दों में प्रयुक्त समस्त प्रतीक एक प्रकार के 'लिविड़ो 
प्रतीक! हो हैं ।” क्‍योंकि जिस 'लिबविडो' में वह सृष्टि-तश्व देखता है, बह 
भरह्म की घारणा में भी विद्यमान है ।* ब्रह्म के लिए प्रयुक्त विभिन्न प्रतीकों 
पर विचार करते हुए युंग ने ते. ब्रा, २. ८. ८. <. के मन्त्र की चर्चा 
करते हुए कहा है कि 'हुख मन्त्र सें कहा गया है कि “सर्वप्रथम पूर्व में अद्या 
ने जन्म लिया'--- इस आधार पर उसका कथन यह है कि 'अहा केवऊ उम्पन्न 
करने वाली सत्ता नहीं है बक्कि स्वयं उम्पन्न भी होता है।! पुनः सूर्य बह्ल 
को ऋषि से भी अभिद्वित किया गया है, क्‍योंकि उसका सन भी सूथ जहा 
के समान पृथ्वी और अन्तरिक्ष को पार कर जाता है। से. भा. २, ८. ५--'जो 

१. साइको. टा. १. १३४ । २. साइको. टा. ए. १५७ । 


३. साइको. दा. १, १५८ । ४. साइको. टा. पृ. २४६ । 
५. साइको. टा. ५. २४९ । 
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यह ब्रह्म मनुष्य में है और जो ( बहा ) सूर्य में है--वे दोनों एक ही हैं।'* 
युंग ने इन भारतीय भ्रतीकों की विशेषता की चर्चा करते हुए 'लिविडो” 
के ही सन्दर्भ में उनका विश्लेषणास्मक 5ए््ययन प्रस्तुत किया है। वह 
अथर्व, १०, २ में प्रतिपादित “ब्रह्म को एक जीवनी शक्ति! के रूप में 
कल्पित मानता है, जो समस्त इन्द्रियों और उनकी जूसियां में व्याप्त है । 
इस प्रकार मनुष्य की शाक्ति का उद्गम ब्रह्म में ही निहित है। इस भाथना 
का परम्परागत विकास वेंदिक साहित्य से केकर मध्यकालीन साहिस्य 
तक दीख पढ़ता हैं । ब्रह्म को शक्तिस्रोत का प्रतीक परम्परा से ही माना 
जाता रहा है। वेदिक उपासक यदि ज्रह्य से बल, वीर्य, भादि की कामना 
करता है तो पौराणिक उपास्य अछ्य के बल पर ही सब कुछ करने वाला अपने 
को मानता है। वह भगवान के ही बल, वीय एवं तेज की सहायता से 
भगवान का कर्म करने का आकांक्षी हे ( भगवतों बलेन, भगवनो वीयेंण, 
भगवतस्तेजसा अभगवतः करिष्यामिः ) 'सामथ्य” का चरम प्रतोक उपास्य जब 
अपने आदर्श की चरम सीमा पर पहुँच जाता हैं, तो वह ऐसा मानने 
लगता है कि भगवान ही अपने लिए अपनी प्रसक्षता के लिए स्वयं इस 
कर्म को करा रहे हैं ( भगवानेत' ''स्वस्में स्वप्रीतये स्वयमेव कारथति ) 
इसीसे अपने समस्त ग्रुर्णों ओर प्रतीकों के साथ एक गत्वर स्ृष्टि-तत्त्व के रूप 
में ब्रह्म और 'लिविडो? दोनों में बहुत कुछ साम्य है।* अह्य का चुद! धातु उसके 
मतानुसार एक निश्चित मनोवेज्ञानिक दशा की ओर संकेत करता डे । 
सम्भवतः 'लिविडो” की एक विशेष एकत्रित राशि के स्तायु वर्ग में उद्दम- 
प्रवाह के द्वारा तनाव की एक सामान्य दशा उत्पन्न होती है जो बह! या 
ध्चरद्धितः' होने की सम्भावना से सम्बद्ध है । ऐसी अवस्था के लिए. बोलचालू 
की भाषा में “बिस्यों! या श्रतिसा्ों का 'उद्दामप्रवाह', जो स्वयं रोका न जा 
सके!, “विस्फोट” हतस्यादि का प्रयोग हो सकता है। भारतीय साधना इस 
प्रतिबन्धित या लिविदों के पएकन्रीकरण का अवस्था की परिषपूर्ति जालम्बन 
रूचय और मनोवेज्ञानिक अवस्था की ओर से ध्यान ( लिविडो ) को खींचकर 
करती है । ऐन्द्रिय प्रत्यक्षीकीरण का बद्धिप्कार और चेतन उपादानों का 
यह लोप अनिवायंतः ख्रमान रूप से चेतना-छोप ( सम्मोहन दुशा की तरह ) 
की णोर श्रव्ृत्त करता दे; जहाँ अचतन उपादान-पुरातन प्रतिमाएँ 
( एनंग्रणणतीछ 82०68 3 जो. ज्ञागतिक और झतिमानवीय प्रकृति 





२. साश्की. टा. ए. २४७-२४९।. २. साइकौ. टा. पृ. २४९। 
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से युक्त हैं, अपनी साबभौमिकता और विशद्‌ इतिबृत्त के द्वारा सक्रिय 
हो जाती है ।* 

ये अत्यन्त प्राथीन सूय, अभि, ज्वाला, वायु, प्राण ह॒त्यादि की अन्योक्तियाँ, 
जो प्रारम्भिक काल से द्वी प्रतीकास्मक रूप अहण करती रही हैं--जन्म, 
जगत-गति, रचना-शक्ति आादि भी इसी प्रकार प्रतीक रूप घारण करते रहे हैं । 
सचखनामत्मक विश्व की भावना रूत्रयं मनुष्य में निहिल जीवन सत्य! का 
प्रद्लेपित प्रध्यक्षीकरण है। समस्त महत्वपूर्ण जनभिज्ञवाओं को दूर करने के 
रुयाल से किसी को यह अच्छी तरह परामश दिया जा सकता है, कि वह 
इस ( जीवन) 'सर्व' की अमूर्त घारणा, शक्ति के रूप में करे। 

युंग के अनुसार प्रत्येक शक्ति में परस्पर विरोधी दो अवस्थाएँ होती हैं । 
प्रत्थेक शक्तियुक्त पदार्थ ( क्योंकि कोई भो पदार्थ बिना शक्ति के नहीं होता ) 
आदि-अन्त, ऊपर-नीचे, छीतल-गर्म, पूर्व-उत्तर, कारण-फल हत्यादि के रूप में 
परस्पर विरोधी युग्मों को आविभूत करता है | विरुद्ध धारणा से शाक्ति-घारणा 
का अपार्थल्य 'लिविडो! की धारणा को भी आत्मसात्‌ कर लेता है।* 
पौराणिक और दाशंनिक परिकतपनात्मक “लिविडो? प्रतीक की प्रकृति या तो 
प्रत्यक्ष प्रतिवाद ( &0000688 ) के द्वारा उपस्थित द्ोता है, या शीघ्र हो 
दो विरोधी तर्यों के रूप में विभक्त हो जाती हैं। 'लिविड!? की प्रवृत्ति जिश 
प्रकार दो विरोधों में विमक्त होने की है, युंग वही प्रवृत्ति ब्रह्म की घारणा 
या प्रतीक में भी पाता है ।) (]08॥7 ० ०७9७०७76७) के लिए युंग ने संस्कृत 
'हुन्द्द! शब्द को ही मनोवेज्ञानिक तारपये के लिए उपयुक्त समझा है ।* स्रष्टा 
ने हस सृष्टि में जनक द्न्द्रों का निर्माण किया है । भारतीय साहिस्य में 
देव-दानव, ग्रह्म-राक्टस जंसे इन्दात्मक प्रतीकों की भरमार है। भारतीय घ्म- 
साधना में प्रयुक्त प्रतीक को यों सुख्य रूप से नाम ओर रूप दो भागों में 
विभक्त किया जाता रहा दे । 


नाम ओर रूप 

इसे विभाजन की एक प्राचीन परग्परा उपनिषर्दा से ही दीख पदबुने 
छगती है । भारतीय साहित्य में पेन्द्रिक सृष्टि को ग्रहण कर मन में रूपायित 
करने वाले श्रोन्न ओर नेन्न दो मुख्य इन्द्रियाँ रही हैं । दोनों के माध्यम से 
मनुष्य ने विश्व की समस्त अनन्तता को अपनी पकड़ में बाँघने का प्रयास 
किया । इन दोनों के योग से दो प्रकार के प्रतीकों का विकास भारतीय 


१, साश्को, टा, एू+ २५० । २. साइको. था. ए. २५० | 
३. साशइको. टा. पृ. २०१ । » साइको. ठा. ए. २४२ । 
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चाहृमय में हुआ, जिन्हें हम “नाम! और “रूप! से छभिद्दित करते हैं। मनकों 
ग्राद्य होने वाले दृश्य या अदृश्य पदार्थ नामात्मक या रूपात्मक प्रतीकों में हर 
अभिव्यक्त होते हैं। सारतीय ईश्वर भी “नाम रूप दुइ ईल उपाधि' से युक्त 
है। नाम, निराकार भर निगुंण बह्य को भी जज, अविनाशी, जेसे असीम और 
अनन्तता सूचक दाब्दों में प्रतीकार्मक अभिव्यक्ति करता है। रूप उस भनमन्‍्त 
आऔर असीम को सस्रीम, सगुग जोर सेन्द्रिय बनाकर रूपात्मक प्रतीक या विश्य 
भतीकों में ब्यक्त करसा है।' इसी से यदि नाम में अर्थ-प्रहण की भावना विदमान 
है तो रूप में बिम्ब ग्रहण की | यदि वेदान्तियों के इस तात्पर्य को प्रहण किया 
जाय कि ब्रह्म हो सत्य है और जगत मिथ्या है तो निश्चय ही 'मिथ्या” से 
एक प्रकार की प्रतीकात्मकता ही ब्यंजित होती है। अतः समस्त ब्िश्व ब्रह्म 
की प्रतीकास्मक अभिव्यक्ति है। सम्भवतः प्राचीन उपनिषदों में भी सृष्टि के 
नाम रूपात्मक खभिव्यक्ति से सात्पय प्रतीकास्मक अभिष्यक्ति से रहा है । 
तिरूक के सतानुसार भी "माया! मोह! भौर अज्ञान शब्दों में वही अर्थ 
विवजक्षित है। जगत के जारग्भ में जो कुछ था, वह बिना नाम-रूप 
का धा---अर्भात निगुण और अध्यक्त था। फिर आगे चलकर नाम-रूप मिल 
जाने पर वही ब्यक्त और सगुण बन जाता है ।* 'रामचरित मानस' में नाम 
और राम की चर्चा के रूप में नामास्मक और रूपाप्मक पअ्रती्कों की ही 
मीमांसा की गई है। वहाँ नाम-राम से श्रेष्ठ सिद्ध किया गया है ।* युंग ने 
अत्तीकों का एक विश्वासीत काय माना है ।" नाम झोर रूप के ही द्वारा 
विश्वातीत तश्वों को प्रतीकाश्मकता प्रदान की जा सकती है। भारतीय उपा- 
सना में जिन प्रतोकों का प्रयोग होता रहा हँ उनमें नाम, रूप और ग्रुण 
उनके विशिष्टीकरण में प्रमुग्च योग देते रहे हैं । नाम प्रतीक एक, दो, तीन, 
एकादश, द्वादश, अष्टोत्तरों या सहस्तनामो के रूप में उपास्य का नामास्मऋ 
अ्तीकीकरण करते रहे हैं। साधक इन नार्मो के लक्ष-लन्ष जप के द्वारा 
भारतीय मनोविज्ञान के अनुसार जाग्मत, स्वप्न और सुपुप्ति तीनों अवस्था ओं 
में मन को अधिष्ठित कर देता दे । तथा आधुनिक और पाश्चात्य मनोविज्ञान 
की दृष्टि से सहल्नों और लाखों बार निरन्तर जप करने के फलस्वरूप उपास्य 
अपनी प्रतीक सत्ता के रूप में उपासक के चेनन, उपचेतन और अचंतन मन 
१. हिन्दू, साइको. टा. पर. ११५। 
२. गी. रहस्य. ५. २२९. (बूं, १, ४, ७, छा. ६, १, २, है ), साशकों. थ. ए. 
२५४, श. था. १९६, २, ३ । 

३. रा, मा. (काशिराज सं.) प्‌. १२ 'कहऊ नाम बढ़ राम ते निज विचार अनुसार! । 
४. साश्को, टा. ए. ४ । 
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में व्याप्त हो जाता है, और उपासक को प्रश्येक स्थिति में उपास्यमय बनापु 
शखता है । जिसके फलस्वरूप नाम बड़े सहज ढंग से उपास्य के मनो-प्रतीक 
( ?8एणीा०-8एए00 ) के रूप में स्थित मनो-ईश्वर ( +8४ए०१०-७०० ) 
के रूप में सक्रिय करता रहता है। वस्तुतः उपासक का भी यही रूचय रहता 
है--निरन्तर अपने 'मनो-ईश्वर! को जगाएु रखना । 

रूपात्मक प्रतीक मनोधिस्य के रूप में साधक के समस्त पेनिद्रिय-संवेदन 
का साध्य बन जाता है। नामास्मक प्रतीक अनादि, अनन्त, अनाभय जैसे 
भतीर्को में व्यक्त होने के कारण ईश्वर की , व्यापकता को तो ब्यंडित करता है, 
किन्तु उसका मानवीकरण नहीं कर सकता। नामास्मक प्रतीक में ऐन्द्रिय 
सवेदना को प्रजुद्ध करने की क्षमता का नितानन्‍्त क्षभाव रहता है । प्रायः इस वर्ग 
का धतीक अभ्यासगत बृत्तियों के द्वारा सन के चेतन, उपचेतन भौर जचेतन 
तीनों को आइ्छुन्न कर लेता दहै। नाम रूपाध्मक प्रतीकों को निम्न प्रकार से 
भी देखा जा सकता है :--- 


प्रतीक 
| | 
नाम रूप 

ण्ग । कि मदद सक कमल 

मंत्र शब्द विभूति (उदात्त) ४४४ (रसणीय) 

5 2 कप 
अभ्यास बूत्ति ( प#णंधपकते ध्यान और आचरण के 
78076 ) के द्वारा प्रयुक्त द्वारा प्रयुक्त 


नामास्मक प्रतीक प्रायः मंत्र और शब्दों में व्यक्त होते रहे हैं । कुछ 
साधनाभ्ोों में इनका भी ध्यान प्रतीकात्मक बिस्‍्बों के रूप में किया 
जाता रहा है । 

रूपात्मक प्रतीकों को विभूति और अकतार दो भागों में विभाजित क्रिया 
जा सकता दे । विभूकति प्रतीक जागतिक सृष्टि में व्याप्त वे दिव्य, प्राकृतिक, 
पौराणिक जौर मानसिक शाक्ियाँ हैं जिनमें मनुप्य बहा की अनम्त 
ऐश्वर्य शक्ति का विस्तार पाता है। इन प्रतीकों में विशुद्ध प्रतीकात्मकता की 
अपेक्षा प्रतीकास्मक विस्वचत्ता भधिक है। ये द्ृष्टा के मन में संज्रम और 
उदास के रूप में अनुभूत होने वाले प्रतीक हैं । नामात्मक प्रतीकों क्री शुलना 


७१८ मध्यकासखीन साहित्य में अवतारयाद 


में इनमें नाम, रूप और गुण तीनों मौजूद हैं । इन विशूति पतीकों के द्वारा 
जागतिक, दिव्य, अतिप्राकृतिक अतिमानवीय और आदर्श गुणों की विज्वति 
होती है। विभूति प्रतीकों में सभी का मानवीकरण सम्भव नहीं है । प्रत्युत 
कुछ ही प्रतीक मानवीक्षृत इृष्ट देव के रूप में उपास्य होकर पमन्द्रिय संवेदन 
को उद्दयोपित करने की छमता रखते हैं। अन्य विभ्वूति प्रतीक चमस्कार और 
आश्चर्य की सृष्टि अधिक करते हैं। मनोविज्ञान की भाषा में विभूति प्रतीक 
मनुष्य के सन में निहित 'सनोशक्ति! ( जिसे यंग ने 'लिविडो? कहा है ) के 
उदात्त रूप का विभिन्न रूपों में प्रक्ेषण करते हैं | प्रत्येक विभूति प्रतीक 
उसकी अतृप्त उन्नयनीकृत इच्छाओं ( धर ०वत) डपोणीजाब्ते त७आं76 3 
का एक प्रतीकात्मक रूप है जो पौराणिक प्रतारकों में ग्रद्कीत होने के अनन्तर 
आधुनिक युग में रूढ़ प्रतीक मात्र घन कर ही रह गया है । 


अवतार-प्रतीक 

अथतार स्वयं ब्रह्म की प्रतीकाप्मक जभिव्यक्ति है। हम केवल ब्रह्म के 
आविभूत रूप को देख सकते हैं । जतः दृश्य ब्रह्म वस्तुतः सगुण-साकार मन 
या इन्द्रिय ग्राह्म रूप में उसका प्रतीकास्मक रूप है । स्वामी अखिलाननद ने 
इसी कआधार पर ब्रह्म को प्रनीक माना है ।' तिलक ने 'गीता-रहस्य! में बह 
के चिह्न, पहचान, इत्यादि रूपों की चर्चा के क्रम में 'अवतार' को भी उसका 
प्रतीक बताया है? / अवतार के रूप में बहा का यह प्रतीकीकरण अनेक प्रतीका- 
स्सक रूर्पों के साथ प्रायः चिश्व के अधिकांश प्राचीन धर्मों में प्रचलित रहा 
है । युंग ने ईश्वर के पर्याय-रूप में अयुक्त होने वाले घार्मिक प्रतीकों को चार 
वर्गों में विभाजित किया है, जिनमें अवतार-प्रनीक चौथे वर्ग में गृद्दीत हुए 
हैं ।? यो बहा की अभिव्यक्ति करने वाले अभी नक जिन प्रतीकों का विवेचन 
किया गया है, इसमें संदेह नहीं कि वे समस्त प्रतीक मामास्मक या रूपात्मक 
हैं। वे प्रतीक भी मानव-मन एवं उसक्की इन्द्रियों के योग से आविभूत होते 
हैं । उनको साहित्यिक, सांस्कृतिक या साधनात्मक महत्ता युग-युगान्तर तक 
सजीव एवं व्यवह्ाारद्षम बनाये रखती है । किन्तु अवतार-प्रतीक इन समध्त 
प्रतीकों की अपेक्षा अनोखी प्रकृत्ति वाले होते हैं। अवनार-प्रतीक केक्‍्छठ मान- 
सिक या कलात्मक प्रतीक न होकर 'मनोजेविक! प्रसीक हैं । इस प्रतीक-रूप 
में ब्रह्म का वर्णात्मक या चित्रास्मक अस्तित्व नहीं रहता, अपितु ब्रह्म को प्राणी 





१. हिन्दू, साइको. टा. ५. ११५५। २. गी. रद. ए. ४३५। 


३. एनोन. ए. १९५। 
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वर्ग के सहश उत्पत्ति या प्रजनन सम्बन्धी जीवास्मक प्रक्रियाओं से भी गुजरना 
पडता दे । जीवों के सह ही सुख-दुःख का आभोग वह भी करता है। अन्य 
प्रतीकों का आविर्भाव मनुष्य के मन में होता है, किन्तु अवतार-प्रतीक वह 
जआजित प्रतीक है, जो जीव की तरह जन्म लेकर शिशु, किशोर जादि अचस्थाओं 
को पार करता है। अवतार-प्रतीक प्रतिसा और प्रातिम ज्ञान की क्षपेकछ्ा आस्था 
और विश्वास की देन है। मद्दाकाब्य एवं मध्यकालीन युग की जनता घर्म- 
प्रवतकों, युग-प्रवर्तकों, वीरों, नेताओं सथा अन्यान्य महापुरुर्षो को विष्णु जेसे 
दिव्य देव या देव शक्ति का अवतार मानती रही है| इन प्रतीकों में उद्भव 
युग की विशेषताओं के साथ-साथ आने वाले अनेक युगों की अर्थवत्ता उन पर 
रूदृती चली जाती है | अवतार-प्रतीकों में प्रवीकाप्मक ढंग से युग विशेष की 
आवश्यकताएँ, विवशताएं तथा रुदन-ऋन्‍्दुन और ह्षोल्लास समाद्दित रहते 
हैं।' जवतार-प्रतीक प्रायः महान युगान्तरकारी घटनःओं से सम्बद्ध होने के 
कारण प्रवन्धात्मक प्रकृति के द्वोते हैं । अन्य प्रतीक मत होने पर कभी कदा- 
चित जीवित होते हैं, किन्तु अक्तार-प्रतीक किसी भी सापेक्ष-युग में पुनर्जीवित 
हो उठता है | अवतार-प्रतीर्कों में ग्रहीत होने वाले पशुप्रतीरकों में 'मस्स्य” जगन 
की जेबिक-सृष्टि प्रजनन या विस्तार तथा समता का प्रतीक है, लो कूमे उनकी 
रक्षा, पोषण, सुष्र भीर समृद्धि का । इसी प्रकार वराह और नृसिह श्रुथ्वी पर 
होने ब्राले पशुओं के पारस्परिक संघर्ष का प्रतीकाप्मक घोतन करते हैं । उनके 
व्यक्तित्व में पाशविक और पशु-मानव शक्ति का प्रतीकाध्मक प्रदशन उपस्थित 
करने कः प्रयास किया गया है । महान पुरुर्षो से सम्बद्ध अवतार-प्रतीक अपने 
युग के एक देसे व्यक्तित्त्र के रूप में आविर्भेत होता हैं जो स्वयमेव आदर्श 
एवं पूर्ण होता है । इस प्रकार मह्दान पुरुषों से सम्बद्ध भवतार-प्रतीर्को में 
मनोवेज्ञानिर्कों ने एक समष्टिनिष्ठ व्यक्तित्व का समावेश माना है ।* 

जब देखना यह है कि अवतार-प्रतीकों के प्रतीकीकरण में किन मनोव- 
ज्ञानिक अकियाओं का योग है। अवतारवादी प्रतीकों का विकास पूर्वानुभूति 
पर तो आश्चित रहा ही है, उसके विकास में रचनाध्मफ और पुनर्निर्मायक 
( 7९१प४ए08४ए७ ) क्रियाओं का भी योग रहा दै । स्खति या प्रत्याद्धान पर 
आधारित प्रतीक के रूप में जब-जब वे मन में ठपस्थित होते हैं, उत्तरोत्तर 
दे अपने मूल रूप में न द्ोकर न्यूनाधिक भिन्न रूप में होते हैं । मनोविज्ञान 
में इस परिवर्तन-क्रिया का जो क्रम प्रचलित है, अबतार-प्रतीक भी परिवर्तन 
की उसी प्रक्रिया के अन्तर्गत आते हैं। उनमें प्रथम प्रक्रिया है पौराणिकों 


१, सिम्बो, पृ, २२४ ; २, एवोन, १. १९५५ 
३. द्ुसाइकी- भू. २७७ । 
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के द्वारा उनको अधिक परिखित बनाने की प्रवृति, द्विलीय-आकार में कभी कमी 
या कभी अधिक करने की प्रवृत्ति, तुतीय--सुडोलपन की प्रवृत्ति, चतुर्थ---तीन् 
या सार्मिक बनाने की प्रशृत्ति जर्थाव्‌ विशिष्ट आकृति को विस्तृत करने की 
प्रझसि । पंचसम--विशिष्ट आकृति में अपनी ओर से कुछ जोड़कर समतक् 
( १०४४४ंएणट्ट ) करने की प्रवृत्ति। 


इस प्रकार पुराणों में प्रत्याह्मान किए जाने वाके अबतारों का रूप उनकी 
सदूवल नकल न होकर प्रत्येक युग की रचनास्मक प्रवृत्ति से सन्निविष्ट रहता 
दै। मनोवैज्ञानिकों के मतानुसार श्रत्याद्धान में उपयुक्त प्रदृत्तियोँ के अतिरिक्त 
बाहझा और आंतरिक उत्तेजनाएं भी सक्किय रहती हैं । अबतारों के प्रश्याद्वान में 
उनकी लीलाएं बाह्य उत्तेजना का काय करती हैं, तथा उपास्य के रूप में 
भक्तों द्वारा सान्य उनके ऐश्वय और माचुय प्रधान रूप पुवं अन्य आरोपित 
भावात्समक संवेग आंतरिक उत्तेजना का कार्य करते हैं । प्रायः अवतार-अतीकों 
के प्रत्याद्वान की किया में उनके अंश या भायुध इत्यादि भरी सहायक होते हैं, 
जेसे विष्णु का चक्र, परशुराम का परशु, राम का धनुष, कृष्ण की मुरली 
इत्यादि । गत्याद्धान में इष्ट या जभीष्ट की पूर्वानुभूति के अतिरिक्त साहचर्य 
का भी विशेष महत्त्व रहता है। इस दृष्टि से सहचर्या और 'उप+ आसना! 
में समानता दीख पड़ती है । अवतारबादी लीलानुभूति तथा अ्ष्टयाम पूजा में 
अवतार-प्रती्कों के साथ नियद्ध सादरर्यं-भाव व्यंजित होता है । 


मनुष्य किसी अव्यक्त शक्ति के हाथों का खिलौना है। अज्ञात मन एक 
अनुभवास्मक शक्ति है । वह मनुष्य की शारीरिक और मानसिक, चेष्टाश्मक, 
बोधात्मक और संवेगात्मक क्रियाओं का संचालन करता है। मन की हच्छाएँ 
प्रतीक रूप में व्यक्त होती हैं। अतः अबनार प्रतीक भी पुराण-कर्ताओं की 
रक्षात्मक कल्पनाओं के प्रतीक प्रतीत होते हें । पौराणिकों में प्रतीक्रीकरण की 
यह क्रिया विकसित करने में जचेतन का ही प्रमुख हाथ रहता है । अचेतन 
में जो विस्थापन की किया मानी जाती है, उस क्रिया के अन्तर्गत अचेतन 
की विविष्ट शक्ति से प्रभावित मनुष्य--उसका एक विक्रप प्रतिनिधि 
खोजता है । अवतार-प्रतीक पौराणिकों के अचेतन द्ृब्य से निर्मित एक 
विकक्पात्मक प्रतिनिधि अतीक हैं । क्योंकि सामान्य जन कीतरह वे अपने देश, 
जाति या संस्कृति की रक्षा के लिप किसी अद्श्य शक्ति के आविर्भाव की 
भावना करते हैं या उस भावनान्त ( ॥॥6877क0॥ ००0ए0ी65 ) अवतार- 
आबना-ग्रंथि का निर्माण करते हैं, जो कभी कपने यथार्थ रूप में सम्मूर्तित नहीं 
हो सकता । वह प्रायः विस्थापित होकर अवतार-प्रतीकों में व्यक्त होता है। 


आंजुनिक शान के भालोक मैं उश्१्‌ 


अचवतार-प्रतीकों का नवीनीकरण 


अवतार-प्रतीक नयी शक्ति प्रदान करने की क्षमता तथा युंथ के मतानुसार 
अंचेतन में आवदू 'लिविढो! ( मनोशक्ति ) से उन्मुक्त होने की सरभावनाओं 
से युक्त रहता है। प्रतीक सदेव यह कहता है कि कुछ विशिष्ट रूपों में जीवन 
का नूतन आविर्भाव होगा? तथा गध्यवरोध को दूर कर नई जीवन-चेतना 
वश्पन्ष होगी। उसमें जीवन के बन्चन और जीणंता से मुक्ति प्रदान करमे 
की भावना निहित है। अचेतन से उन्मुक्त होने वाली लिविढो राहि 
( मनोशक्ति ) प्रतीक-प्रक्रिया के द्वारा भगवान को पुनः-पुनः युवक या किशोर 
युवक खनाकर प्रतीक रूप में प्रस्तुत किया करती है; प्रतीक के निर्माण में थों 
बुद्धि या तके का अभाव रहता है; क्‍योंकि तक-वितक गअतिमा या अतोक के 
निर्माण में सर्वथा अक्षम हैं, इसीसे प्रतीक प्रायः चुद्धिसस्मत नहीं होता । 
अवतार-जन्म प्रायः सभी अन्‍्मों में भविष्यवाणी पर आधारित रहता है। 
पर मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भविष्यवाणी स्वयमेव जचेतन का प्रक्षेपण है, जो 
भविष्य की घटनाओं को सदेव अग्मर्छायित ( ?07850800 एछ3 ) कर लेता है; 
क्योंक्रि अवतारबादी खमाधान सदव अबौद्धिक होता है।' काविभूत होने 
बाले उद्धारक का प्राकव्य अपम्भाव्यता से सम्बद्ध रहता दे । कुमारी कन्या 
से जन्म लेना, या खीर के द्वारा भारतीय अवतार की दिव्य उत्पत्ति, आदि 
व्यापार अवतारचादी घारणाओं में अस्म्भव अवस्थारओं से सम्बद्ध किए जाते 
रहे हैं। अवतार के जन्म के साथ-साथ प्रतीक की उत्पत्ति का भ्री आरस्ण 
है जाता हैं। प्रतीक में दिव्यता या दिव्य प्रभाव की स्थापना की जाती है । 
दिव्य-प्रभाव का मानदंड है अचेतन कृत्तियों की अनवरुद्ध शक्ति अर्थात्‌ 
अचेतन बृत्तियाँ का उन्मुक्त प्रवाह ही अवतार-प्रतीकों में अम्नम्भव और 
अदुभुत शेशिष्टयों का समावेश करता दै। इस दृष्टि से अवतरित व्यक्ति नेता 
सदा वदह्द रूप डै जो अनेक अदुभुत शक्तियों से युक्त है; जो असम्भव को 
सरभव बना सकता है । अयतार-प्रतीक वह माध्यमिक सार्ग है, जहाँ परस्पर 
विरोधी नयी दिशा की ओर जुटने दिखाई पड़ते हैं। युंग के शब्दों में यह 
बह जलू-प्रवाह है, ज्ञो चिर तृपा के वाद नवजीवन उड़ेल देता है । प्रतीक 
के जन्म के साथ अचेतन में लिविडो का प्रत्यावतन बन्द हो जाता है. बल्कि 
अस्यावत्तन! का स्थान प्रगति ( +7087०४७०॥ ) ग्रहण कर लेता है और 
प्रतिबन्‍्धन का स्थान प्रवह्दन ले लेता है। जिसके फलस्वरूप पुरातन को 
आत्मसात्‌ करने को क्षमता विच्छिन्न हो जाती है । 





१, साश्कों, टा. पृ. ३२० । २. साइको. टा. प्‌. ३२२ | ३, साइको. टा. पृ- १२४ । 
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डद्घधारक अवतार-प्रतीक 

युंग ने जिसे उद्धारक-प्रतीक बताया है, वस्तुतः वह अवतारवादी उद्धारक- 
प्रतीक की समस्त विशेषताओं से मिलता जुलछता है। युंग के अनुसार मुक्ति- 
दाता या उद्धारक प्रतीक वह राजमार्ग है, जिस पर जीवन बिना किसी कष्ट 
या दबाव के चछ सकता है ।* प्रायः ईश्वर के नेक्ट्य से ( अवतरिस रूप में ) 
ऐसा प्रतिध्चनित द्ोता है मानो विपत्ति सिर पर मेंडरा रही हो, जिस प्रकार 
अचेतन में एकशत्रित 'लिविडो? चेतल-जीवन के लिए खतरा था । वस्तुतः यह 
घह स्थिति है कि, अचेतन में 'लिबिडो” का जितना ही उत्सर्ग होता है, या 
स्वयं लिविड़ो उत्सर्ग करता है, अचेतन और जधिक प्रभावशाक्कली हो जाता 
है तथा उसकी प्रभाव-ससता विशेष तीन्र हो जाती है; जिसका तास्परय यह 
होता है कि समस्त निषिद्ध, उपत्तित, कायपरत रहने की अवशिष्ट सम्भावनाएँ, 
जो शताब्दियों से विनष्ट हा गयी थीं सुच्रम चेतना की ओर से व्यर्थ क्षबरोध 
होते हुए भी, पुनर्जीवित होकर चेतन पर अपना बृद्धिंगत प्रभाव डालने 
लगती हैं ।* इस प्रक्रिया में प्रताक ही रक्षास्मक तत्व है, जिसमें चेतन और 
अचेतन दोनों को अपना कर समन्चित करने की आपूर्न क्षमता विद्यमान दे ! 


अबतार-युग में होने वाले गत्यवरोधों का रुनोवेैज्ञानिक कारण बतलछाते 
हुए युंग ने अवतार-प्रतीक के साथ उसके प्रतिरोधी प्रतीक के जन्म का भी 
कारण प्रस्तुत किया है। उसके मतानुसार जब कि चेतना द्वारा निगत होने 
योग्य 'लिविडो! झाक्ति धीरे-धीरे एथक-पृथक कार्यों में सघने छगती है, और 
लगातार बढ़ती हुई कठिनाइयों के बोच ही पुनः एकत्रित हो पाती है, और 
जब आन्तरिक मतभेद के लक्षण द्वियुणित होने छयते हैं, उस समय अचेतन 
उपादानों के अतिक्रमित ओर विच्छिन्न होने का खतर। सदेव बढ़ता ही जाता 
है, फिर भी सभी कार्लछों में ( अवतार ).प्रतीक बढ़ता ही जाता है। जो आगे 
चलकर संघर्ष को अनिवाय करने के उपयुक्त बन जाता है । इस प्रकार आने 
वाले खतरों और अत्याचारों के साथ अवतार-प्रतीक का इतना निकट का 
सम्बन्ध हो जाता है कि, उसके साथ-साथ आसुरीकों और राक्षसी प्रवृक्षियों 
का उदय भी प्रायः अवश्यम्भावी रहता है। इसी से प्रायः विश्व के सभी 
धर्मों में उद्धारक अवतार के साथ सर्वनाश का भय यथा भीषण युद्ध भी छूगा 
रहता है। जब तक पुरातन द्वासोन्मुख नहीं होता, तब तक शायद नवीन का 
आविर्भाव भी सम्भव नहीं जान पढ़ता । यदि प्राखीन नवोद्धव में रोड़ा नहीं 
अटकाता तो फिर उसके उन्मूछन की जावश्यकता ही नहीं प्रतीत होती। 


२, स्ताइकोी. टा. ५९. ३२६ । २. साइको. ८. ए. ३२६ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में । ज्रडे 


किसी भी प्रकार का उन्सूरूत या उच्छेद बिना संघर्ष या युद्ध के सम्भव नहीं 
है। इसीसे प्रत्येक अवतार के साथ किप्ती न किल्ली युद्ध या अछुर-वध का 
सम्बन्ध रहा है | युंग ने ठीक ही कहा है कि उद्धारक अवसार का जन्म पुक 
बहुत बढ़ी दुर्घटना के समानानन्‍्तर है, यद्यपि जहाँ नया जोवन, नयी शक्ति और 
नए विकास की जाज्ञा नहीं थी वहाँ एक नया झक्तिशाली जीवन फूट पढ़ता 
है। यह स्रोत क्रवेतत सन के उस भाग से फूट निकलता है, जिसे हम चार्ह 
या न चाहें, वह बिल्कुल अज्ञात है । बुद्धिवादी जिसक' कोई महत्त्व नहीं देते, 
उस निन्दित और उपेक्षित क्षेत्र से निकलता है--शरि का एक नवीन खोत, 
जो जीवन का भी पुनर्जीवन है । किन्तु निन्दित और उपेक्षित च़ेन्न क्या है ? 
यह उन सानसिक उपादानों की राशि है, जो असंगत होने के कारण छापने 
चेतन सूछयों के साथ दमित किए गए थे। अतः युंग के अनुसार कुरूप, 
अनेतिक, दोष, व्यर्थ, अनुपयुक्त इत्यादि का ताध्पर्य होता है, वह सब कुछ, 
जो किसी समय किसी व्यक्ति की समस्या के रूप में उरपतञ्न हुआ था । अत्र 
इसमें यही भय है कि वही शक्ति जो पदार्थों की घुनउंत्पस्ति का कारण थी, 
उसका नूतन और .अऊ्भुत शौय, मनुष्य को इस प्रकार घोगा दे सकता है कि 
या तो वद्द सब कुछ भूल बेठता है या समस्त मूल्यों को अस्वीकार कर देता 
है। जिसकी उसने पहले उपेक्षा की थो अब वह चरम सिद्धान्त है और जो 
पहले ढीक था अब वह गलत हो गया । 


अवतार-प्रतीकी का - भारापीय विकास 


सध्यकालीन जवतारवाद पर छनेक प्राचीन तथ्यों का प्रभाव किसी न 
किसी रूप से रूकछ्षित होता है। भारनवष अनेक जातियों की संस्कृति और 
सभ्यता का संगम रहा है। अनेक सांस्कृतिक उपादानों के साथ-साथ देव- 
भूर्ति के लिए प्रचलित कतिपय प्रतीक निश्चय ही परस्पर यृहीत होते रहे हैं । 
संमिश्रण की यह क्रिया चेंदिक वाझाय भें ही परिरस्ित होने छगती है। 
जिस प्रकार भारत ओर यूरोप की प्राचीन भाषा में भाषा वेज्ञानिक दृष्टि से 
एकता रही है, वेसे ही ऐसे कतिपय देव-प्रतीक मिलते हैं, जिनकी प्रकृति 
न्यूनाघिक रूपान्तर के साथ तत्कालीन भारोपीय मनोबृत्ति की ओर इंगित 
करती दे ।* इन भारोपीय प्रती्कों को निन्न रूपों में देखा जा सकता है :--- 


१. साइको. टा. प्‌. श२८ । 
२. इन्द्रो, सा. मा. पृ. २० । पुराक्थार्भो का तुलनात्मक अध्ययन करने के उपरान्त 
विद्वानों ने कतिपय ऐसे तथ्यों को उपलब्ध किया है जो रूपान्तर के साथ भारत 
और थुरोप दोनों देशों की पुरा-कथ्ाओं में मिलते हैं। उनके मतानुसार सृष्टि 





उरड मध्यकाछीन साहित्य में मचतारवाद 
भारोपीय-प्रतीक 
( 9700०-१५पएणु३०७॥ 59900] ) 
| 


| | 


कल अक कजी अर 


जन्सु प्रतीक पशु-मानबव - प्रतीक मनुष्यवत्‌ू-प्रती क । 
( इफलहा0र0ए०. ( गकशात्वगाएआएठ्फरांट ( &7वा0एणाणएती९ | 
5श॥0! ) $५9750 ) 897700 ) | 
( मत्स्य, कूमं, वराह ).._( न्सिद्द ) ( विष्णु, इन्द्र, अश्वित, | 
श्रप्मि हस्यादि ) । 
| जो +केड- अल -ड&-७ 3 5 छकक० मो ? कप कल जद पर है कह 

दैवीकृत मानब्-प्रतीक विराट पुरुष-प्रतीक 


( &ै॥ध70ए9080770 59790 ) ( #ाधर0ए००८ााएंए 59750 ) 
(ऋभुगण, मरुतगण, राजा, राम, कृष्ण (पुरुष जोर पौराणिक विराट रूप) 
ब्ै डे 
बेच, धन्वन्तरि जैसे ) 


जन्तु-प्रतीक'--यों तो वैदिक देवताओं और ऋषियों के नाम भी पशुओं 
के रूप में मिलते हैं। जेसे--ब्षभ, शश्विन, पित्‌ ( ऊँट ), चराह, अज, ऋण, 
कौशिक, सनक हृस्यादि। प्रारम्भिक अवतारों में मत्स्य, कुम॑ और बराह ये 
तीन अवतार जन्तु प्रतीक ही रहे हैं। मनोवेज्ञानिक के अनुसार ये प्रतीक 
प्रतिमाएँ भी उसी प्रकार विकसित हुई है, जेले मनुष्य या अन्य जड़-जंगम 
प्रतीक विश्व के समस्त जातीय पुराणों में अपना अग्नित्व रखते रहे हैं । युंय 
के अनुसार ये पौराणिक प्रतिसापूँ अचेतन निर्मिति की देन हैं; इनका अधिकार 
क्षेत्र भी निर्वेषक्तिक है । यथार्थवः अधिकांश लोग इन प्रतिमाओं को जधिकृत 
करने की अपेक्षा इन्हीं के द्वारा अधिक्रत कर लिए गए हैं ( युंग सामान्य 
रूप से जत्युच्च व्यक्तित्व को आत्सा' के रूप सें अहण करता है, जो अईं से 
बिलकुल भिन्न दै । इस अहं का वहाँ तक विस्तार दे, जहाँ तक चेतन मस्तिष्क 
और सम्पूर्ण व्यक्तित्व की पहुँच है, जिसमें अचेतन और चतन दोनों अंश समाहित 
हैं। जहं सम्पूर्ण के अंध की तरह आत्मा से सम्बद्ध दे। इस सीमा तक 'जात्मा! 
अस्युच्य है । इसके अतिरिक्त आत्मा का अनुभव विषयी या भोक्ता (8४0 ००४) 





क्रम का चार भागों (युगों ) में विभाजन-भारतीय पुराकथा के अतिरिक्त गृक, 
रोमन शत्यादि पुराकथार्थों में मी मिलता हैं । इसी प्रकार बहुत से देव-प्रतीर्कों का 
स्वरूप 'इन्डो जर्मन्‌! रूपों में देखा जा सकता दे । 

१. हु, जार. है. भा. १ एू, ५७१, विशेष ।. २. जार्के. कौ. अन. ६. १८७। 


आधुनिक कान के आलोक में उरण 


के रूप में न होकर वस्तु या विषय (0०००) के रूप में होता है । यह क्रिया 
बविक्कुछ उन अचेतन अंशों के चलते होती है, जो केवक भ्रत्षेपण के द्वारा चेतन 
में प्रविष्ट होते हैं। अचेतन अंजों के खअछते आत्मा चेतन मस्तिष्क से निष्का- 
सित कर दी जाती है, जो अंशतः सो केवछ मानव रूपों के द्वारा व्यक्त होती है, 
और इतर अंश रूचरयों ( 00]०0०४४९४ ) के द्वारा अम्ूू्त प्रतीकों में अभिव्यक्ति 
पाते हैं। मानव-रूपों में पिता और पुत्र, माता और पुत्री, राजा और रानी 
तथा देव और देवी भाते हैं ।' 

जशेतन अंश के द्वारा निष्कासित “आत्मा! की अभिष्यक्ति मानव-प्रतीर्को 
के अतिरिक्त 'जन्तु-प्रती्को' में भी होती रही है। ऐसे जन्‍्तु-प्रतीक सप, हाथी, 
सिंह, ऋक्त आदि अन्य शक्तिशाली पुमः मकढ़ा, केकड़ा, मघुमक्खी, तितली, 
कीड़े हस्यादि भी हैं । बनस्पति-प्रतीकों में मुख्यतः कमरू-गुराव जेसे प्रतीक 
हैं; आगे चलकर वे निष्कासित अंश चक्र, जायत, मंडल, वर्ग, घड़ी इत्यादि 
प्रतीर्कों में व्यक्त हुआ करते है । अचेतन अंशों का अनिश्चित विस्तार मानव 
ब्यक्तिस्व के विस्तृत-विचरण को प्रायः अधिक दुरूह और असम्भव बना देता 
है । हस प्रकार अचेतन के पूरक तत्व दिव्य से छेकर पशुओं सक, सजीध 
बित्रों का निर्माण सम्भवतः मनुष्य के दो अतिवादी छोरों ( देवता और 
पशु ) के रूप में करते हैं ।* 


मत्स्य-प्रतीक 

जन्तु” या जन्‍्तुयत्‌ प्रतीकों में मत्स्य-प्रतीक का प्राचीन धर्मों में विशेष 
प्रचार रहा है । पश्चिम की पुराकथाओं में मत्स्य से सम्बद्ध अनेक पुरा-कथाएँ 
मिलती हैं । पाम्मात्य पुरा-कथाओं में भी आदि जल-राधि की माता के गर्भ की 
तरह स्थिति मानो जाती है |” ईसाई अन्योक्तियों में मत्स्य-प्रतीक के घुरा- 
प्रतीकात्मक रूप का पर्याप्त विस्तार रहा है। उनकी कतिपय पुरा-कथाओं 
में भी मत्स्य और मस्स्यवत्‌ प्राणियों के प्रसंग जाते रहे हैं । या ग्रीस के 
थेल्स नामक दाशंनिक की यह घारणा थी कि सब कुछ पानी से ही निकला 
है और श्रसिद प्रीक महाकवि होसर भी स्वयं समुद्र को देवोस्पत्ति का सूल 
स्रोत मानता है किन्तु ग्रीक दाशंनिक 'एनेश्जीमेंडर” के अनुसार तो मनुष्य का 


२ आरके. कौ. अन, पृ. १८८७ । 

२. इन्द्रो, सा. मा. पृ, २२५ तथा आर्केटाइप कौ. अन. पृ. १८७। 

३. आर्केटाइप कौ. अन. १८७। 

४. इन्ट्री, सा. मा. पृ. ७५ | ग्ीक पुरा-कथा में पशु-मत्सय्य की कथा भी मिर्ती है । 
५. इन्दों, सा. मा. प्‌. ६३ । 


डे ञ्ञू० आअ० 


रद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


सूख खोत भी मत्स्य है। इन कथाओं में यह भी मानाजाता है कि “मत्स्य! 
और “मत्स्यवत!ः झाणी-वर्मे की उत्पत्ति गर्म जछ से हुई है ।” पालिनेशियनों 
का शि्षु-देव 'सचे', ( (७57 ) जो मनु के समानान्तर विदित होता दे, जछ 
से उत्पन्न होने की कथा स्वयं कट्ठता है । जल में उसकी रत्ता एक कोमल “जेली 
मछुछी” ने की थी। वही उनका प्राचीन पूर्वज-भी समझा जाता रहा है 
मस्स्यावतार का भादि पुरुष विष्णु 'एनेग्जीमेंडर” के आदि पुरुष ( ॥7]7॥6ए» 
एशंणट ) की तरह विदित होता है ।* ग्रीक पुराकथा में 'एल्लीनियन” 'रहस्य- 
मरस्य! बहुत पविन्न माने गए हैं ।” मध्यएशिया एवं पूर्वी युरोप की पुराकथाणं 
में विख्यात्‌ 'डोलफिन! की पुरा-कथा में एक 'चोपाये-सत्स्य” का प्रसंग आया 
है, जिसको उसने हाथों में पकड़ रखा है ।* यहूदी परम्परा के अनुसार 
“मसीहा का अवतार मत्स्य से ही हुआ है ।” मत्स्य स्वयं ईसा के लिए 
प्रयुक्त अधिक अ्रचछित प्रतीकों में रहा हे ।/ इसके अतिरिक्त मध्य युरोप 
ओर एशिया कतिपय प्राचीन देशों में 'मत्स्य-सम्प्रदाय” और “मत्स्य-पूजआ! 
का अचार रहा है ।* चौदहवीं शती के 'डेनियल? में यह लिखा हुआ है कि 
मसीहा! का “मत्स्य-रूप! में अवतार होगा +*” इन उद्धरणों से अत्तीत होता 
है कि मत्स्य! प्राचीन युग के भारोपीय धर्मों में विशिष्ट स्थान रखता दे । युग 
के अनुसार इस पभकार के जन्‍्तु प्रतीक मनुष्य के मन में निद्चित अचेतन 
उजपादानों द्वारा निर्मित होते हैं। अचेतन को वह जनेक प्रकार की पीराशिक 
प्रवृत्तियों का जन्मदाता समझता है । युंग के अनुसार अचेतन केवल चेतन 
के प्रतिविम्बों द्वारा 'बिम्बा या प्रतिसाओं का निर्माण नहीं करता, वल्कि 
ऐसी घारणाओं के निर्माण में वह समस्त विश्व की मानवीय रोतियों और 
भ्रथार्णों की हमता भर लेता दे । पौराणिक युग और अवनारों की सजंना में भी 
इसी प्रक्रिया का हाथ है?) पाश्चास्य पुरा-कथाओं में प्रयुक्त होन वाले “मस्त्य- 
प्रतीक” को युंग ने अचेतन उपादान के रूप में ग्रहण किया है। “मत्स्य! 
चह अचेतन उपादान है, जिससे ( सृष्टि में ) नया जोवनी झक्ति का 
खंचार हुआ । * 

भसरत्य के सध्श कूर्म पाश्चात्य पुराकथा में इतना अधिक लोकप्रिय नहीं 


१. इन्द्र. सा. मा. पृ. ६४ । २. इन्ट्रों. सा. मा, ६७ । 


3, इन्द्री- सा. सा. ६६-६७ । ४. इन्द्रों. सा. मा. ४. ६८ । 
७५. इन्ट्री. सा. मा. पृ, २०८ । ६. इन्द्रों. सा. मा. पृ, ७५ | 
७. एबोन ए. १२१। <, एबोन पं, ८९ । 

९. एबोॉन प्‌. ७३ । ४०. एबोन पृ. ७४ । 


११, आर्के. की. भन. ए. ३१० । १२, आरके. की. भन. पृ. १६९ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में जश७ 


है। किन्तु कूर्म वर्ग के अनेक जन्तु विभिन्न पुरा-कथाओं में ग्रहीत होते रहे 
हैं। यों ग्रीक पुरा-कथा के प्रसिद्ध देवता “अपोलो! का रूप कूम के सहृश भी 
मिलता है ।* 


चरादह 
चराह या सूकर पाश्चास्य पुराकथारओं मिलते हैं। 'डेमेटर” देवी की 
पुराकथा के प्रसंग में एक 'सूकर! का उल्लेख हुआ डहै। यद्यपि उस पुरा-कथा 
का भाद्योपानत साम्य भारतीय पुराणों की जवतारवादी कथा से नहीं है, 
किन्तु फिर भो 'साता पृथ्वी! और अनाज! से उसका घनिष्ट सम्बन्ध है, 
जब कि भारतीय वराह-कथा में भी 'घ्रथ्वी' और 'रक्का' तत्त्व प्रमुख स्थान 
रखते हैं। इसके अतिरिक्त तराह का लघुतम आकार से बड़े आकार में बढ़ना 
और प्रथ्वी को अपने दाँतों पर उठा लेना, युरोपीय पुरा-कथा के 'वराह”- 
प्रतोक से क्रियात्मक साम्य रखता है; क्योंकि युरोपोय पुरा-कथा में वराषह्द 
और अज्न दोलों गढ़े में गिर सए और पुनः अज्ञ के रूप में दोनों बढ़ गए (४ 
फोनेशियन पुरा-कथा में 'स्वर्णवराह” की कथा का प्रसंग आया है। जिसमें कहा 
गया है कि “मैंने आधार स्तम्भ? ( पेडस्टल ) पर पक स्वर्ण-चराह देखा । 
न्तु की तरह पुरुष जन उसके चार्रो ओर बृत्ताकार नृत्य कर रहे थे । हमने 
शीघ्र द्वी पृथ्वी से एक छिद्र कर दिया। में अन्दर पहुँची और वहाँ नीचे 
मुस्ते जझ मिला । नव स्त्र्ण में एक मनुष्य प्रकट हुआ । वह छिद्ध में कूद 
पड़ा । सानों नाचते नाचते हुए वह भागे पीछे डोलछने लगा । में भी उसके 
साथ लग में झूस उठी । वह अचानक छिद्त के ऊपर निकछ आया। उसने 
मेरे साथ बलास्कार किया और मुझे शिशु के साथ पाया ।”? इस प्रकार देवियों 
के समानान्तर पाश्रात्य पुरा-कथाओं में (02? भौर '00707 के प्रतीक गृहीत 
होते रहे हैं । इन्डोनेशियन पुरा-कथा में” चराह के दौाँतों पर स्व प्रथम 
नारियल का पेह! निकका था । तिब्बती 'विश्व-चक्र' जेसे मंडर्ों में मुर्गों- 
बासना, सर्प -देष, आर सूकर-अचेतन के प्रतीक-रूप में चित्रित हुए हैं ।“ 
तथा पाश्चात्य 'परी-कथाओं! में भी एक “कृष्ण सूकर! का प्रसंग आता रहा 
है ४ इन उदाहरणों से ऐसा लगता है कि सूकर! भी भारोपीय-कथा में 
सर्वथा अपरिचित नहीं है। यदि इस प्रतीक का एक्रोन्मुख ( )[णा0- 
श0थातगा0 ) अध्ययन किया जाय तो निश्चय ही इसकी भारोपीयता और 
अधिक स्पष्ट हो सकती है । 


९. इन्द्री, सा. मा. ए. ७८ । २. इन्‍्दहों, सा. मा. १६५ । 
३. इन्द्री- सा. मा. पृ. २३०१ ४, इन्टो, सा. मा. प्‌. १८४ । 
५. आरके. को. अन. प्‌. ३६० । ६. आर्के, कौ, अन. पृ, २९६ | 
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पशु-मानव प्रतीक ( 7%6 7087077णूणंठ 570०) ) 

पशु-मानव प्रतीकों में अवतारवादी प्रतीक 'नृसिह” का विशिष्ट रूप 
मिलता है । “नुसिंह' जेसे पशु-मानव प्रतीर्कों का प्राचीन पुरा-कथाओं में 
नितान्‍्त अभाव नहीं है । अपितु पुरातन मिश्र और असीरिया के देवताओं 
के रूप नुसिंद (गोर्शा गा ), नृपज्षी ( वा डि00 ), नुमत्स्य 
( 3! ७700»॥ ) आदि रूपों में मिलते रहे हैं ।! युनान एवं उसके पा.श्चवर्ती 
देशों में भी इस प्रकार के पशु-मानव प्रतीक देखे जा सकते हैं।' कीथ ने 
जन्तु-पतीकों? से ही इनका विकास माना है ।* इन उदाहरणों से पेसा प्रतीत 
होता है कि “नूसिंह” अवतार-प्रतीक भी भारोपीय विशेषताओं से भिन्न नहीं 
है। मनोवेज्ञानिक दृष्टि से अन्य जन्तु-प्रतीकों के सदश नृर्सिह भी अचेतन 
लपादानों की देन है। भचेतन अंशों के द्वारा निष्कासित आत्मा की अमि- 
व्यक्ति” मानव या अन्य प्रतीकों के अतिरिक्त 'नूसिंह! जेसे पशु-मानव प्रतीर्को 


में भी होती रही है । 


मानवी कृत या मजुष्यवत्‌ प्रतीक (2-0०॥70],0767प2० 8770०) 


पुरातन युग के मनुष्य ने अनेक प्राकृतिक शक्तियों की कल्पना 
मानवीय रूपों में की थी। अप्लनि, विष्णु, वरुण, इन्द्र, अश्विन इत्यादि 
का बेदिक मंत्रों में आह्वान प्रायः उर्हें मनुष्योचित कार्य-व्यापार से 
सम्बद्ध करता दै | देवीकरण के ही क्रम में मानवीकरण की यह 
प्रवृत्ति इस सोसा तक बढ़ गई कि प्राचीन धर्मों में प्रचकछित यज्ञ 
आदि पूजा-विधियाँ भी मानवीकरण के द्वारा विभिन्न प्रतीर्कों में ढल कर 
प्रचलित हुईं। भमानवीकरण की यह क्रिया युंग के अनुसार प्रायः प्रतीकों के 
रूपान्तर के द्वारा होती है ।“ उदाहरण के लिए यज्ञ विधियों का कर्ता 
पुरोद्चित होता है। चूंकि उसका कार्य जावाहनीय उपादानों क द्वारा देवता 
को प्रसक्ष करना है; इसलिए पुरोहित बाद में चलकर देवता की प्रश्नन्नता 
१. जे, एन. फक्युंदर ने 'प्रेमियर आफ हिन्दूइज्म” में इनका प्रासब्लिक उल्लेख 
किया है । प 
२. माइथौ. पृ. १६-ग्मीस में (प्र. १५) इनकी मूर्तियाँ भी मिलती हैं। एवोन 
प्‌. ७५-सलेसस' के रेखांकन के अनुसार स्रष्टा का प्रथम एंजिक 'माश्केक' का 
रूप सिंद का था। तथा ( एवोन पृ. ७२ ) क्राश््ट' के विभिन्न अन्योक्तिपरक, 
प्रतीकों में (सिह? भी एक प्रतीक रद्द है । 
३, रेकि, ऋ, उप. खण्ड. ३१ पृ, १९७ । ४. आरके. को. अन. ए. १८७ । 
« साई. रेकि. पृ, २०६ । 


दी 
रन 





- आधुनिक ज्ञान के आलोक में ७२९, 


का प्रतीक चन जाता है। और अधिक कार व्यतीत हो जाने पर सानवीकरण 
के द्वारा देवता का प्रतीकष्व पुरोहित में रूपान्तरित ( फ&॥8४07760 ) 
हो जाता है । ऋशग्वेदिक साहित्य के छनेकों मंत्र रचयिता ऋषि अपने वर्ण्य 
देवता के रूपान्तरित रूप हो गए । उदाहरण के लिए असिद्ध पुरुष सूक्त' के 
रचयिता नारायण ऋषि' बाद में स्वयं पुराण-पुरुष, “आदि पुरुष! के रूप में 
'पुरुष' के वाचक बन गएु। इसी से यंग ने लिखा है कि “देव-पूजन! की 
विधियों का प्रत्येक अंश प्रतीक-स्वरूप होता है। प्रतीक ज्ञात या चिन्स्य 
सत्य के लिए स्वतंत्र या प्रयोजनवद्य निर्मित प्रतोक ही नहीं है, बल्कि 
मानवीकृत वह प्रतीक है, जो सीमित और आंशिक रूप में ग्राह्म और केक 
आंशिक रूप में चिन्धह्य किसी मानवेतर शक्ति की अभिव्यक्ति है।? इस दृष्टि 
से वह “मास ( ॥39535 ) विधि” को मानवीकृत प्रतीक मानता है। मनुष्य जैसे 
भनुष्य को उपहार देता है, वेसे ही प्रेमवश वह ईश्वर को भी मजुष्य समझ 
कर ( या अपने अचेतन में मनुप्यवत्‌ की भावना कर ) जो उपहार या “पत्र 
पुष्प फल तोय! अपित करता है, इसे उपहार-दान की प्रवृत्ति का रुपान्तर ही 
कहा जा सकता है । क्‍योंकि जैसे वह मनुष्य को देता था वैसे ईश्वर को देता 
है । पूजा-विधि का यह रूपान्तर देवता के सानवीकरण की भी पृष्ठभूमि प्रदान 
करता दे । रूपान्तर के द्वारा मानवेतर शक्तियों का मानचीकरण सम्पूर्ण 
भारोपीय दैवीकरण की प्रक्रियाओं का प्रमुख रूप कहा है। सूर्य के द्वादश 
रूप जिस प्रकार १२ वेदिक देवों के रूप में भारतीय साहिस्य में प्रचलित हैं, 
उसी प्रकार 'गृक-ओलम्पस' देवों में भी द्वादश विष्णुओं की तरह द्वादश 
ओलगःर्प्स! प्रधान हैं ।* 


यामन 

भारतीय अवतार-प्रतीर्कों में वामन इसके विशिष्ट प्रतीक माने जा सकते 
हैं। वेंदिक साहित्य में वामन का जो नास 'उसक्रम' त्रिविक्रम' के 
रूप में प्रचलित है, उन “विष्णु सूक्तो' में उत्को कथा विष्णु के तीच 
पदाक्षेपों से सम्बद्ध रद्दी है। ये 'तीन पदाक्षेए' तो वामन की अवतारवादी 
कथा में भी निबद्धू रहे, किन्तु वामन का जो एक विशिष्ट भतीकात्मक रूप 
प्रचलित हुआ वह था--'वामन' का मानचीकृत रूप ( 7 म्राणू)0707 


१. साइ. रेलि, पृ. २०७ । 
२. साइ. रेलि. एप. २२१ 'मास-विधिः--हस विधि में ईसा को रोटी और शराब, 
उपद्दार स्वरूप दिए जाने पर, मानव-जगत में इश्वर का रहस्योद्धाटन होता है। 
ह रहस्योद्धाटन इश्वर का मनुष्य रूप में रूपान्तरित शोना दै। 
३, माहथो. पर. ३१६ । 
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770 0िप्रा) ), जो कालान्तर में भी इसी रूप में परिवद्धित होता रहा 
और बाद में मनुष्योचित जन्म-कथा से भी उसका सम्बन्ध जोडा गया। 
देखना यह है कि 'बामन” विशुद्ध भारतीय रूप है या भारोपीय | प्रायः 
पाश्रात्य पुरा-कथाओं में "दामन! की कोई बेसी कथा नहीं मिलती, जो 
उसकी भारोपीयता को बिल्कुल स्पष्ट कर सके; फिर भी कुछ ऐसे तत्त्व मिलते 
हैं, जिनका वामन-कथा में उपलब्ध कुछ विशेषताओं से सास्य है। युरोपियन 
पुरा-कथा का प्रसिद्ध शिशु-देवता, रूघु से लघु और मद्दत्‌ से महत्‌ वामन के 
रूप में भी प्रकट होता है ।' वासन में भारोपीय देवीकरण की दृष्टि से 
मानवीकरण! की श्रक्ृत्ति ही प्रमुख रूप से सक्रिय दीख पड़ती है । 


देवीकृत प्रतीक ( 2०४77०फ०७४७० 5४07०) ) 


देवीकरण पी दिशा में मनुप्येतर शक्तियों का मानवीकरण और मानव- 
समाज की सानवीय शक्तियों का देवीकरण ये दो कार्य-ब्यापार सबसे अधिक 
प्रचलित रहे हैं । प्राचीन काल की देवीकरण से सम्बद्ध प्रशृत्तियों में अपने 
जातीय वीरों, सरदारों, पुरोहितों और चेच्यों को देवता के रूप में मान्य समझा 
जाता था । इनके व्यक्तिगत गुर्णों में शक्ति, शौय, चातुय के द्वारा जो लोकोत्तर 
खमत्कार दीख पड़ते थे, वे ही इनके देवीकरण के झुस्य कारण थे । भारतीय 
धर्मों में भी राजा, ऋषि, वेध् ( धन्वन्तरि ) क्षादि को देवस्व प्रदान करने 
की भावना मध्यकाछरू तक चलती रही । यदि यह कटष्टा जाय कि अचतारईों 
की संख्या बढ़ाने में इस भावना-प्रक्रिया का विशेष योग रहा है, तो कोई 
अस्युक्ति नहीं होगी; क्योंकि दशावतार के उपरान्त चौबीस अवतार सथा 
मध्यकालीन सम्प्रदायों में गुरुरओ के अवतारीकरण का विकास प्रायः देवी- 
करण के द्वारा होता रद्दा है। मनोवेज्ञानिक! के मतानुसार जरृश्य देवताओं 
से भयभीत होना तथा उनकी कृपा पर विश्वास करना मनुष्य की अपनी 
अपूर्णता की झोर इंगित करता है ।* उसे अपने सामाजिक जीवन में रक्षक, 
मुक्तिदाता, नायक या वीर नेता की आवश्यकता पड़ती है। जो उसके 
जीवन में आानेवाली विन्न-बाधाओं से मुक्ति विझा सके । 

इसी से देवीकृत नेता, जो णपने अद्भुत जन्म एवं शिशु-क्ाछ में अनेक 
विश्न-बाधाओं से जुझता है, उन पर विजयी होने के कारण वह भी देवशक्ति 
था अति प्राकृतिक शक्ति से युक्त समझा जाता है ।* ईश्वर यों तो स्वभाव से 
ही भतिप्राकृतिक है; जब कि नेता की प्रकृति मानवी होती है, किन्तु उसे 


१. आरके. कौ. अन. पृ. १०८ । २. आरके. की. अन, पृ. २१ । 
३, आरके. कौ. अन. पृ, १६५ | 


' आधुनिक शान के आलोक में ७३१ 


अतिप्राकृतिक सीमा तक उठाकर “अर्ू-देवी-रूप” प्रदान किया जाता है। 
ईश्वर विशेषकर अपने प्रतीक पशु-रूप में प्रकर होकर, सामूद्दिक अचेतन का 
मानवीकरण करता है, जिखे मानव में आत्मसात नहीं किया जा सकता; किन्तु 
नेता की अतिप्राकृतिकता में भी मानव-स्वभाव का योग रहता है। इसीसे 
वह (देवी किन्तु मानवीकृत नहीं ) जचेतन और मानव-चेतना के समन्वित 
रूप का प्रतिनिधिस्व करता है । परिणामतः बड़ व्यक्तिकरण ( ्तरा- 
एप्७ए०0 )-प्रक्रिया के संचित पृवज्ञान कों सूचित करता है, जो पूर्णत्व 
तक पहुँचाता है ।* अवत्तारीकरण व्यक्तिकन्ण-प्रक्रिया का ही एक मुख्य अंग 
है। ईश्वर भी मानव-रूप में आविभूंत होने पर “नेता! और 'मानव-ईश्वर! 
है, जिसका जन्म निपकलुप है । वह सामान्य मनुष्य की जपेक्षा अधिक पूर्ण 
है। सामान्य मनुष्य से उसका सम्बन्ध चेसा ही है, जेसा वालक का वयस्क 
के साथ रहता दे । ग्रीक राजाओं से लेकर, ईसा, सीजर इत्यादि का देवीकरण 
भारतीय, राम, कृष्ण, बुद्ध आदि के समकक्ष जान पड़ता है। इस वर्ग के 
प्रतीकों में स्थानीय और जातीय अभाव अधिक रहा है। साथ ही अधिक 
परचर्ती होने के कारण इनमें भारोपीय व्यापकतला तो नहीं मिलती किन्तु 
देवीकरण प्रक्रिया की दृष्टि से इनमें भारोपीय वैशिष्टय देखा जा सकता है । 


पूर्ण पुरुष या विराट-पुरुष ( 2४7090००॥ए +वद्ता ) 

रबीन्द्रनाथ ठाकुर के कथनानुसार विराट-पुरुष की कहपना के रूप में, 
अपूर्ण मनुष्य ने अपने को पूर्ण और विशाल रूप में देखने का प्रयास किया 
है। यो भारोपीय धर्मों में ईश्वर सदेव पृ्णस्व का अतीक रहा है । अतएव 
कह महापुरुष जिखर्का अवतारीकरण या देवीकरण होता है, उसमें अन्य 
मनुष्यों का अपेक्षा एक विशेषता यह दीख पड़ती है, कि ईश्वर की तरह वह 
सर्वच्यापी हो जाता है । भारतीय साहित्य में यह जागतिकता, सार्वभौमिकता 
और सर्वब्यापक्रता सर्वप्रथम पुरुष सूक्त' के पुरुष में मिलती है।? “अदिति 
सूक्त! में 'पुरुष” की बिराट कल्पना उसके महत्तम रूप को प्रदर्शित करती है । 
सम्भवतः अनेक शुजा और अनेक सिर की सूर्ति-निर्माण की प्रेरणा पुरुष? 
के विशट रूप से प्राप्त होती रही है । 'सब कुछ पुरुष ही पुरुष है," जो अपने 
विराट-स्वरूप में उपस्थित दे । पाश्चास्य अवतरित-देवों में भी यह सर्वब्यापकता 
की भावना छक्तित होती है । काछान्तर में ईसा इस से या पूर्ण रूपस्व 
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ऊरेर मध्यकासतीन साहित्य भें अवतारवाद 


से अभिद्दित किए गए ।* ईसा के पूर्णण्व का परिचायक, पाश्चात्य धासिक 
वाछाय में एक केन्द्र सहित घृत्त प्रतीक मिलता है, जो ईश्वरावतार ईसा के 
पूर्णरव पुव॑ विराट रूपत्व का परिचायक रहा है।' भारतीय घर्मो में आगे 
चलकर पुरुष और ब्रह्म से प्रायः रास, कृष्णादि अबतारों को अभिद्दित करने 
की प्रशृत्ति बढ़ती गई । बाद में घरूर्णत्व जीर विराट-रूपस्व ही उनके अवतारत्य 
के परिचायक बन राए । 'महाभारत', 'श्रीमक्धागवतः तथा परवर्ती पुराणों और 
महाकाव्यों में जहाँ सी इनके अवतारत्व के प्रति संदेह उपस्थित होता है ये 
अपने जागतिक या विराट रूप की अभिव्यक्ति द्वारा अपने अबतारत्व की 
पुष्टि करते रहे हैं । यूंग ने इस प्रद्धत्ति का मनोवैज्ञानिक समाधान अस्तुत 
करने का किंचित्‌ भ्रयास किया है। युंग के जनुसार सभी व्यक्ति बेचल 
व्यक्तिगत णहं से युक्त नहीं हैं, बल्कि वे भाग्य पे भो परस्पर आबडू हैं। 
आत्मा? अहं नहीं है अपितु चेतन और अचेतन दोनों को समाहित कर 
अत्युज्ष सस्पूर्णता से युक्त है । पर अहं की कोई वास्तविक सीमा नहीं है, 
क्योंकि चह अपने गहन स्तर में सामूहिक प्रकृति का है। इसे किसी भी 
अन्य व्यक्ति से ( व्यक्ति के अहं से ) प्थक नहीं किया जा सकता | जिसके 
फलस्वरूप वह लगातार खबंब्यापकता ( 7 एंकएां४008, ए877 ०४४०४ 
४ए४४१०० ) की सृष्टि करता है; जो अनेकता में एकता है, तथा एक 
मनुष्य में समस्त मनुष्य की स्थिति है ।) यही मनोचेज्ञानिक सत्य 'मानव- 
घुत्र ( 5गा ० ७० ), धएफ्र6 कीठाठ6 /वक्षशंक् पक परफर8 एफप्राप४! 
तथा पुरुष” की भाव-प्रतिमा ( भार्केटाइप ) के लिए आधार-भूमि तेंयार 
करता है। क्योंकि यथाथतः अचेतन को परिभाषा के द्वारा ए्थक नहीं किया 
जा सकता, अधिक-से-अधिक अनुभवात्मक उपकरणों के द्वारा उसका 
अनुमान किया जा सकता है। कुछ अचेतन उपादान निश्चय ही व्यक्तिगत 
और वेयक्तिक हैं, जिन्हें किसी अन्य व्यक्ति पर आरोपित नहीं किया जा 
सकता । किन्तु इनके अतिरक्त सेकड़ों ऐसे उपावान हैं, जिन्हें एक सदृष्य 
रूपों द्वारा अनेक विभिन्न व्यक्तियों में निरीक्षण किया जा सकता है; जो किसी 
प्रकार परस्पर सम्बद्ध नहीं हैं ।” इन जनुभूतियों से ऐसा प्रतीत होता है कि 
अचेतन का पुक सामूहिक स्वरूप भी है । इसी से युंग यह नहीं समझ पाते 
कि केसे छोग सामूद्िक अचेतन के अस्तित्व में अविश्वास रखते हैं। अचेतन 
उनके मतानुसार समस्त मनुष्यों में जागतिक मध्यस्थता का कार्य करता दै । 
यह सभी की इन्दियों को ग्रान्‍्म होने वाछा तथा सभी में समान रूप से निवास 
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आधुनिक शान के आलोक में उदे३े 


करने वाछा अधोस्सरीय मानस है ।* इस प्रकार युंग पुरुष या अन्य अवातार- 
प्रतीकों की सर्वेविद्यमानता या पूर्णत्व का कारण मानव-मन में स्थित उस 
सामूद्दिक चेतन को मानता है, जो सभी में जवस्थित है । 


आत्म-प्रतीक के रूप में अवतार-प्रतीक 

शास्त्रों में किसी भी परिभाषा या स्वयंसिद्धि के दो रूप माने जाते हैं, 
उनमें एक है उनका वास्तविक या पारिभाषिक रूप और दूसरा है--उसका 
व्याचहारिक या प्रतीकात्मक रूप। पारिभाधिक रूप को ही संकेत या प्रतीक 
के माध्यम से संकेतित करने के लिए व्यावहारिक प्रतीकों का प्रयोग किया 
जाता है। उद्दाहरण के लिए रेखा की वास्तविक परिभाषा यह है कि जिसमें 
रूम्धाई हो, परन्तु व्याचह्वारिक रूप में कवर लम्बाई वाली रेखा खींचना 
बिल्कुल असम्भव है । आत्मा सी जनाम, जरूप और अत है, अतः उसका 
व्यावहारिक रूप संकेत या प्रत्ीकों द्वारा ही व्यक्त किया जा सकता है। 
ब्रह्म में 'कामस्तदमे समवर्तताधी मनसोरेतः प्रथमम्‌ यदासीत” या “सो5का- 
मयत! तथा उपनिषददों में प्रयुक्त 'सर्वरंस”, स्वंगंध, सर्वेकर्मा (छा, उ. ३॥३४) 
इत्यादि विशेषताएं, उसकी सेन्द्रियता को उपछस्ित करती हैं | यही सेन्द्रियता 
उसके सगुणरव का कारण बन जाती है । मानव-अवतार के रूप में उसके 
बह्मस्व की प्रतीकास्मकता उसकी चरम सेन्द्रियता को ही व्यंजित करती है । 
समस्त सेन्द्रिय चतना को आत्म-सत्ता पर अधिष्ठित हम मान सकते हैं, 
क्योंकि मनुष्य और उसकी आत्मा दोनों परस्पर अन्योन्याश्रित हैं। जतएव 
उपास्य ब्क्य के रूप में सान्‍्य होने पर अवबतारों की समस्त उपास्य- 
वादी अभिव्यक्तियाँ, अधिक-से-अधिक श्रास्सा-प्रतीकों के ही रूप में मिलती 
हैं। उपास्य-भाव में ग्रहीत होने पर राम-कृष्ण, नूर्सिह आदि विशेष अवतार 
सम्बद्ध अथवॉाड्रिर्स”ः उपनिषदों में हृदय में सन्निविष्टर आस्म-प्रसोकवत्‌ ही 
वर्णित हुए हैं । 

अतः देखना यह है क्ति मनोविज्ञान की दृष्टि से “आत्माअतीर्को' की क्‍या 
स्थिति है । भारतीय या पाश्चात्य प्रायः दोनों प्रकार के आत्म-प्रतीर्कों का 
युंग ने अपने अनेक निबन्धों में विस्तृत विश्लेषण किया है। एवोन' नाम 
की पुस्तक में तो केवर “आश्स-प्रतीर्को' का ही विशद्‌ विश्लेषण प्रस्तुत 
किया गया है। इस विश्छेषण-क्रम में युंग की अपनी स्थापनाएँ हैं जो अधिक 
स्पष्ट और स्वीकार्य न होती हुई भो विचारणीय हैं। युंग भे विशेषकर 
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उर्रडे मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


'अहं! और अहं से सम्बद्ध “चेतन! और “भचेसन' की ही पृष्ठभूमि में आाश्म- 
प्रतोकों का सनोवेज्ञानिक विवेचन किया है। युंध के अनुसार हिन्दू धर्म में 
आह्म-प्रकरति शिशु की प्रकृति से मिलती-जुलती है ।* वह ब्यष्टि आत्मा के 
रूप में 'अणोरणीयान! है और जागतिक पर्याय के रूप में 'महृतोंमहीयान! । 
भारतीय आत्स-घतीक की विशेषता ज्ञाता और ज्ञेय के एकत्य में निद्वित है। 
युग आत्मा का उदय शरीर के गहन अन्तराल में मानता है। संवेय 
चेतना की निर्मिति के आधार पर उसके वस्तुत्व की अभिव्यक्ति पाश्चात्य 
धार्मिक साहित्य में प्रायः 'शिशुर आत्म-प्रतीक की अभिव्यक्ति का साधन रहा 
है । यों मानस ( +5ए०03९ ) की विशिष्टवा को सम्पूर्णतः वास्तविक रूप 
में नहीं अहण किया जा सकता है, फिर भी आत्मा समस्त चेतना का परम 
आधार दै । 


युंग ने आत्मा और अहं के साथ ईसा का जो सम्बन्ध स्थापित किया है, 
उसे भारतीय प्रतीक अवतारों पर भी आरोपिन किया जा सकता है। 
“मनुष्य! की दृष्टि से ईसा अं के समकझ हैं, छोर ईश्वर की दृष्टि से आरस्मा के 
ससकक्त, पक ही समय में वे अहँ और आम्मा दोन!ं तथा अंश और पूर्ण 
दोनों हैं। अनुभव ज्ञान की दृष्टि से चेतना समम्त को कभी भी आत्म- 
सात्‌ कर सकती है, किन्तु फिर भी यह सम्भव है कि सम्पूर्ण अचेतन रूप 
से अहं में च्तमान हो। यह क्षवस्था सबसे ऊँची पूर्णना की अवस्था के 
समतनुल्य है। युंग ने आत्मा की तुलना एक पन्‍्थर से की है जो ज्ञानया 
विज्ञान का साध्य है । किन्तु पत्थर के 'पथरस्‍्वः का जान मनुष्य से उपजता 
है ।? यही इशा आत्मा के साथ भी जान पढ़ती है। वह भी मानव-जान की 
देन है | यों वह लघुतम से छूघुतम है, जिसके फथ्स्वरूप बड़े सहज ढंग से 
उसकी उपेक्षा हो सकती है। यथार्थतः उसको रक्षा, पोषण इत्यादि की भी 
आवश्यकता नहीं है । यह आत्मा इस प्रकृति की है कि वह स्वयमेव चेतन 
नहीं होती, ल्पितु परम्परागत शिक्षा से ही जानी जानी रही है । यों वह 
व्यक्तिकरण ( गगातीत्ंतेप्ए०त ) में सच्च के लिए प्रयुक्त दोती है और 
व्यक्तिकरण बिना चातावरण के सम्बन्ध के नहीं जाना जा सकता; अतएुक 
व्यक्तिकरण की प्रक्रिया में भी उसकी अनोखी स्थिति है । 


इसके अतिरिक्त आत्मा एक भाव-प्रतिमा ( आकेंटाइप ) है, जो समान्यतः 
अपनी उस अबस्था को ज्ञापित करती है, जिसके अंदर अहं का नियास है। 





», आर्के- कौ, अन, पृ. १७१ | २, भा्के, कौ. अन. पृ. १७१। 
३. एबोन पृ. १६७। 
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इसलिए प्रत्येक 'भाव-प्रतिमा! ( आकेंटाइप ) की तरह आस्मा को ध्यक्ति की 
अहं-चेतना में अभिकेन्द्रित नहीं किया जा सकता । फिर भी यह उस जआाबृत 
वायुमंडल की तरह सक्रिय रहती है, जिसकी देश और काछ में भी 
कोई सीसा नहीं निश्चित की जा सकती + युंग के कास्मा का विवेचन 
7श(6णशाप्र४/ नाम की कृति में ज्ायी हुई आत्मा के निमित्त प्रयुक्त 
पत्थर! प्रतीक के लिए किया है ओर आत्मा को भी अचेतन उपादानों में 
परिगणित किया है। यह कहता है कि आजकल हम इसे ( क्षात्मा को ) 
अचेतन कहेंगे ओर इसे व्यक्तिगत अवचेतन से भिन्न मानगे, जो छाया और 
व्यक्तितत जचेवन तथा आस्मा के पुरा-प्रतिसास्मक श्रतीक को पहचानने में 
सहायता करेगा । यद्यपि आस्मा प्रतीकात्मक चेतन उपादान भी हो सकती है, 
फिर भी यह एुक ओर तो उच्चतम सम्पूर्णता का थोतन करती दे और दूखरी 
ओर विश्वातीत का ।* 


ज्यामितिक भौर गणितीय प्रत्तीकों के अनिरिक्त मनुष्य भी एक स्वेलामान्य 
आस्म-प्रतीक है। वह या तो ईश्वर है या ईश्वरवत्‌ मनुष्य है--राजकुमार, 
पुरोहित, भहापुरुषप, ऐेलिहासिक पुरुष, पज्यपिता या अत्यन्त सफल ज्येष्ठ, 
आता सं्ेप में एक वेसी मूर्ति है, जो स्वप्लद्नष्टा के अहंपरक ब्यक्तित्व का 
अतिक्रमण कर जाता हैं।? युंग ने आत्म-प्रतीक का मनोविश्लेषणास्मक 
अध्ययन भ्रस्तुत करते हुए आत्मा के प्रतीकीकरण का क्षेत्र बहुत व्यापक 
बतकाया दे । उसके मतानुसार आत्मा उच्चतम या निम्नतम उन सभी रूपों 
में प्रकट हो सकती है, जहाँ तक आत्मा “)]५707707] की तरह! जहं- 
ब्यक्तिस्व का अतिक्रमण करने में सक्षम हो सकती है। इस संदर्भ में 
यह कट्दना अनुपयुक्त नहीं होगा कि आरमसा के अपने “जम्तु-प्रतीक' स्री दें । 
आधुनिक स्वर्ों के इन सर्वसामान्य प्रतिमाअओ ( [08228 ) में हाथी, घोड़े, 
बैल, भालू , सफेद और काले पक्षी, मत्स्य और सर्प भी हैं। तथा कभी-कभी 
व्यक्ति को कूम, मकड़ी, पटयीजन इत्यादि के भी दहन होते हैं । पुष्प और 
बृक्त भी आत्मा के प्रमुख वनस्पति-प्रतीकों में से हैं। इस दृष्टि से अवतार- 
प्रतीक और जात्म-प्रतीर्कों में जमूतपूव सास्य जान पड़ता है । जवतार- 
प्रतीकों में जन्तु, जन्तु-मानव मानव इत्यादि जितने प्रकार के प्रतीकों का 
प्रचार है, प्रायः वे सभी प्रतीक आत्म-प्रतीक के रूप में भी गृहीत हो 
सकते हैं । 





१. एचोन पृ. ११०-१११। २. एबोन पृ. १६८-१७० । 
३. एबोन ए. १७० । ४. एवोन पृ. २२६ । 
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मनोवेज्ञानिक दृष्टि से आस्मा चेतन ( पुं्िंग ) और अचेतन ( ख्लीलिंग ) 
का संयुक्त रूप है। यह मानसिक पूर्णा को भी अभिहित्त करता है। 
सूत्र रूप में यही कहा जा सकता दे कि यह एक मनोवेज्ञानिक धारणा है। 
अनुभव की दृष्टि से आत्म! स्वच्छुन्द रूप से विशिष्ट प्रतीकों में व्यक्त होती 
है और उसकी सम्पूर्णता का अ्स्यक्ष अनुभव विशेषकर सण्ड्लों और उनके 
असंख्य रूपों द्वारा किया जा सकता है।" ऐतिहासिक दृष्टि से ये प्रतीक 
साज्ञात्‌ भगवत्‌ प्रतिमा-विग्नह ही माने जाते हैं | युजड़् की घारणा के जनुसार 
राम, कृष्ण इत्यादि भारतीय अवतार मनुष्य के रूप में अहं के प्रतीक और 
ईश्वर के रूप में पूर्ण आत्म-प्रतीक माने जा सकते हैं। विभिन्न मध्यकालीन 
सम्प्रदायों में जिन उपास्य-प्रतीकों को भगवत-विग्रह के रूप में पूजा जाता 
रहा है, वे भक्तों के वेयक्तिक उपास्य के रूप में ग्रहीत होने पर आत्स-प्रतीक 
का दी रूप धारण कर लेते हैं। क्‍योंकि भक्त अपने चेतन में अवस्थित रीक्ष 
और खीझ्ष तथा प्रेम और श्रद्धा तथा भावना और विश्वास के अनुरूप आत्म- 
प्रतीकवत्‌ विग्मह का प्यक्तिकरण ( 9एा07५8४४07 ) कर लेता है। विग्रह 
में निहित अहं उन्हें मानवीय चरित रूप ( [6 ) में प्रस्तुत करता है 
और जास्म-प्रतीकत्व विश्वातीत परमास्मत्व के रूप में । 


शिशु-प्रतीक 

आत्म प्रतीक का एक सबल एवं सापेक्ष रूप शिशु-प्रतीक है। भारतीय 
अचतारवाद में शिशु-प्रतीक केंवछ वात्सल्य भाव का उपास्य-विग्नह ही नहीं 
रहा है; बल्कि अवतारबादी मानवता और भगवत्ता का समीकरण सर्वप्रथम 
अयतारों के शिशु-रूप से ही प्रारम्भ होता है।* भारतीय अवतार कभी 
तो अपनी माताओं को रोम-रोम में स्थित 'कोटि-कोटि श्रह्माण्ड' वाला 
अद्भुत रूप प्रदर्शित करते हैं? ओर पुनः शिशुरूप धारण कर छेते हैं ।* 
पश्चिमी और पूर्वों दोनों पुरा-कथार्थों में शिशु-ध्रतीकों का बाहुरुय है। 
अचतार-प्रतीर्कों में भी कुछ अवतारों के शिक्षु-प्रतीकों का विशिष्ट महत्त्व रहा 








-् 


- एबोन पू, २६८ । 

- रा, मा. ( काशिराज ) ९. ४८ बन्दौ बालूरूप सोइ रामू । सव सिधि सुलभ जपत 
जिस नामू! के रूप में शिव ने अवतारकथा” के पूर्व राम के बाल रूप को 
नमस्कार किया हैं । 

» रा. मा. ( काशिराज ) प्‌. ८२ 'देखरावा मातहि निज अरूत रूप अखण्ड” रोम- 
रोम प्रतिलागे कोटि-कोटि अह्मण्डः । 

४. रा. मा. ( काशिराज ) पृ. ८२ “भए बहुरि सिसुरूप खरारी! | 
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है | सनोवेज्ञानिकों की दृष्टि में शिशु-प्रतीक का प्रथम जआाविर्भाव भी नियमतः 
वूर्णरूपेण अचेतन का विषय है ।* अचेतन में ही रोगी उससे अपने व्यक्तिगत 
शिशुश्व का तादास्म्य स्थापित करता है। उपचार के प्रभाववश हम शिशु 
के विषयोकरण से न्यूनाधिक प्रूथक्‌ होने छगते हैं। यह एक प्रकार से 
तादाक्य का विरिद्धन्न होना दे, जो कल्पना-तरक्ष ( फेन्टेशी > की अधिकाधिक 
सघनता से सम्बद्ध है; इसका परिणाम यह होता है कि पुरातन या पौराणिक 
पुरुषों की आकृतियाँ मात्रा में स्पष्ट या साक्षात्‌ होने लगती हैं । आगे 'चरकर 
यही रूपान्तर पौराणिक वीर-नेता के साथ भी हो जाता है। प्रायः उस 
पौरागिक वीर के साथ पौराणिक विज्न-बाघाएँ उसके शौय से भी अधिक 
महत्वपूर्ण प्रभाव प्रदर्शित करती हैं ।* इस अवस्था में सामान्यरूप से पुनः 
उसका उस चीर-नेता से तादास्म्य होता है। उसके कार्य सी अनेक कारणों 
से बड़े आकपक हुआ करते हैं। युद्ञा ने सानसिक दृष्टि से इस तादास्म्य 
को असन्तुलित और खतरनाक माना है, क्‍योंकि निरन्तर चेतना का हास 
वीर-नेता में निहित मानवीय तर्वों को उत्तरोत्त सीमित करने लगता है 
जिसके फलस्वरूप नेता की मूर्ति शने: शनें: थक होकर जात्म-प्रतीक के 
रूप में बदुल जाती है । व्यायह्ाारिक सत्य की दृष्टि से यही आवश्यक नहीं 
है, कि व्यक्ति केवछ उत्तरोत्तर विकासमात्र से परिखित हो, बत्कि विभिन्न 
रूपान्तरों की जनुभूति उसके लिए अधिक महत्वपूर्ण है। व्यक्तिगत शैशव 
की प्राथमिक अवस्था प्रायः परित्यक्त या आ्रामक का चित्र अथवा अनुचित 
ढंग से निर्मित शिश्ष को त्रिकुकुठ छुछ-छुश रूप में प्रस्तुत करती है। नेता 
का अवत्तार ( ४एए7रश्वाए ) (द्वितीय तादारस्य ) स्वयं अपने अनुरूप 
प्रसार करने छगता है ।* उसका दीर्घकाय छुझ्मरूप इस घारणा में बदुल ज्ञाता 
है कि वह बहुत कुछ असाधारण दे या उसके छुझ्ररूप की असस्भाग्यता 
कभी परिपूर्ण होने पर भी केंवछ अपनी ही हीनता को प्रवर्शित करती है, 
जिससे खल नेता के पक्ष का द्योतन होता है। उनके परस्पर विरोधी होते 
हुए भी दोनों रूप ( नेता और प्रतिनेता ) समानार्थी हैं, क्योंकि अचेतन-प्रक 
हीनता, चेतन महतकारयोस्साह ( )(९0७0787& ) से साम्य रखती है 
और णजचेतन महत्तकार्योत्साह ( /(०४७)०००७7)8 » चेतन ट्टीनसा से; 
क्योंकि एक का अस्तिश्व दूसरे के बिना सम्भव नहीं है। एक बार सी जब 
द्वितीय तादालय की प्रस्तर-शकुला सफलतापूर्वक चातुर्दिक जर संतरण 
कर लेती है, उस समय चेतन श्रक्रिया को स्पष्टतः अचेलन से पृथक किया 

१. इन्ट्रो. सा. मा. पृ. १३८ और २२४। 9 पक 

२. कृष्ण का शिशु रूप ज्ञातव्य ।. ३, आरके. कौ, अन, पृ, १८०॥ 
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जा सकता है और अचेतन लच्षय के रूप में दीखने छगता है । यह ( चेतन- 
प्रक्रिया ) अचेसन के साथ समावेश की सम्भावना भी उपस्थित करती है 
एवं ज्ञान और कारय के चेतन और अचेसन तस्‍्तवों को यथासस्मव संश्लछिष्ट 
कर देती है। ज्ञिसके फलस्वरूप व्यक्तित्व का केन्द्र अहं से हट कर आत्मा की 
ओर चला जाता है । 


आध्म-पतीक के उपयुक्त मनोबजञानिक विश्लेषणाध्मक अध्ययन से स्पष्ट 
डै कि जात्म-प्रतीक ही अवतार और प्रतिअवतार दोनों के उदय और विकाल 
का मुख्य कारण है। मध्यकालीन साहित्य में आत्म-प्रतीक का अधिक विस्तार 
जपास्य-प्रतीकों के रूप में होता रहा है। उपास्यवादी रूप प्रतीकात्मक से अधिक 
प्रतिमास्मकहै। ये प्रतिमाएँ या प्रतिसा-प्रतीक भाव प्रतिमा (आककेटाइपल इमेज) 
के रूप में पुरातसन काछ से ही जन-मानस में निवास करते रहे हैं, जिन्हें 
हम अनेक प्रकार के भ्रतीकों एवं प्रतिमाओं का सूलखतोत कह सकते हैं । 
अवतारवादी प्रतीर्कों एवं प्रतिमाओं के विक्रास में इन भाव-प्रतिमार्भो का 
विज्ेष योगदान रहा द्वे इसी से इनका स्पष्ट विवेचन अपेक्षित है । 


प्रतीक, प्रतिमा और विम्व--अवतारवाद वस्तुतः प्रसीक, प्रतिमा और 
बिम्घ का विज्ञान है क्‍योंकि इन तौनों में जो प्राथमिक प्रक्रिया होती दे वह 
है व्यक्त होना या व्यक्त करना। प्रतीक, प्रतिमा और बिम्बों के रूप में 
अनादि सत्ता की अनेकात्मक अभिव्यक्ति वैज्ञानिक अवतारवाद का मूलस्रोत 
है । किसी चस्तु का प्रतीकीकरण, सूर्तिकरण और बिस्बीकरण उसके प्राकव्य 
की एक प्रक्रिया है। इस अ्रक्रिया को सर्वदा सक्रिय रखने वाली नेत्र, 
श्रवण, नासिका, त्वच्ता, जिह्ला इत्यादि ज्ञानेन्द्रियाँ हैं, जो नाम, रूप घोर 
आशभासात्मक प्रतीक, प्रतिमः कौर बिस्यों का निर्माण करती है। भारतीय 
वाद्यय में बह्म के लिए प्रयुक्त 'खोड्कामयत! का 'सः? ज्ञो किसी भी नाम-रूप 
के लिए प्रयुक्त हो सकता है, थह्म के सर्वनामिक या नासास्मक प्रतीक का 
बोध कराता हे । वेसे ही 'पुरुपसूक्त' का 'पुरुष' पुक रूपात्मक अतीक दें । 
इन दो प्रकार के प्रतीर्कों के अतिरिक्त एक आभासात्मक प्रतीक भी अहम के 
लिए ब्यवहत होता रहा है । वह हें वायु। वायु में आभासात्मक प्रकृति 
अधिक है ।* वायु का 'भाणवायु! के रूप में एक निवास स्थल हृदय भी है। 
अतः इस आशभासात्मक किन्तु परमास्मा की तरह स्वध्यापी वायु से आात्स 
सत्ता, आत्म प्रतीकया श्रतिसा का विक्रास हुआ, जो 'हृदय में सब्निविष्ट 
'सर्वभृतान्तराष्मा? अन्तर्यामी है । उसी का विदेचन 'बिनु पग चलहिं सुनहिं 


१. त्वाम्ेव बाथु । त्वामेव प्रत्यक्ष बह्मासि | त्वामेव प्रत्यक्ष जक्म वदिष्यामि । 
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बिनु काना! हस्यादि छक्षणों से प्रदर्शित कर दिया गया है। नानात्मक 
प्रतीकों में अज, जविनाशी, सनातन, सर्वशक्तिमान, अनन्त तथा अनादि हैं, 
झो उसकी असीमता की गझततीक्रात्मक अभिव्यक्ति करते हैं । किन्तु असीक ही 
जब किसी विशेष अर्थ या बिग्ब के लिए रूढ़ हो जाता है, तो उसे हम 
अनिमा कहते हैं। जब विशेष प्रतिमा सनोबिस्व के रूप में हमारे मनोगत 
भात्रों को उद्बुद्ध करने के लिए. भावक में उद्दीपन विभाव की संयोजना 
करती है, तो उसे हम बिम्ब या आलसम्बन बिम्ब कहना अधिक युक्तियुक्त 
समझते हैं। 

अवतारवबाद प्रतीक, प्रतिमा और खिग्ब का इति और आदि दोनों है । 
ब्रह्म सक्च की जभिष्यक्ति से हन तीनों का आरम्भ होता है ओर बहा तक 
की ही अभिव्यक्ति में चरमसीमा पर पहुँचकर इनकी हति भी हो जाती है । 
ऋकोईह द्वितीयोनाम्ति' यदि प्रतीक, प्रतिमा और बिम्ब का आदि है “सब 
खल्विद ब्रह्म' जेसे मन्त्र इनकी इति भी हैं। क्योंकि प्रतीक, प्रतिमा और 
विम्य इन तीनों की एक अनिवार्य विशेषता है अनन्त या लसंख्य में से 
पक! की ओर इंगित करना । अतएत्र जहाँ भी 'वुकर का सर्च! में अन्तर्भाव 
हुआ, वहीं प्रतीक, प्रतिमा और बिम्ब तीनों का विसर्जन दो जाता है। 
अनणच तीनों में एकस्व को सुरक्षित रखकर ही अपने अस्तित्व को बनाये 
रखने की क्षमता प्राप्त हो सकती है । एकत्वरे की सुरक्षा निरन्तर आविर्भाब, 
अभिव्यक्ति और आविष्कार द्वारा सम्भव है। ये तीनों क्रियायें क्वतारवादी 
क्रियायें हैं; क्योंकि ये तीनों जाविभूत वस्तु को नई आवश्यकता और नए 
प्रयोजन की प्रष्ठभूमि में प्रकट किया करती हैं। अह्ाय या भौतिक वस्तु दोनों 
का अघतरण प्रायः अवतारवाद के दो पक्षों को ही परिषुष्ट करता है। हम 
प्रथम को आध्यात्मिक अवतारवाद और दूसरे का भौतिक जवतारवाद की 
संज्ञा दे सकते हैं । प्रतीक, प्रतिमा और बिस्व इन तीनों का विस्तार जड़- 
जंगम, दिव्य-अदिष्य, स्थूल और सूच्तम दोनों का आश्रय लेकर विकसित 
होता रहा दे । परन्तु उनके विकास की समस्त प्रक्रियाएँ अवतारवादी रही 
हैं। इसी से भारतीय ज्ञान, विज्ञान और कछा के मूरुख्रोतों में अवतारबादी 
प्रक्रिया का विशिष्ट स्थान है । अवश्य ही कुछ प्राचीन साम्प्रदायिक अवतार- 
यादी घारणाएँ पेसी रही हैं, जिनका प्राकृतिक विकासवादी विज्ञान आरयः 
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उन्हें निमंल करने का प्रयास करता रहा है। यहाँ तक कि एक परिकहपना 
( घ्रए[ए० ४४०४8 ) के रूप में भी स्त्रीकार करने में उसे हदिचक होती रही 
है। परन्तु आाघुनिक अन्तरग्रहीय सम्बन्धों के जेव-भौतिक अध्ययन ने अब 
प्राकृतिक विकासवाद की ही सावंभौस मान्यताओं में एक बहुत बड़ा संशय 
उत्पन्न कर दिया है। यह यद् कि इतर अहों, नक्षात्नो या नकछत्र-छोकों से भी 
कुछ पदार्थों, प्राणियों या सम्भवतः मनुष्य का भी जाना सम्भव है। यह 
भी सम्भव है कि इतर-छोक ( नज्न्न-प्रह ) के कुछ अत्यन्त विचितन्र-प्राणी 
ददेव-दानव” की तरह आकर ईस ग्रह पर निवास करते रहे हों। जिन्हें 
प्राचीन पुराण 'ऊपर' से थाने की पुराकथाओं में बाँधकर व्यक्त करते हैं। 
इस प्रकार यदि दिक-विज्ञान भविष्य में अन्तरग्रहीय आणियों के आदान- 
प्रदान को सिद्ध कर सका तो अचतारवादी क्रिया की पुष्टि में भी एक 
नए चरण की स्थापना होगी । फिर भी अभिव्यक्ति जगत में प्रतीक, प्रतिमा 
और थिउ्बों के निर्माण में अवतारवाद का विशिष्ट अवदान बना रहेगा। 
अभिव्यक्ति की दृष्टि से अवतार-प्रतीक स्वर्य एक प्राणवान सत्ता की तरह 
प्रतिभासित होते रहे हैं। प्रायः इन प्रतीकों और ग्रतिमार्ओो की प्राणवत्ता उनकी 
संवेध शक्तियों पर निर्भर करती है। भाव-प्रतिमाएँ ( क्षार्केटाइप ) प्रतीकों, 
प्रतिमाओं और बविस्बों में चेतना का सश्चार करती हैं, जिससे वे ओर 
अधिक जीवन्त ओर संवेद्य हो जाते हैं। जचतरण या आविर्भाव क्रिया विभिन्न 
प्रतीर्कों में चेतना सख्बार करने की एक अस्यन्त शक्तिशाछिनी प्रक्रिया है। 
'विष्णु!, 'नारायण', 'आशद्य-पुरुष' जैसी पुरातन भाव प्रतिमाएँ अवतार-प्रतोर्को 
में विशिष्ट चेतना का सख्ार करती रही हैं । राम-कृष्ण जेसे कवतार-प्रतीर्कों 
में अवतार-चेतना ने ही मार्मिकता और छओदात्य दोनों का सश्निवेश किया 
है | अवतारवादी-अतीकों की एक दूसरी विशेषता है अबतार-प्रतीकों का 
अबतारी-प्रतीरकों में या अवतार-प्रतिमार्ओ का भवतारी “भाव-प्रतिमार्जो? 
( जाके टाइएस? ) में परिणत हो जाना। राम-कृष्ण भादि अवतार जो 
आरम्भ में अवसार-प्रतिसा थे, काछान्तर में अवतार-प्रतीकों को जवतरित करने 
वाले अबतारों की 'भावष-प्रतिमा्ों? के रूप में गरहीत हुए । अवतार-प्रतीर्कों में 
सामूहिक अचेंतन का प्रतिनिधित्व करने की पूर्ण क्षमता रही है। युग-युगान्तर 
तक भारतीय जन-मानस के अचेतन से निर्गत ये एक प्रकार की राष्ट्रीय 
चेतना का ही बोध कराते हैं। अनेक राज्यों की भाषाओं में भाषागत 
वेषम्य के होते हुए भी सामूहिक अचेतन से निर्मित अक्तार-प्रतीकों 
की ये भाव-प्रतिमाएँ समस्त भाषाओं की भाव-भावनाओं में अभूतपूर्व भाव- 
साम्य की स्थापता करती रही हैं। यों अवतारवादी प्रवृत्ति की दृष्टि से भी 





आधुनिक शान के आहल्लोक में उछर्‌ 


पौराणिक अवतार-क्रम में जा प्रतीक शुदहीत हुए हैं, उनमें राजा, नेता, वेच्य, 
ऋषि, योगी, सपस्वी इत्यादि व्यक्तिगत वेशिष्टथ के साथ-साथ सामूहिक, 
सांस्कृतिक या राष्ट्रीय व्यक्तित्व का भी अतिनिषित्व करते रहे हैं। अतः 
राम, कृष्ण, परशुराम, बुद्ध, घन्वन्तरि, कपिल, व्यास इस्यादि को सांस्कृतिक 
या सामूहिक अवतार-प्रती्कों के रूप में ग्रहण क्रिया जा सकता है । 


प्रतिमा ( इमेज ) 


भारतीय बह्य के प्रतीकात्मक उपस्थापन में जो विकास-क्रिया लक्षित होती 
है, उलका मूल उद्देश्य रहा है अमृत से मूर्त निषेधात्मकता ( नेति-नेति ) से 
प्राहकता ( स्वरस- सर्वंगन्ध, सर्वभूतान्तरास्मा ) में प्रस्तुत करने की। यह 
कार्य विभिन्न प्रतीकीकरण की क्रियाओं के द्वारा चलता रहा है। इन प्रतीर्को 
का परवर्ती विकास मानवीकृत प्रतीकों के रूप में प्रचक्तित हुआ जिन्हें हम 
विशिष्ट प्रतीक की अपेक्षा 'प्रतिमाः कट् सकते हैं । "“ब्रद्म' का प्रुषीकरण या 
पुरुष-रूप वह प्रारम्भिक प्रतोक है जहाँ प्रतीक के चेन्र से भी “प्रतिमा! के 
अन्तर्गत 'पुरुष-रूप”' उपस्थित होता दहै। प्रतीक की अमूर्तता प्रतिमा में 
बदल कर उसे अधिक सम्मूर्तित ही नहीं करती अपितु उसे अधिक सेन्द्रिय 
भी बनाती है। पुरुष-प्रतिमा के रूप में बह्म-प्रतीको का विकास प्रायः 
श्रह्म को उत्तरोत्तर इन्द्रिय-सापेक्ष बनाने में ही रहा है। भतएव प्रतीक से 
प्रतिसा के रूप में रूपान्तरित करने में मानवीकरण की जिन प्रक्रियाओं का 
थोग रहा है उनमें तादास्म्य ( पुरुष से नारायण का तादालय », आकच्य 
( कठोपनिषद्‌ में यक्ष का प्राकट्य ), उत्पत्ति ( राम-क्ृष्णादि विभिन्न अवतार 
पुरुषों में ब्रह्म] की उत्पत्ति ) आदि को महत्वपूर्ण माना जा सकता है। इन तीनों 
में ताशतनूय और प्राकठ्य की अपेक्षा उत्पन्न प्रतिमाों में अधिक सेन्द्रियता 
जान पढ़ती दहे। भावक भजुष्य के भावोह्दीपन की चरमसीमा की क्षमता 
सेन्व्रिय होने के कारण अवतार-प्रतिमा्रों में ही अपेक्षाकृत अधिक है । 
अतणुव अवतार-प्रतीक, प्रतिमा और बिम्यों में ही उनके सर्वाद्भ' रूपॉकन की 
चरम परिणति लख्षित ह्ोती है। अवतार-प्रतीकों में श्री राम-कृष्ण जेसे 
अचतार-प्रतीक, प्रतीक, प्रतिमा या बिम्ब की अर्थवत्ता की दृष्टि से केवछ एक 
शर्थ, एक चित्र या एक धारणा था प्रत्यय मात्र के सूचक नहीं हैं, अपितु ये 
विशद्‌ अथं, प्रबन्धात्मक चित्रमत्ता और उदात्त धारणा की विश्वति करते 
हैं। अतः अवतारवाद प्रतीकवाद, प्रतिमावादु और बिम्बवाद का वह चरम 
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रूप है, जहाँ पहुँच कर ये तीनों अपनी पूर्णतम अभिव्यक्ति कर पाते हैं ।* 
भारतीय उपासना बस्तुतः प्रतीकोपासना रही है। उपासना के द्वारा ही 
विभिन्न प्रतीर्कों एर्व प्रतीकास्मक पद्धतियों का क्रमशः विकास होता रहा है । 
कतिपय रहस्यात्मक उपासनाओं में अन्योक्ति, समालोक्ति, स्वभावोक्ति तथा 
अ्रतीकात्मक रहस्योक्ति के द्वारा अमूर्त या मू प्रतीक प्रतिमाएँ अपनी निगृदढ़ 
रहस्यात्मक जवधारणाओं के साथ ब्यंजित द्ोती रही हैं। परन्तु पुरा-कथा 
यथा पुरा-चरित्रों से समाविष्ट अवतार-प्रतीक उपयुक्त प्रतीकों की अपेक्षा अधिक 
सर्मग्राह्न और जीचन्त प्रतीक रहे हैं । दिव्य एवं ईश्वरीय पात्रों को मानवीय 
परिवेश तथा मानचीय चरित गाथाओं से अभिभूल कर मानवीकरण तथा 
बज्यक्तिकरण के साथ-साथ उनका समाजीकरण भी अचतार-प्रतीक शली की 
अपनी विशेषता रही है। अवतार-प्रतीक प्रतिमाओं में पुरा-उपकरणों का 
शुकन्नीकरण, रूपान्तर के द्वारा विशिष्टीकरण एवं तादारूम्य ये तीन श्रक्रियाएँ 
विशिष्ट रूप से छक्षित होती हैं। एक ही विप्णु की पुरातन प्रतिमा में 
चक्र, कमल, शंख, गदा, धनुष, श्रीवस्स, घैजयन्तीमाल तथा लघ्मी का 
साहचर्य भी विभिन्न पुराकथाओं के प्रसंग के साथ एकत्र होता रहा है। 
विभिन्न भवतारों के रूप में उनका विशिष्ट आविर्भाव विशिष्टीकरण और तादाह्म्य 
का भी चोतन करता है। युंग ईश्वर की प्रतिमा के श्रतीकीरण को केक्‍ल 
छग्बे सोपान का निर्माण ही नहीं मानता अपितु उनमें समाहित अतीत- 
अनुभूुतियों की ऐग्दियता को भी स्वीकार करता है ।* अवतार-प्रतिमाओं के 
प्रतीकात्मक विस्तार को निम्न रूर्पो में विभाजित किया जा सकता है ।* 





१, साश्की. टा. पृ. २१५७ । 

२, प्रतीकात्मक विभाजन की एक रूपरेखा पांचरात्र साहित्य में मी मिलती है 
किन्तु मनो वें शञनिक आधार पर न होते हुए भी वह अधिक अवैज्ञानिक नहीं प्रतीत 
होती । वह विभाजन निम्न प्रकार से है-- 





वासुदेव ऐ पर ) 
| | | | | 
वासुदेव च्यूह्‌ विभव अर्चा अन्तर्यामी 
( संकर्षण, ३९ संख्या 0 8 
प्रश्॒श्न, ( में अधिकांश | । ओ 
अनिरुद्ध विष्णु एवं उनके स्वयंव्यक्त दैव सेद. मानुष 


अवतारों के नाम ) 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ७8३ 


५७७४४ ४2&: 
कक वश के एम 
€ सूल इमेज ) ( आर्केटाइपल हमेज ) ( भाइमोडिंयछ इमेज ) 
€ हमैंगोडेयी ) भावप्रतिमा पुरातन-प्रतिमा 
€ अन्‍्तर्यामी 9 पुरुष, ऊं, विष्णु, पुरुष, नारायण, विष्णु, 


निर्गुण, निराकार नारायण, राम, कृष्ण, प्रजापति शिव, मस्स्य, 
| बुद्ध, पांचरात्रों का कूर्स, वरा ह, नूसिंह, वामन 
| “पर-रूप? एव पांचरात्र विभवों की 
| | ३९ विभव प्रतिमाएं 


| आकर कक की जी ८ 
| | 


| 
च्रतीक-प्रतिमा जागनिक-प्रतिमा सर्वातीत-प्रतिमा 


( हिएण्फेणए इंगकटल ) ( 0०5७900ए:स्‍ 0 छाए)... ( प्रफक्काइ0७एपे७ग&) 457826 ) 
अर्खाविग्हद, विराट रूप, ज्िदेव, आदि पुरुष, नारायण 
शालग्राम तथा व्यूड रूप विष्णु, पर (पांचरात्र) 


प्रसिद्ध मंदिरों के अर्चाविग्नह ।* 


मनोवेज्ञानिकों ने ऐन्द्रिय प्रातचय के आधार पर दृष्टि, श्रवण, प्लाण, 
स्पर्श, स्वाद, गति आदि के रूप में जिन प्रतिमाओं का विभाजन किया है, 
मसध्यकालीन उपास्य रूपों के सवन्द्रिय-भावों में इनका प्रतिमात्मक आककन 
पूर्ण मात्रा में होता रहा है। इसके अतिरिक्त प्रायः समस्त जवतारवादी 
उपास्य-प्रतिमाजों में अनुबिग्य (0९४ 00820) प्रस्यक्ष प्रतिमा ( फिं0800 
प74९९ ), स्ट्ृत-प्रतिसा और कार्पनिक प्रतिमा के सभो वेशिष्टय अनुस्यूत 
रहा करते हैं । यूंग ने प्रतिमा को किसी वस्तु का मानस प्रतिबिम्ब न मानकर 
एक ऐसी काव्यात्मक धारणा के रूप में ग्रहण किया है, जो एक प्रकार की 
परिकल्पनास्मक ( ?87088ए-ग99० ), या एक वद्द उपस्थापना दो 
' जो बाद्धा वस्तु के भप्रश्यक्षीकरण से केवल परोक्ष रूप से सम्बद्ध हो । यह 
अतिसा बहुत कुछ जचेतन में होने वाली परिकरपनात्मक क्रिया पर निर्भर 
करती है और उस क्रिया के उत्पाध बिम्ब के रूप में चेतना में शीघ्र डी 
प्रकट होती है। उसकी व्यक्त प्रकृति दृष्ट रूप तथा आमक चित्र की तरह 


१. ये पुरातन प्रतिमा के द्वी विशिष्ट एवं धारणात्मक तथा व्यावद्दारिक रूप हैं । 

२, इनमें ज्ञालग्राम की प्रकृति तो व्यक्तिगत है, मथुरा, वृन्दावन, अयोध्या, 
जगन्नाथपुरी आदि स्थानों की प्रसिद्ध ऊँचो मूत्तियाँ सामूहिक प्रकृति को हैं तथा 
इन्हें सामूहिक अचेतन का परिचायक कहा का सकता है । 


उछछ मध्यकालीन साद्वित्य में अवतारवाद 


होती है ।* ये प्रतिमाएं उन्हीं रूपों में बिना किली निदानात्मक ग्रकृति के 
रण होया पर दीखने वाले विकृत चित्रों की तरह प्रतोत होती हैं। अतएव 
प्रतिमा की मनोचेज्ञानिक प्रकृति अद्धं-वास्तविक अआआमक-प्रतिमाओं की न होकर 
परिकरुपनास्मक उपस्थापन की रहा करती है । वह वास्तविकता का स्थान 
कभी भी ग्रहण नहीं कर सकती बल्कि इसका अन्तः्मूतित्व सदा उसे ऐन्द्रिक 
सत्य से पृथक कर बेता है। नियमतः इसमें देशगत भ्रच्ेणण. का अभाव 
होता है, किन्तु फिर भी अपवाद स्वरूप यह कुछु सीमा तक बाह्य रूप में भी 
प्रकट होती है । 


प्रतिसा-निर्माण की प्रारम्भिक क्रियाओं में आदिम मनोबृत्ति के भी 
दर्शन हांते हैं ।* अतएवं मनोवेज्ञानिकों के अनुसार ईश्वर-प्रतिमा के रूप में 
पिसा-माता ही प्रतिविम्यित होते हैं । युंग के मतानुसार प्रतीकों की सत्यता 
को स्वीकार कर ही मानवता ईश्वर तक पहुँची थी तथा हसी विचारणा की 
वास्तविकता ने मनुष्य को पृथ्वी का एक मात्र जधिपति बनाया है ।* शिलर 
के अनुसार उपासना 'लिविडो! ( मनोशक्ति ) का पुरातन की ओर प्रत्यावतित 
एक आन्दोलन है, तथा प्रथमारम्भ में डुबकी लगाने की एक किया है । 
प्रगतिशील आन्दोलन की प्रतिमार्ओ के रूप में निःखत ड्रोकर प्रतीक का 
उदय होता है, जो समस्त अचेतन तत्तवों के बिस्तृव प्रतिफलन को गद्योतित 
करता है ।* 


आत्म-प्रतिमा 

प्रतीक प्रतिभाओं के निर्माण में सबसे अधिक योग आत्म-सत्ता का रहा 
है। आत्मा स्वयं प्रारम्भिक काल से ही प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की अपेक्षा 
रखती रही है । एखट ने भगवत-समूर्ति से प्रतिमा का सम्बन्ध स्थापित करने के 
क्रम में आत्मा को ही भगवत्‌ प्रतिमा माना है। यों पौराणिक या ऐतिहासिक 
शष्टि से यदि देखा जाय तो आरमा आंशिक रूप से एक ओर तो उन उपादानों 
का प्रतिनिधित्व करता है, जो कर्त्ता या व्यक्ति में विद्यमान हैं, दूसरी 
ओर वह अदृश्य शक्तियों या अचेतन का भी आंशिक श्रतिनिधि है । इस प्रकार 
आत्मा चेतन शक्ति और अस्यन्त क्षतेतन दोनों के मध्य में काय करने की 
चमता रखता है। निर्धारक शक्ति या ईश्वर जो इन गहराहयों में सक्रिय है 
प्रायः आस्मा के द्वारा प्रतिबिम्बित होता है, तथा अनेक प्रतीकों और 





१. साहको. टा. प्‌. ५५४ । २. साश्को, टा, ५४४ । 
३8. साइको. टा. पृ. १५७ । ४. साइको. टा. श५८ । 





आधुनिक शान के आलोक में उप 


प्रतिमाओं का निर्माण कर स्वयं एक प्रतिमा के रूपए!” में अवस्थित है। 
प्रतिमा के द्वारा वह जचेतन शक्तिग्रों को चेतना में संप्रेषित फरता है 
तथा जिसके फलस्वरूप वह ग्राहक भी है और संप्रेषक भी । यथार्थतः अचेतन 
उपादानों के किए यह एक प्रत्यक्षेन्द्रिय ही है । जिनका यह साज्चाष्कार 
करता है वे प्रतीक हैं, किन्तु वे प्रतीक सम्मूर्तित ऊर्जा या शक्तियाँ हैं, जो 
प्रत्ययों के आध्यात्मिक मुल्य का निर्धारण करती हैं और उनकी भावात्मक 
बाक्ति बहुत महान्‌ है ।* 


मनोवैज्ञानिक दृष्टि से आत्मा ऐसी प्रतिमारओं को जन्म देती है, जिन्हें 
सामान्य बौद्धिक चेतना व्यर्थ मानती हैं । निश्चय ही ऐसी प्रतिमाओं का 
चस्तु जगत में कोई तात्कालिक महत्त्त नहीं होता । अधिक से जधिक 
प्रतिमाओं के कछात्मक, दाशंनिक, साम्प्रदायिक या अरद्ध-धार्मिक एवं स्वतन्श् 
अयोग-सम्भव प्रतीत होते हैं। फिर भी अचंतन के द्वारा उत्पन्न आत्म- 
प्रतिमा एक निश्चित प्रतिमा है। यह विस्कुल उस पुरुष या महद्दान्‌ व्यक्ति की 
तरह है, जो उन व्यक्तियों की प्रतिमाओं द्वारा स्वप्न प्रतिमाओं के रूप में 
उपस्थित होता है, जो पुरुष के आसाघारण गुर्णों से किसी विशिष्ट संक्रेत-रूप 
में विधमान है। हसी प्रकार क्षात्मा या अचेतन की आन्तरिक सत्ता ऐसे 
निश्चित व्यक्तियों में स्थापित्त होती है, ज्ञो कपने विशिष्ट गुर्णों के खलते 
आस्सा के ही अनुरूप हैं। प्रायः मध्यकालीन उपास्य रूपों में गृद्दीस जर्चा, 
आचाय, भरत तथा अवतार एवं अवतारी उपायों में सम्प्रदा्यों से सम्बद्ध 
ये समस्त गुण विद्यमान थे जिनका ध्यान, सनन या चिन्तन सम्बद्ध 
सम्प्रदायों के उपाघक किया करते थे। अवबतारों की चरित्र-गाथा जिन 
उद्धारक गुर्णो से परिपूर्ण रहा करती थी, प्रायः उन समस्त ग़ुर्णो का जारोप 
मध्यकालीन भक्त अपने आचारयों और अर्चा मूतियों पर भी करते रहे हैं । 
दो सो बावन वेष्णवन की वार्ता? तथा 'गोबरघन नाथ जी की प्राकव्यवार्सी! 
जैसी रचनाओं में उनकी विरुदाबलियों करा चिस्तृत वर्णन देखा जा खकता 
है। मध्यकालीन भक्तों के उपास्य जिन चरित्र गाथाओं का ध्यान किया करते 
थे, वे पौराणिक, साम्प्रदायिक एवं व्यक्तिगत विशिष्टताओं से संपुटित थे। 
गोस्वामी तुछ्सीदास ने जिन आत्म-स्वरूपों का ध्यान करने की इच्छा को 
है, थे उपयुक्त विशेषताओं से संवक्तित उपास्थ-रूप है / इस कोटि की 


१. साइको. टा. पृ. ३११० । 
२, ( क ) यह बर माँगी कृपा निकेता, बसहूँ हृदय सिय अनुज समेता । 
जो कोसरू प्रभु राजिव नेना, करहूँ सो बास हृदय मम ऐसा । 
( ख ) करई सो मम उर धाम, सदा क्षौर सागर शयन । 


छछदे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


भ्रतिमाओं को ही प्रायः क्ारसम-प्रतिसा की खंजशा दी जाती है । ये आजात्म प्रति- 
सापुँ कभी तो बिरुकुल अपरिचित होती हैं जोर कभी पौराणिक झूर्तियाँ के 
रूप में रच्चित होती हैं । जात्म-प्रतिमा की श्रकृृति उभय छिंगी है। वह ख््री 
लिंग, पुष्चिग ओर उमय लिंग तीनों में स्वरूपित होती हे । अक्सर उन सभी 
स्थितियों में, जहाँ आत्मा का व्यक्ति से तादाग्य उपस्थित होता है, आश्मा के 
अचेतन होने के फलस्वरूप, आत्म-प्रतिमा वास्तविक पुरुष के रूप में 
रूपान्तरित हो जातो है। ऐसे व्यक्ति अत्यन्त प्रेम, ध्णा या भय के विषय 
होते हैं। उनकी प्रकृति ऐसे आलम्बन बिम्ब की तरह हो जाती है जो सवंदा 
भावास्मक उद्दीपन के संचारक बन जाते हैं । जब भी जास्म-प्रतिमा का 
प्रत्ञेपण होता है, रलूचय वस्तु के साथ एक स्वतन्त्र भावात्मक सम्बन्ध प्रकट हो 
जाता है। जब आत्म-प्रतिमा प्रचेषित नहीं होती, तब एक ऐसी सापेक्ष 
अवस्था आती दै जिसे फ्रायड ने “आत्म सम्मोही बृत्ति' नाम दिया है । 


आध्म-प्रतिम॥'. के समानान्‍तर मनोवेज्ञानिक एक आत्मभावमसूत्ति 
( १7820 ) का अस्तित्व मानते हैं । समस्त धर्मों में ईश्वर प्रतिमापुं देवास्म- 
भाव-सूर्ति ( इमेंगोडेबी ) के रूप में आविभूंत होती हैं! इश्देव अपने भक्त 
के मन में जिन रूपों में अवस्थित रहते हैं वह रूप वस्तुतः 'देवात्म-माव-सूर्ति” 
का ही जान पढ़ता है। युंग ने 'इमेज' और <ड्मेंगो' सें अन्तर उपस्थित करते 
हुए कहा है कि 'इमेगो! या आस्म-भाव-सू्ति किसी वस्तु की वास्तविक 
प्रतिमा नहीं है, अपितु उसकी आस्मनिष्ठ प्रतिमा है। यह वस्तु की आत्मनिष्ठ 
प्रतिमा अचेतन के घरातल पर उत्पन्न होकर विदित होने वाली आत्मनिष्ठ 
क्रिया-प्रस्धि है।* अतएवं इसे आत्मनिष्ठ अ्तिसा या आत्म-भाव-मूर्ति की 
संज्ञा से अभिद्दित किया जा सकता है । भात्म-भाव-मूर्ति वह जास्सनिष्ट 
भावात्मक अन्थि है जो भगवत्र आस्म-प्रतिमा को सक्रिय बनाती हैं। कहर- 
पंधियों के लिएु भगवान अपने ही शस्तिश्व में विशमान परम सत्ता है। ऐसी 
धारणा अचेतन से प्थक्‌ विदित होती है, जिसका मनोवेज्ञानिक दृष्टि से 
सासपय होता है, इस तथ्य के प्रति विक्कुछ छाज्ञानता प्रदर्शित करना कवि 
देवी आस्था स्वयं निजी आत्म-सत्ता से स्फुरित होती है; किन्तु भगवत 
सापेक्षता की आधार-शिला पर विद्यमान अस्तित्व यह सूचित करता है कि 
अचेसन क्रिया का न विचारित होने वाछा अंजझ भी कम से कम मनोथेश्ञा- 
निक संतोष के लिए अनुमान या तक के द्वारा प्रत्यक्ष सिद्ध किया जा सकता 
है | भस्तित्व की दृष्टि से जधतार-सत्य ब्यक्ति के विश्वास का सत्य है। प्रचण्ड 


१, साइको. टा. पृ. ६०० । 


आधश्ुनिक ज्ञान के आलोक में ७४७ 


सूर्य भी प्रभात काल में एक रक्ताभ मणि के रूप में था थाऊी की तरह 
दीख पढ़ता है। उसका वह रूप हमारी दृष्टि से सम्बद्ध रूप है, जो हमारे 
सन में थालो के सहश भाव-प्रतिमा या आत्म-भाव-म्रति का निर्माण करता 
है। यह वास्तविक न होकर प्रतीति सापेक्ष है।* इसी प्रकार ब्ह्या की 
अवतरित आत्म-भाव-मूर्ति ( इमेंगो छेयी ) प्रतीस होने वाली आत्मनिष्ठ भाव- 
प्रतिमा है । प्रतीति साचय क जआाधार पर ही भावक उसके “नट्‌इृव! अनेक 
चरितों का जास्वादन करता दे । अवतार-रूप या दृष्टदेव के रूप में मान्य यह 
यह आत्मनिष्ठ भाव-प्रतिमा है जो मानव प्रतीति से निर्मित हुई है । अवतार- 
प्रतिमा इस रूप में बढ्म के पारमार्थिक या परम सत्य से अधिक प्रातीतिक 
या प्रतिभासित सत्य है | ब्रह्म का पारसार्थिक सत्य दिक्‌-काऊ निरपेक्ष 
है, किन्तु प्रातीतिक सत्य दिक-काल सापेक्ष है। अतः “देवात्म भाव-सूर्तिः 
मनुष्य की दिक्‌ काछ सापेज्ष आस्था को अभिमूत किए रहने वाली एक 
भआत्मनिष्ठ साव-प्रतिमा! है, जो अपने सनोरत इष्टदेव को भावक की समस्त 
आकांक्षाओं के प्रचेषण से अनुरंजित रग्बती है, जिसके फलस्वरूप 'देवात्म- 
भाव-मूरति' एक ओर तो परम सत्ता का पर्याथ वनी रहती है और दूसरी 
ओर वह भक्त या भावक्र की मानसिक द्ाओं से भी प्रक्षेपित हो जाती है । 

मध्यकालीन निगुण और सगुण दोनों संतों के साहित्य में आत्म-प्रतिमा 
व्याप्त है। ईसाई मत में ईसा जिस प्रकार जास्म-स्वरूप समझे जाते हैं, सगुण 
साहित्य में वर्णित भवतार-उपास्य आत्म प्रतिमाओं के रूप में प्रशलित रहे 
हैं । सूरदास अपने जिस 'घट-अंतर * में हरि का स्मरण करते हैं, वे “दीनदयाल, 
प्रेम-परिप्रन सब घट अंतर जामी”' “आस्म-प्रतिमा! या देवात्म-भाव-मूर्ति! 
ही जान पहते हैं । गोस्वामी तुलसीदास ने भी--'सर्व सर्वगत सर उरालय 
वसलि सदा हम कहु परिपालय”! तथा “राम ब्रह्म चेतन अविनासी, सच 
रहित सब उर पुर” बाली! के रूप में आर्म-प्रतिमाओं का यथा प्रसंग उल्लेख 
किया है । 

भारतीय साहित्य में 'देवास्म-भाव-मूर्ति! ( इसेंगो ढेयी ) का अत्यन्त 
प्राचीन कार से ही प्रचार रहा है। बवेदिक साहित्य में प्रायः जात्म-प्रतिसा 
को अह्य के पर्याय के रूप में अहण किया जाता रहा है। बृ० उ> में अनेक 
ऐसे स्थल भाए्‌ हैं जहाँ ब्रह्म को भारम-प्रतिमा का रूप दिया गया है। ( बु० 
उ० २।५॥१९ 'अयमास्मा' थघह्मय ) जेसे अन्य मंत्रों में आत्म-प्रतिमा का एक 








१. दूं, साश्कों. ए. १७४ । २, एबोन १.१९, ६८ । 
8, सूर. सा. प्‌. २७ पद ८९॥। ४. सूर. सा. ५. ६२. पद्‌ १९० । 


७, रा, मा. ( ना. प्र. स. ) एू. ५१३, ६५ । 


जछ८ट मध्यकालीन साहित्य में अवताश्वाद 


अन्तर्यामी (ब्वू० उ० ३, ७, ३-२७ ) रूप मिलता है । “महाभारत” एवं 
अन्य पौराणिक परर्पराओं में होता हुआ यही “अन्तयामसी! पांचराश्र साहिस्य 
के उपास्य-प्रतीकों में मान्य हुआ है। आश्चर्य तो यह है कि मध्य फारू में 
अर्चा-विग्रह तो केवल सगुण भक्ति में पूज्य हुआ सर्भवतः हृस्कामी प्रभाव 
के कारण निमुण और सूफो भक्ति में इसका विरोध हुआ किन्तु अन्तर्योमी 
सगरुण, निर्युण सभी में समान रूप से आहत हुआ । यदि यह कहा जाय कि 
निगुंण मार्ग में निमगुंग-निराकार प्रायः भात्म-प्रतीक का ही विग्मह रूप या 
'देवात्म भाव-मूर्ति! धारण कर उनकी मानस-अर्चना का उपास्य खना रहा 
तो इसमें कोई अस्युक्ति नहीं होगी | युड़् ने अचेलन के चार रूप बतलाए 
हैं, आत्मा, एनिसा ( नारी-भाव प्रतिमा ), एनिमस ( नर-भाव प्रतिमा ) और 
छाया । इनर्मे जात्मा को छोड़कर एनिसा, एनिमस और छाया में एक ऐसी 
प्रतिरूपता या प्रतिमूर्तता दीख पढती है जिससे आस्म-प्रतीक' के समकक्ष 
न॒प्रतीत होकर वह एक भिन्न प्रतिमा क रूप में दृष्टिगोचर होनी हैं, जिन्हें 
यंग ने भाव-प्रतिमा ( आकेटाइपलछ इमेज--मूछ प्रतिरूप ) की संज्ञा 


प्रदान की है । 


भाव-प्रतिमा ( आर्केटाइपल इमेज ) 

मनोविज्ञान में अचेतन-चेंतन की अपेक्षा लधिक्र रहस्यमय और व्यापक 
है। यूंग ने उसे व्यक्तियत और सामूहिक दो प्रकार का माना है।* व्यक्तिगल 
अचेतन में वेयक्तिकता अधिक है भौर सामूहिक अचेतन में जागतिकता । 
व्यक्तिगत अशेतन की अपेक्षा उसके उपादान तथा उनके रूप और व्यापार 
न्यूनाधिक रूप में प्रायः सर्चन्न सभी ज्यक्तियों में एक ही जेसे हैं । व्यक्तिगत 
अचेतन भस्यन्त व्यक्तिगत 'मनो-जीवन' का निर्माण करते हैं, जब कि सामूहिक 
अचेतन के उपादान भाव-प्रतिमा के रूप में परिलक्षित होते हैं।* आध्म- 
प्रतिमा और भाव प्रतिसा का क्रिचित पार्थक्य स्पष्ट कर देना समुचित जान 
पड़ता है। आत्म-प्रतिमा में चेतन और जच्चेलन दोनों की मध्यावस्था पिराज- 
मान रहती है; क्‍योंकि भारम-प्रतिमा का एक ओर सम्बन्ध चेतन से रहता 
है और उधर अशेतन से भी। परन्तु भाव-प्रतिमा सम्पूर्णतः अचेतन की 
देन है। युंग ने “आके टाइप! या भाव-प्रतिसा का क्रमिक विकास प्रस्तुत 
करते हुए साहित्य में उनके विभिन्न व्यवद्वत रूर्पी पर विचार किया है।ह 
उसके मतानुसार “भाव-प्रतिमा'! का प्रयोग झाचीनकाल से ही भनुष्य में 


१. आर्कि. कौ. अन. १ । २. साश्को. रेलि पृ. ३४५। 
१. आरके. कौ. अन, । 


आधुनिक शान के आलोक में उ्डय 


स्थित देवात्म भाव-घूति ( [77820-॥)90-0900 $090926 ढ) के रूप में होता 
रहा है। 'भाव-प्रतिमा! इस प्रकार अनेक प्रयोगों में ब्यवहृत होती रही है, 
किन्तु उसका विशिष्ट प्रयोग जचेतन उपादान की दृष्टि से पुरातन एवं 
जागतिक प्रतिमाकों के लिए ही विशेषकर प्राचीन साहित्य में प्रचलित रहा 
है। पुराणों और परियों की कथाओं में 'लाव-प्रतिमाओं का सर्वाधिक विकास 
हुआ है। ये पौराणिक भाव-प्रतिमाएँ अस्यन्त पुरातन कार से सामूहिक 
अचेतन की परिकल्पनात्मक पुरा-कथार्ओं का परम्परागत ढंग से भार वहन 
करती आ रही हैं। जन-सन-मानस में इनका विस्व हस प्रकार स्थायी रूप 
धारण कर लेता है कि ये चेतन-प्रतिमा की तरह प्रत्तीत होती हैं। इसी से 
यंग के अनुसार 'भाव-प्रतिमा! अनिवायतः वह अचेतन उपादान है, जो 
चेतन होकर प्रत्यक्षीकरण के द्वारा, उस वेयक्तिक चेतन में, जिसमें इसके 
प्राकठ्य की सम्भावना रहती है, अपना जाकार ग्रहण करती है।* इसीगरकार 
की भाव-प्रतिमाएँ सामूहिक एवं जातीय ईश्वरत्व की चेतना को लेकर 
सामाजिक रूढ़ियों में आबद्ध हो जाती हैं । ईश्वर की ये रूढ़ भाव-प्रतिमाएँ, 
जिनका विकास शाताबिदियों से होता चला जा रहा है, सामूद्दिक मानस की 
अधो-स्थिति पर प्रायः “आश्चय मल्हम” की तरह कार्य करसी रही हैं। ये 
रूढ़िग्रस्त भाव-प्रतिमाएं धर्म-रूढ़ियोँ और विधि-निषेर्धो की प्रतीकात्मकता 
में ढलकर एक सुनियंत्रित विचारों का प्रवाह लेकर चलती हैं। अचेंतन की 
ये मूर्तियाँ सदेव रक्षक ( अवतारों की तरह रक्षक और उद्धारक ) और 
उपचारास्मक श्रतिसाओं में व्यक्त हुआ करती हैं और इल अकार मानस से 
निकल कर जागतिक चोत्र में व्याप्त हो जाती हैं ।* यथार्थ तो यद्द है कि ये 
भाव-प्रतिमाएं स्वथमेव विविध भावों और अर्थों से इस प्रकार सम्पक्त हैं, कि 
छोग कभी भी यह नहीं सोचते कि वस्तुतः इनका वास्तविक अर्थ क्‍या है। 
अक्सर विभिन्न युगगों में इनके परम्परागत मूक््य का ही नए परिवेश में 
मूल्यांकन द्ोता रहता है। विभिन्न यु्गों के अन्तराल में निर्मित इन भाव- 
प्रतिमा में अनेक प्रसंगों की संमिश्रित क्भिव्यक्ति की अपूर्वा चरमता 


होती है । 


भायः सभी युगों में मानव किसी न किसी प्रकार के देवताओं में विश्वास 
करता रहा है। प्रत्येक युग देव-प्रतिसाओं को नए अर्थों में बाँधने का प्रयास 
करता है। अतणुव इस बोढिक संशयवाद के युथ में भी ये हमारे सामने 
एक समस्या बनकर उपस्थित हैं । इस दृष्टि से केवछ प्रतीकाबाद की भतुरूनीय 
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छ५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


निःसारता या अर्थद्वीनता ही हमें देवताकों को मनःतत्त्वों के रूप में पुनः 
अनुशीलन करने के लिए सच्ेष्ट करती है जिसके परिणाम हैं--अचेतनव को 
ये 'साव-प्रतिमाएँ? । युंग भी यह स्वीकार करता है कि “अवश्य ही भाव- 
प्रतिमाओं की इस खोज में विशेषकर जाजकल के लिए कोई उपलब्धि नहीं 
है। किन्तु मन के संतोष के लिए, हमें ईश्वरवादियों के स्वर्पझों में अनु भूत 
चित्रों को देखने की आवश्यकता पड़ती है। हम सभी केवेर आत्मा की 
आत्स-सक्रियता का जल पर संतरित होते हुए अनुभव कर सकते हैं! ।* ऐसा 
लगता है कि अचेतन उसी विचार-पथ पर कार्य करता रहा है, जो दो 
हजार वर्षो से स्वयं व्यक्त होता रहा है। यह सातत्य भी तभी चल सकता 
है, जब हम अचेतन अवस्था को वंशालुगत प्रागुनुभविक्र तथ्य मान ले। 
किन्तु इसका तास्पये वबंज्ञानुगत प्रस्यर्यों से नहीं है, जिनको प्रमाणित करना 
असम्भव नहीं तो कडढिन अवश्य होगा। वंशानुगत गुण प्रायः इस प्रकार 
के होते हैं, जिनमें एक सद्रश विचारों को बार-बार उत्पन्न करने की सम्भावना 
विद्यमान हो । इसी सम्भावना को यंग ने “भाव-प्रतिमा? ( आकेटाइप ) की 
संज्ञा प्रदान की है। अतएव भाव-प्रतिमा वह रचनास्मक ग्रुण या केवल 
सानस ( 9पए०॥४ ) की वह विशिष्ट दशा है, जो क्रिसी न किसी प्रकार 
मस्तिष्क से सम्बद्ध दे । जब सो हम धार्मिक उपादानों की याते करते हैं, 
तो उस समय एक ऐसी प्रतिसा के विश्व में विचरण करते हैं, जो किसी 
अकथनीय या वर्णनातीत सत्ता की ओर इंगित करती है। इन प्रतिमाओं के 
विषय में यह कह सकना नितान्त कठिन डे कि ये किस विश्वातीत 
विषय को धारण करती हैं ।* यदि कहा जाय ईयर, तो ये ईश्वर की 
पुक प्रतिमा या चाचिक घारणा मात्र की जभिव्यक्ति करती हैं, जो काल- 
क्रम से अनेक परिस्थितियों से ग्रुजरती रही है। यदि आस्था न हो तो एक 
निश्चित सीमा तक यह कहना कठिन हो जाता है कि ये परिवर्तन मूर्तियों 
या घारणाओं को प्रभावित करते हैं या स्वयं अनिर्वेचनीय ईश्वर को! फिर 
भी हम शाश्वत प्रवहमान शक्ति-स्रोत के रूप में उस ईश्वर की करूपना कर 
सकते हैं, जो उतने ही सद्दज ढंग से अनन्त रूपों में रूपायित होता है, जिस 
सीमा तक उसके शाश्वत और सनानत तस्व की कल्पना को जा सकती है । यंग 
के सतानुसार इन सभी के मूल में वे प्रतिमाएँ हैं, जो चेतनातीत होकर भी 
सक्रिय रहती हैं। इन प्रतिसार्भों को 'भाव-प्रतिमा? भी माना जा सकता है । 
यों यह एक मनोशक्ति है जिसके द्वारा ईश्वर मनुष्य में सक्रिय रहता है। 
किन्तु यह कह सकना कठिन है कि ये कार्य-व्यापार ईश्वर से निकलते हैं 
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आधुनिक शान के आलोक में ज्र्‌ 


था अवेतन से । ईश्वर ओर अचेतन दोनों का पार्थक्म उपस्थित करना भी 
आप्सान नहीं है। जगतातोत उपादानों के लिए दोनों ही सीमावर्ती घारणाएं 
हैं। किन्तु अनुभव की दृष्टि से अचेतत बहुत कुछ सम्भावना पर स्ाधारित 
है, क्योंकि अचेतन में “भाव-प्रतिमा? की पूर्णता निहित है, जो स्वण्छुन्द ठग 
से स्वप्ों में व्यक्त होती है । इस केन्द्र में चेतन इच्छा से स्वतन्त्र एक प्रवृत्ति 
उसे अन्य भाव-प्रतिमाओं से आबद्ध करती दे, जिसके फलस्वरूप यह 
बिल्कुल असंभाज्य नहीं बतीत होता कि भाव-प्रतिमाओं की पूर्णता एक 
ऐसे कन्द्रिय स्थल को लधिकृत करती है, जो उसे ईश्वर-मूर्ति के समकच्च ला 
देती हे । भाव-प्रतिमाओं में एक ऐसा लनमोखी विशेषता है जो उनकी 
प्रतीकात्मकता में देवत्व की अभिव्यक्ति करती दे । यह सत्य ईश्वर और 
अचेतन की अभिन्नवता को ओर अधिक पुष्ट करता है । यथार्थतः भगवत्‌ 
प्रतिमा अचेतन से नहीं सेल खाती बलक्षिकि उसका एक विशिष्ट उपादान 
आत्मगत भाव-प्रतिमा' के समकदझ्ष जान पड़ता है । यह वही भ्गवत्‌-प्रतिमा 
है जिसे हम अनुभव की इष्टि से भगवत्‌-प्रतिमा से एथक्‌ नहीं कर सकते । 
यह घारणा केवल मनुष्य को ईश्वर से प्रथक्‌ करने में तथा ईश्वर को मनुष्य 
बनने से रोकने में सहायता देती है । यों कल्पना द्वारा उत्पन्न प्रस्येक 
रूपों में इश्टिगोचरता अवश्य सुरक्षित है; इसो से उनमें प्रतिमाओं की प्रकृति 
या उनसे बढ़कर विशिष्ट प्रतिमाओं की विशेषता विद्यमान है, जिन्हें युंग ने 
भाव-प्रतिमा की ही संज्ञा दी है ।) तुलूनास्मक धर्म और पुराण इन भाव- 
प्रतिमाओं की अत्यन्त सम्द्ध खाने हैं जोर उसी प्रकार स्वन्त और ( साइको- 
सिख ) मनोविज्ञान भी । इसी से भाव-प्रतिमाएं प्राकज्षानाससक सन 
( 7७४७४०7७। ए$ए००७ ) के अंस-प्रत्यंग हैँ । ये वे सनातन और 
परम्परागत उपादान हैं, जिनका कोई विशिष्ट स्परूप नहीं है। मानस-इन्द्रिय 
के रूप में भाव-प्रतिमाएँ, उस प्रकार की गतिशील वृत्तिगत भाव-पंथियाँ हैं, 
जो असाधारण मात्रा में मनोजीवन को निर्धारित करती हैं । समस्त 
मनोगत घटनाएं प्रागुनुभविक स्थिति के रूप में इस प्रकार की श्रद्धा और 
और दिव्यता से परिपूर्ण हैं, जो अनादि कार से देव-सद्श मूर्तियों में 
अभिव्यक्ति पाती रही हैं। अन्य कोई भी व्यापार अचेतन की आवश्यकता 
की सुष्टि नहीं कर सकता है । अचेतन अनादिकाल से आती हुई मानवता 
अलिखित इतिहास है ।/ दिव्य यज्ञकर्ता का रूप भाव-प्रतिमाओं की अभि- 
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उजर मध्यकालीन साहित्य मे अवसारबाद 


व्यक्ति के अनुभव सिद्ध रूपों के अनुरूप होता है। इसी में ईखर के समस्त 
ज्ञात रूपों का मूठ सी अधिष्ठित है; अर्थात्‌ ईश्वर के सभी ज्ञात पूर्ण व्यक्त 
रूपों की अभिष्यक्ति प्रायः किसी न किसी भावबअतिमा के द्वी रूप में होती 
है। यह भाव-प्रतिमा केवल स्थावर प्रतिमा नहीं है, अपितु अत्यन्त गति- 
शीछ और चलायमान है । चाहे स्वर्ग हो या नक, पृथ्वी हो या आकाह्य यह 
सर्वद! और सर्वत्र एक नाटकीय व्यापार है। युंग ने ईश्वर का तास्पर्य एक भाव- 
प्रतिसास्मक 'सोटिफ' ( 086 ) से अहण किया है; जिन्हें तहोबा, यजल्लाह, 
जयस, शिव, विष्णु इत्यादि नामों से पुकारा जाता है। स्वशक्तिमत्ता, सर्वज्ञता, 
सनातनता इस्यादि वे लक्षण हैं जो न्‍्यूनाघिक मात्रा में किसी न किसी 
भाव-प्रतिमा से सन्निविष्ट रहते हैं। ईसाई मत में ईश्वर न्रयी! को 'भाव- 
प्रतिभा! में माना जाता है, उन्हीं के सदश भारतीय गुणावतार श्रद्मा, विष्णु 
और महेश, जो जागतिक बत्रिगुणास्मक कार्य-ब्यापारों का प्रतिनिधित्व करते 
हैं, भाव-प्रतिमा माने जा सहते हैं। ये अपने सम्प्रदाय विशेष में पुनः पुनः 
अवतरित होने वाले अबतारी उपास्य देव हैं। भाव-प्रतिमाएं भी पुनः पुनः 
सजीच होने वाली प्रतिमाएँ हैं ।* इसी से भाव-प्रतिमात्मक विचार-घारा को 
युंग ने मानव-सन की जविनख्वर जाधार भूमि माना है। उसने अचेतनात्मक 
पुरातन प्रत्यय के सिद्धान्त को ही भाव-प्रतिमा के रूप में स्वीकार किया है।' 
यों भच्ेतन की अभिव्यक्ति वस्तुतः एक अज्ञात मानव का ही रहस्योद्धाटन 
है! साथ ही अचेत्तन की एक यह भी विशेषता है कि वष्द पुकता और 
अनेकता का बोध एक साथ ही कराता है। बौद्धिक या ताककिक चेतना जो 
एकीभूल विश्व में पार्थलय-साव प्रदर्शित करती है, उसी के फलस्वरूप भाव- 
प्रतिमाएं सी अनन्त संख्या से एथक-एथक प्रतीत होती हैं । 


परिकल्पनाओं और स्वप्नों में भाव-प्रतिसाएं सक्रिय-ध्यक्तित्व के रूप में 
प्रकट होती हैं, जिन्हें भाव-प्रतिमाओं का ही रूपान्तर कहा जा सकता है । 
इस रूपान्तर के ज्वछूत उदाहरणों में तांत्रिक पढचकों ( कुंडलिनो योग- 
साधन में प्रयुक्त ) को भी ग्रहण डिया जाता है। क्योंकि चक्रों और पद्मों 
में क्रमशः सक्रिय होता हुआ कुंडलिनी शक्ति का रूपान्तर, क्रमशः अवतरित 
होते हुए साव-प्रतिमाओं का ही रूपान्तर ज्ञापित करता है।* यह प्रतीकात्मक 
क्रिया प्रतिमाओं में प्रतिमाओं की अनुभुति है। साव-प्रतिसा में केवछ एक 
ही भाव-स्थिति का भावन नहीं होता जपितु उसमें परस्पर विरोधी तस्‍्यों 
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को भी समाविष्ट करने की पर्थाप्ष क्षमता हैं। इसी से भाव-प्रतिसाओं में 
धरुगनद्ध/! और 'युगर मूर्ति! का जाविष्कार सहज सम्भव हैं । अस्तु भाव-प्रतिमाएं 
दो लिंगों में ही मध्यस्थता नहीं करतीं अपितु अथेतन तक और चेतन- 
के बीच में भी मध्यस्थ रूप घारण करतो हैं । इस दृष्टि से पिता भाव- 
प्रतिमाओं की गत्वरता का प्रतिनिधित्व करता हैं; क्‍योंकि भाव-प्रतिमाएं रूप 
और दाक्ति दोनों में होती हैं । भाव-प्रतिसमा की प्रथम वाहिका अपनी माता 
है, क्योंकि शिशु अज्ञात परिचय की दक्षा में उससे पूर्णतः सम्बद्ध रहता हैं । 
वह शिशु की मनोवैज्ञानिक और भौतिक प्राक्‌ दह्षा हे, जो शिशु में भहं- 
चेतना के जाप्रत होते ही सम्बद्धता को घोरे-धीरे तोड़ने रगती हे, जिसके 
परिणाम स्वरूप अचेतन के विपरीत चेतना प्राकृदशा में उद्ित द्वोती है; 


इस प्रकार माता से असस्वद्ध होने पर उसकी व्यक्तिगत विशेषताएं भी जथक्‌ 
हो जाती हैं । 


या तो मातृ-देवो की भाव प्रतिमा शिशु काल से ही हमारे मन में 
प्रतिच्छायित रहा करती है, जिनका विकास जातीय या सामूहिक मातृ-देवियों 
के रूप में होता है। 'काली' जीर 'मदोना! की भाव-प्रतिमाएँ इस प्रकार की 
मातृगत भाव-प्रतिमा्ों के उदाहरण हैं । भाव-प्रतिसा निश्चय ही पक सान- 
सेन्द्रिय ( ?8एका० ०्टथग ) है जो सभी में उपस्थित रहती है। यह 
आदिम मन की कुछ तमाच्छुज्न सहजात्‌ या वृत्यात्मक उपकरणों को, जो 
बस्तुतः चेतना के अदृश्य सूल लपादान हैं, उपस्थापित या मानवीकृत 
करती है । 


भाव-प्रतिमा की एक सबसे बढ़ी विशेषता है उसकी सा्वभौमिकता या 
सामूहिक प्रतिनिधित्व । वह व्यक्ति मात्र के मन में स्वरूपित होकर भी 
समस्त समूह का प्रतिनिधित्व करती है । इसो से वह किसी व्यक्ति मान्न की 
सरपसि न होकर समस्त जाति की होतो है। भाव-प्रतिसा की सीमा केवल 
कुछ सम्मूर्तित प्रतिमाओं तक ही नहीं है अपितु इनका विस्तार कछा, 
भाषा विज्ञान और पाठालोचन के इतिहास में भी हुआ है। मनोवेज्ञानिक 
भाव-प्रतिमा का केवछ अपने समानानन्‍्तर चेत्रों से षुक ही अर्थ में वेषम्य है 
कि वे जीवन्त और सर्वब्यापी मनो-सत्य को सूचित करती हैं। इस इष्टि से 
युंग आत्मा को भी भाव-प्रतिमात्मक पूर्ण प्रतीक मानता है ।* पेसी साव- 
प्रतिमाओं में वैयक्तिकता करे अतिरिक्त ज्ञागनतिकता और खुचमता विद्यमान 

' रहती है। 
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अवतारत्व और ईश्वरत्थ में माव-प्रतिमा सम्बन्ध-शकुछा का काय करती 
है। अतएवं अवतार पुरुष एक प्रकार की भाव-प्रतिमा है, जो अपनी ऐति- 
हासिक या पौराणिक ब्यक्तिव्व से ऐतिहासिक या पौराणिक महामानव है 
और पूर्णावतार के रूप में सेकर्डों का आराध्य देव है । पश्चिस में ईसा को 
साम्प्रदायिक मूर्ति से क्षाबद्ध किया जाता है और पूर्व में पुरुष, जास्मा, 
हिरण्यशर्भ तथा बुद्ध, राम, क्रष्ण आदि को प्रव्तक अवतारों * के समकत्त समझा 
जाता है। धार्मिक विश्वास में भाव-प्रतिमा एक मुद्धित रूप ( गग्रणाप76 ) 
समझी जाती है, जब्न कि वेज्ञानिक मनोविज्ञान उसे “'ए७96७१ या प्रकार 
एवं किसी अज्ञात का प्रतीक मानता है। भाव-प्रतिसाओं पर मानवीय और 
जागतिक पूर्णता का आरोप किया जाता है, यह युंग के मत से अंशतः 
चैतन मानव की पूर्णता है और अंशतः अचेतन मानव की ।* भाक-प्रतिमा 
को यंग ने आस्मा का पर्याय भी साना है। इस भाव-प्रतिमा की तरह बुद्ध 
या ईसा के लिए कोई आत्म अतीक भी रक्खा जा सकता है । 

अन्तमुंखी सहज ज्ञान में उन प्रतिमाओं को समझने की क्षमता होती 
है, जो प्रागनुभविक ज्ञान से उत्पन्न होती हैं, तथा जो अचेलन मन की 
उत्तराघिकार प्राप्त पीठिकाएं हैं। ये भाव-प्रतिमाएं जिनकी आन्सरिक प्रकृति 
अनुभूति से परे है, समस्त वंश-परम्परा के मानस-कार्य के सामर्थ्य को 
अभिसूचित करती हैं ! वे एकत्रित राशि के रूप में ऐन्द्रिय अनुभूति के 
सामान्य अस्तित्व में गृहीत होकर, तथा लार्गों बार पुनरादृत होने के 
पश्चात्‌ किसो एक रूप-प्रकार ( (एए८ ) सें सिमट कर रह जाती हैं। इस 
प्रकार की भाव-प्रतिमाओं में वे समस्त अचुभूतियाँ उपस्थित होती हैं, जो 
जादिम युग से ही इस प्रथ्वी पर णक्तुण्ण रही हैं। उनका भाव-प्रतिमास्मक 
पार्थक्य और अधिक तब स्पष्ट द्वोता है, जब उनकी अनुभूति तीब्र से तीथ 
होने लगती है । कांट की दृष्टि में भाव-प्रतिमा प्रतिमा का यह अज्ञात 
( /०प्रा7ा००॥ ) स्वरूप है, जिसका सहज ज्ञान द्वारा साजल्ात्कार होता है 
और प्रस्यक्षीकरण की दशा में उसकी रचना होती है ।* 


'सेमन! ने जिसे '/76776! कहा है, युंग ने उसे ही सामूहिक अचेसल 
की संज्ञा दी है । इस दृष्टि से व्यष्टि आत्मा समस्त प्राणियों में विद्यमान किसी 
सावंभौम सत्ता का प्रातिनिधिक अंश है और इसो से एक समवर्ती मनों- 
वैज्ञानिक प्रक्रिया प्रत्येक जीव में, नए रूप में जन्म लेती है। थादि काल 
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से ही जन्मज्ञास क्रिया-ध्यापार को सहज-छक्ति ( 7080070॥ ) कहते हैं। 
इस रीति से विषय या लक्ष्य के मनो-प्रस्यभ्िज्ञान को युंग ने 'भाव-प्रतिमा! 
की संज्ञा दी है। यह स्वीकार किया जा सकता है कि सहज जृत्तियों ह्वारा 
आह्षा वस्तुओं से प्रत्येक ब्यक्ति परिचित रहता है। भाव-प्रतिमा बह प्रतीका- 
व्मक सूख्र है, जो सवंदा तभी कार्य करना आरम्भ करती है; जब कोई भा 
चेतन प्रत्यय उपस्थित नहीं रहता है तथा आन्तरिक या चाहा आधार पर 
जिसकी उपस्थिति असम्भव होती है । सामूहिक अचेतन के उपादान चेतन 
में या तो सर्वस्तामान्य प्रवृत्तियोँ के रूप में या वस्तु के प्रति एक विशेष दृश्टि- 
भंगिमा के साथ उपस्थापिन किए जाते हैं। सामान्यतः छोग बड़े आरमक 
ढंग से हन्हें चस्तु द्वारा निर्धारित समझते हैं, किन्तु घास्तविकता तो यह है 
कि अचेतन की मानस-निर्मिति में इनका मूल स्त्रोत सुरक्षित रहता है छोर ये 
केवल वस्तु की सकियता के द्वारा निःख॒स होते हैं । 


छाया 

यूंग ने छाया, 'एनिमा? ओर “एनिमस!, ( नारी-भाव-समूर्ति, पुरुष भाव- 
मूर्ति ) भाव-प्रतिमाजों के ये तीन अकार माने हैं;' जिनमें छाया 
स्यक्तित्य के सजीव अंगों में से है, वह किसी न किसी रूप में ब्यक्ति के साथ 
रहती है । यों सामूहिक अचेनन की अनिवाय और आवश्यक प्रक्रियाएं स्वयं 
भाव-प्रतिमात्मक विचारों में व्यक्त होती है। ऐसी दज्शा में स्वयं अपने आप 
से मिलना एक प्रकार से अपनी छाथा से मिलना है। यंग के अनुसार 
छाया एक वह संकीर्ण पथ है, जिसके दुखद निर्माण से वैसा कोई भी नहीं 
बचा है, जो उस गहरे कूप तक जाता है । किन्तु व्यक्ति को स्वयं यह जानना 
चाहिए कि वह क्‍या है ? यों 'एनिमा? और 'एनिमस” की अपेक्षा छाया की 
अनुभूति अधिक सहज है; क्योंकि इसकी प्रवृति का विवेक व्यक्तिगत अचेतन 
के उपादानों द्वारा सम्भव है। इस नियम का अपवाद केवल वहीं हो सकता 
है जहाँ व्यक्तित्व के ठोस गुण दुमित हुए रहते हैं, जिसके परिणामस्वरूप 
अहं क्निवाय रूप से प्रतिरोधी या प्रतिपक्षी बन जाता है। छाया वद्द नेतिक 
चेतना है जो सम्पूर्ण अहं-व्यक्तित्व को चुनौती देती है, क्योंकि बिना 
पर्याप्त नेतिक प्रयास के छाया से कोई अभिक्ष नहीं हो सकता । अपनी छाया 
से अभिन्न होने के लिए अपने व्यक्तित्व के सत्कालीन और वास्तविक अन्धकार- 
मय पक्षों का प्रत्यभिज्ञान आवश्यक रहता है। लतएव छाया को हम 
अपने व्यक्तित्व के दीनस्वरूप की छाया कह सकते हैं । छाया के निर्माण में 
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प्रत़्ेणण का बहुत बढ़ा हाथ रहता है। प्रायः ब्यक्ति के व्यक्तिस्व में ऐसा दीख 
पढ़ता है कि यह अपने व्यक्तित्व की नतिक चेतना के विकास से अध्यन्त रूच 
गर्यवरोध का सामना करता है। हन अवरोधों का सम्बन्ध उन प्रछ्ेपर्णो 
से है जिनकी पहचानना बहुत कठिन दै । प्रद्धेषण की यह क्रिया चेतन की नहीं 
बल्कि जचेतन की देन है । इससे भक्लेपण का प्रभाव ऐसा होता है कि बह 
व्यक्ति को बातावरण से प्रथक कर, यथार्थ के स्थान में एक आामक सम्बन्ध 
की सृष्टि करता है। अतएव भ्रच्चेपण के फलस्वरूप व्यक्ति जिस छायात्मक 
व्यक्तित्व को अपनाता है; वह उसके व्यक्तिश्व का निषेघारमक अंग है।' 
छाया में एक ऐसी जकथनीय णनिश्चितता है कि स्पष्ट ही उसका कुछ न तो 
बाहर है न भीतर, न ऊपर है न नीचे, न यहाँ न वहाँ, न मेरा न तेरा, 
न भछा है न बुरा। यह वह जलभय विश्व है, जब समस्त जीव सत्ता 
संदिग्धावस्था में तेरती रहती है, जहाँ समावुभूति का साम्राज्य है, जहाँ से 
किसी भी जीव की सत्ता सर्वप्रथम निःखुत होती है, जहाँ 'में' जविभाज्य रूप 
से यह और चह है, जहाँ 'में' कपने में दूसरों का अनुभव करता है भौर दूसरे 
अपने में मैं! का अनुभव करते हैं ।* युंग द्वारा विवेचित छाया की यह प्रकृति 
झ्षीर सागर में अनन्त शायी विष्णु या नारायण की मूर्ति के समानान्तर 
प्रतीत होती है, जिनका एक निर्गुण और निराकार रूप है और दूसरा 
सगुण साकार । छाया को निय्ुण निराकार के समकत्त समझना जा सकता 
है; क्‍योंकि दोनों में देश-काल से परे की स्थिति को सम्मूर्तित किया गया है । 


एुनिमा और एनिमस 

भाव-प्रतिमार्भों के जगत में छाया का एक रूपान्तर 'एनिमा! या 'एनिमस! 
में होता है ४ 'पुनिसा! सजुष्य के शरीर में अस्पसंख्या वाली स्री 07008! का 
मनोवैज्ञानिक प्रतिनिधित्व करती है; जो सम्भवतः नारी-अचेतन की कक्पना 
में नहीं उत्पन्न होती । अहिक चारी में एक दूसरी श्रतिमा उद्त होती है, 
जो नारी की न होकर भनुष्य या नर की प्रतिमा है। इस नर-भाव मुर्सि 
को मनोविज्ञान में युंग ने प्रायः एनिमस! कहा है। “'एनिसा! पौराणिक 
मनुष्यों में देवियों के रूप में व्यक्त होती है। मध्यकालीन भक्तों में उदित 
देवियों की मूर्ति हुस मते के अनुसार 'एनिसा” की मूर्ति है। उम्रा, सीता, राधा, 
दुर्गा जेली अवतरित देवियाँ जो स्वयं उपास्य-रूपों में ग्रहीत होती रही हैं वे 
सनोविज्ञान की भाषा में आारग्बन रूचय के रूप में मान्य 'एनिमा! की प्रसेषित 
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भाव-प्रतिमाएं सानी जा सकती हैं। इसके अतिरिक्त सखी, सहचरी, किंकरी 
या रस्तिक सम्प्रदाययों में केवक कृष्ण या राम को पतिभक्त छोग पति मानते 
हैं, तथा जपने को राघा या सीता की सहचरी गोपी या सखी समझते हैं, उनमें 
हवयथं 'एनिसा! भाव-प्रतिसा की उपस्थिति मानी जा! सकती है | इसी प्रकार के 
'आवरण-निर्मात्‌ शक्ति) ( 7+0]8%0०7-स्‍४ संघ (80:07 ) माया, धुश्र- 
सासा का सम्बन्ध भाव से उत्पन्न आस्म-भाव सूर्ति! ( इमेंगो ) के रूप 
में 'एनिमा! का धोतन करती है। यंग की दृष्टि में यह भी एक अचेतन शर्ि 
है। वह जब भी स्वप्न, दिवा-स्वप्त ( डंठा ) परिकरपना ( [्रषा88ए ) 
में भ्कट होती है, उसका रूए नारी-मूर्ति में ही होती है। यही नहीं वह 
नारी-प्रकृति असाधारण विशेषताओं से युक्त रहती है। यह निश्चय ही चेतन 
का आविष्कार न होकर अचेतन की स्वच्छुन्द अभिव्यक्ति होता है। वह 
मात्र-रूप की पूरक मूर्ति नहीं है, विकि उसके विपरीत उसमें सम्मवतः 
मातृ-आस्म-भाव-मृर्ति ( '०४४४ 7820 ) के वे समस्त अप्रकट गुण जा 
आते हैं; एनिमा की सामूहिक भाव-प्रतिमा के द्वारा बड़े भयानक ढंगसे 
मातृ -आत्म-भाव प्रतिमा को शक्तिशाली प्रेरक बना देते हैं, जो प्रत्येक नर 
शिक्षु में नवीन ढंग से आविरभूत होती है ।* इसी के सामानानतर पिता भी 
पुत्री के लिए. आवरण-निर्माता सश्य! है; जो 'एनिमस! के रूप में आविर्भूत 
होता है। यह 'एनिमस? पिता का केवछ वैयक्तिक रूप नहीं उपस्थित करता 
अपितु धार्मिक, वाशनिक, आध्यात्मिक और आत्मिक धारणाओं को भी 
स्वरूपित करता है। इस दृष्टि से किसी भी समुदाय में मान्य देवी और 
देवता वस्तुतः सामूहिक अचेतन मन से उद्भुत 'एनिमा! और “एनिमस! 
जेसी भाव-प्रतिमाए हैं । इस प्रकार ये देवी और देवता अचेतन शक्तियों के 
प्रतीक हैं। देवताओं का अनेक अज्ञात रूपों से ज्ञात रूपों में (मनुष्य या मूर्ति 
के रूप में ») अवतरित होना वस्तुतः अचेतन दाक्ति का चेतन में साकार होना 
है। साकारश्व की यह किया वस्तुतः “भाव-प्रतिमाओं? के मानस-भाविर्भाव 
के ढ्वारा सम्पक्त हुआ करती है। भाव-प्रतिमाएं इतिहास में विभिश्न रूपों में 
बार-बार उपस्थित होती हैं। इतिहास के उस्च विशेष युग में जब वे उपस्थित 
होती हैं तब यही समझा जाता है कि यही रूप सल्‍्य और सनातन है । प्रत्येक 
अश्क्ति जो चेतना में अभिव्यक्त होतो है, यह यथार्थतः मानव-मन के एक 
लम्बे इतिद्दास के साथ भाव-प्रतिमा का ऐतिहासिक आविर्भाव है ।*९ 


क्जथणज तन त+त+त+_त_>तत+न-++++_ 


१. एबोन, प. ११, १३ । २. एबोन, १४ । 
३. जे, सो. क. सी पृ, ७७ । 
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९८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


आलोचना 

भाव-प्रतिमाओं की दृष्टि से यंग ने जिन पौराणिक मूर्तियों या पुराण-पुरुषों 
का विज्लेषण किया है; उनके विश्लेषण की पद्धति इतनी संक्षीणे है कि समस्त 
पुराण-पुरुष 'एनिसा' 'एनिमसः और छाया! के सूचक सात्र रह गए हैं। मनो- 
वैज्ञानिकद्ष्टि से उनकी स्थिति प्रायः समाप्त सी हो गयी है । युंग की यह पद्धति 
बहुत कुछ फ्रायड के मानव शाखरीय अध्ययन की तरद्द है। इनकी अपेक्षा 
ज्ञीमर' ने पौराणिक तत्वों का विश्लेषण अपने ढंग से किया है।" वह 
किसी सी प्रतीक के अत्यन्त संकीर्ण एवं निश्चित सात्पय में विश्वास नहीं 
करता । बल्कि वह अपनी इतिकृत्तास्मक शेली से विभिज्ञ युगों और परिस्थितियों 
में बदलते हुए उसके वेशिप्ट्यों का अध्ययन करता है | अतः भाव-प्रतिमाष्मक 
अवतार वाद के समस्त सांस्क्रतिक रूपों को केवल मनोवेज्ञानिक पक्ष का 
सर्वाधिक द्योतक माना जा सकता है । 


पुरातन-प्रतिमा 

( एलंफ्रठपें॥ 0080० )--मनुष्य जितनी प्रतिमाओं की परिकक्षपना 
करता है, उनमें से अधिकांश ऐसी होती हैं, जिनका सम्मूर्तन अनादि काल 
से मानव-मन में ही हो चुका है । वही प्रतिमा परम्परागत रूप से मनुष्य 
के मन में सम्मूर्तित होती रही है। इन श्राचीन श्रक्ृति वाली प्रतिमाओं को 
श्रायः पुरातन-प्रतिमा की संज्ञा दी जाती है। वेदिक साहित्य में प्रचलित 
“पुरुष', नारायण, विष्णु, रुद्, इन्द्र, प्रजापति, बृहस्पति, सूर्य आदि की 
अतिमाओं को पुरातन प्रतिमाओं, में शुह्दीस किया जा सकता है। इन पुरातन 
पभतिमाओं में पुरा-कथाएँ अनुस्थ॒त रद्दती हैं । प्ेयक्तिक-प्रतिमा न तो पुरातस- 
हो सकती है न उसका सामूहिक महत्व ही अधिक है, किन्तु पुरातन- 
प्रतिमाएँ सामूहिक अचेतन के ही उपादानों को ग्रहण करने के कारण स्वंदा 
सामूहिक प्रतिभाएं हैं। इसी से हनका सम्बन्ध सांरक्ततिक या राष्ट्रीय साथाओं 
से भी रहता है। वे पुरा-कथाएं जो सभो थुर्गों में आकर उपादानों का कार्य 
करती हैं, उनका अत्यन्त घनिष्ठट सम्बन्ध इन पुरातन-प्रतिसार्थों से रहता 
है। पुराणों में आयी हुई अवतारों की पुरा-कथाएं उसी कोटि की पुरा-कथापुं 
है, जिनमें जवतार-प्रतीक मत्स्य, छूमं, वराह, वामन, नृसिंह आदि पुरातन“ 
भ्रतिमाओं के रूप में अनुस्यत हैं | पुरातन-प्रतिमा बहुस्घत राशि ( /रचैशफाए 
007०४६ ) है, जो एक ही सदश प्रतिमाओं में असंख्य बार आाकुंचित 
होकर उछ्धत हुई है। यह अपने प्रारम्भिक रूप में पुरातन काछ से एक 


नस नमन पनी-क-न++>क० नमक 





१, जे. सो. के. सी. ५. २५० । 


आधुनिक शान के आलोक में श्र, 


एकश्रित राशि है, इसलिए यह क्रिया आवतंक मनःजजुसूति के विक्षिष्ट 
आधारभूत रूपों में से है। पौराणिक प्रेरक की दृष्टि से निरन्तर प्रभाव उत्पन्न 
करने वाला सतत्‌ आवतंक अभिव्यक्ति है, जो या तो प्रबुद्ध रहता है या कुछ 
मानस जनुभूतियों के द्वारा सुब्यवस्थित ढंग से निर्मित होता रहा है। अतः 
पुरातन-प्रतिमा शारीरिक जौर भौतिक रूप से निश्चित रूपास्तर की मानस 
अभिष्यक्ति है । सजीव पदार्थों की तरह पुरातन-प्रत्रिमा भी अन्योक्ति और 
समासोक्तिपरक अभिव्यक्तियों से सम्बद्ध रही है । जैसे काम और शिव का 
पौराणिक इन्द्र एक पुेसी जअन्योक्ति की व्यंजना करता है, जिसमें शिव के 
द्वारा भस्म काम अशरीरो होकर भो रति के छिए्‌ प्राणियों के भौतिक छरीरों 
में ही भाविभूत होता है। इस प्रकार काम की पुरातन-प्रतिमा का नवीनी- 
करण या विष्णु की अवतार-प्रतिमा का नवीनीकरण एक वद्द आवक प्रक्रिया 
है, जो सजीव प्राणियों में जाविर्भाव के द्वारा होती रहती है। युंग के 
अनुसार भी पुरातन-प्रतिमा निस्य नवीनीकरण या क्षाविभ्भाव की क्रिया से 
सम्बद्ध है । वह सामान्य जीवन और आन्तरिक जीवन का अन्तःनिर्धारक 
होने के नाते निरन्तर प्रभावपूर्ण प्राकृतिक प्रक्रिया है। प्राणी भांखों से 
जाछोक ग्रहण करता है और मानख इस प्राकृतिक क्रिया की पूर्ति प्रतीक- 
प्रतिमा के द्वारा करता है । जिस प्रकार नेत्र प्रत्येक जीव के अनोखे और 
स्कच्छुन्द रृष्टिकार्य के साक्षी बने रहते हैं, उसी प्रकार पुरातन-प्रतिसा मन 
की अपूर्व और उन्प्रुक्त रचनात्मक शक्ति की अभिव्यक्ति करती है। इसलिए 
पुरातन-प्रतिमा इस सचेतन क्रिया ( सानस-क्रिया ) की पुनराजुत्यास्सक 
अभिष्यक्ति है। यह इन्द्रियों और जआम्तरिक' मानस के प्रस्यक्षीकरण को 
परस्पर सम्बद्ध अर्थवत्ता प्रदान करती है, जो प्रारम्भ में बिना किस्ली क्रम के 
प्रकट होता है, और बाद में मानस-शक्ति के असह्य प्रस्यक्षीकरण के बन्धरनों को 
उम्मुक्त कर छेता है। 


फिर भी वह मानस-शक्ति को उद्दीपनकारक प्रस्यक्षीकरण से प्रथक कर 
पक निश्चित अर्थ-बोध से भी सम्बद्ध करती दे पुरातन-प्रतिमा की एक बहुत 
चढ़ी विशिष्रता उसकी समन्वयवादिता है। पुरातन-प्रतिमाओं में अनेक 
परस्परविरोधी विचार विचिश्र ढंग से गुम्फित रहते हैं। इसके अतिरिक्त 
पुरातन-प्रतिमाएँ सध्यस्थ का कार्य करती हैं और प्रायः ( जाश्योवतारः 
पुरुषः पदसय ) की तरह थणादि अवतार के ही रूप में नहीं अवतरित होतीं 
| किक घार्मिक एवं सॉस्क्ृतिक तथा उनसे भी अधिक जमन-मानस के मनो- 
वक्षानिक संतुरून के लिए उन्हें बार-धार अवतरित होना पढ़ता है। सारतीय 
पुरातन-प्रतिमाओं में मान्य पुरुष, पुरुष पुरातम, पुरुष लारशायण, किष्णु, 


ज्देच मध्यकालीस साहित्य में भवतारवाद 


लजननन्‍्तज्ञायी नारायण था विष्णु की पुरातन-प्रतिमराएँ अवतारिश्व-शब्छि से 
युक्त समझी जाती रही हैं। इनका अवतार एकांकी कौर युगल दोनों रूपों 


में होता है। 


युगल-प्रतिमा 

मूल पुरुष सामान्यतः उभयकछिंगी ( ०787] !7'०१४० ) है,' वैदिक 
परम्परा में भी वद्द स्वयं में से ही नारी की उत्पत्ति करता है और रुवय॑ उसके 
साथ संयक्त हो ज्ञाता है । 'विष्णु पुराण” में कहा गया है कि विष्णु जब-जब 
अवत्तार घारण करते हैं, उस समय लक्षमी भी उनके साथ अवत्तरित होती हैं, 
जब चे देव-रूप घारण करते हैं, तो छचमी देवी होती हैं और जब मनुष्य- 
रूप धारण करते हैं, तो स्त्री के रूप में अवतरित होती हैं ।* छीछा के लिए 
श्रीकृष्ण ही राधा और कृष्ण दो रूपों में अवतीर्ण होते हैं?। मूल व्यक्ति का 
एक से दो हो जाना ( ख्री-पुरुष दम्पति के रूप में ) नवजात चेतना का क्रिया- 
ब्यापार व्यक्त करता है, यह दो विरुद्धों को जन्म देता है और उनमें चेतना 
की सम्भावना उपस्थित करता है। छनुभव से ऐसा विदित होता है कि 
अचेतन कियायें एक निश्चित अवस्था के पूरक हैं । अतः कल्पनाचक्षु 
( ए+»0॥ ) में उनका विभक्त होना वस्तुतः चेतन' अवस्था के पूरक होने 
की भावना को व्यंजित करता है। यह एकता सर्वप्रथम अवतरित ईश्वर की 
उस मानव-मूर्ति की ओर इंगित करती है, जो उन दिनों धामिक रुचि उत्पक्ष 
करने में सबसे आगे थी । 


फ्रायड ने तीन प्रकार का सेक्स! या 'लिंग” माना है। स्त्री और पुरुष 
के अतिरिक्त एक तीसरा वह 'सेक्स' है---जिसमें ख्ली और पुरुष का बराबर 
बराबर भाग है । ऐसे रूपों के प्रस्येक अंग भी दुगुने हैं। उदाहरण के लिप्‌ 
चार हाथ, चार पाँव, दो मुख तथा दो शिक्ष भी हैं। प्रकृति हारा परस्पर 
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१, ग्रीक-पुराकथा में 'मिक्ताए्ंक और '4फ7०96' एव मे मिल कर ( सिशा8- 
एए०१६९$ ) हो जाते हैं। थे भारतीय पुरा७तार्ओो में प्रचछित युगनद? और 
युगल रूपों? के समकक्ष हैं । 

२. वि, पु. १, ८, ३१५ । 

३. म. सा. अ. पृ. १८६ में ( गुगलरूप विस्तारपृवक द्रष्टव्य ), बृ, छ. १, ४. १. 
( फछ९ए०्णवें 6 एो०छछप्ा: छतत्तणं06 ) में उद्धृत किया है। आस्मा ने अपने 
आनन्द के लिए अपने को री और पुरुष दो भागों में विभक्त किया । 





आधुनिक शक्ान के आलोक में जद 


विभक्त हो जाने के कारण इनमें एक दूसरे के प्रति चाह और एक साथ जीवबिल 
रहमे तथा बढ़ने की हृरछा भी बनी रही? । 


इस प्रकार उपयुक्त विवेचित प्रतिमाएं ईश्वरावतार की भी अनेकास्मक 
असिव्यक्तियाँ प्रस्तुत करती हैं। विशेषकर भाव-प्रतिमा अपनी कतिपय विशि- 
छताओं के अनुसार एक प्रकार की अवतार-प्रतिमा ही जान पड़ती है; वह अपने 
स्वरूप में जिस अचेतन का प्रतिनिधित्व करती है, वह अचेतन अक्सर ईश्वर 
के नवीनीकरण के रूप में व्यक्त होता है । ईश्वर का नवीनीकरण वस्तुतः 
शक बेसी छोकप्रिय भाव-प्रतिमा का व्यंजक है, जो बिश्कुल जागतिक प्रकृति 
की है। यह भाव-प्रतिमा जिस मनोबृत्ति के रूपान्तर को परिपुष्ट करती है, 
उसके द्वारा एक नयी एकत्रित शक्ति की उत्पत्ति एक नये जीवन का अवतरण 
तथा एक नए उपयोगिताबाद को आविर्भाव होता है भाव-प्रतिमाओं की 
यह जीवन-सत्ता सदा पुरा-क्रथाओं क द्वारा अचछुण्ण रहती है, तथा इनकी 
लोकप्रियता ही उनको सर्चजन ग्राह्म बनाती है । 


भाव-प्रतिमा ओर पुरा-कथा 

पुराणों की पुरा-कथा पुक विशिष्ट प्रकार के कथास्मक उपादारनों को 
अहण करती है। ये ही उपादान पौराणिक कला की कोटि भी निर्धारित करते 
है। इनमें देवता, अवतार इत्यादि की अविस्मरणीय और परम्परागत कथाएं 
संश्षिविष्ट रहती हैं। पुराण इन कथार्णों की गतिशीछ शाक्ति हैं। ये स्थूछ 
होते हुए भी गध्वर हैं तथा इनमें रूपान्तर की पर्याप्त क्मता है। पुराणों 
की मौलिक विशेषता यह है कि इनमें पुरा-कथा और कछा का अपूर्व सम्सिश्रण 
रहता है | हसी से पौराणिक पुरा-क्थाओं में चित्रास्मकता रहती है । पौराणिक 
चित्रों का अजस् प्रवाह फूट पड़ता है। हन पुरा-कथाओं में भावश्यकतानुसार 
परिवतन या परिवर्दधन सहज सम्भव रहते हैं। पुराण अभिव्यक्ति की एक 
कछा मात्र नहीं हैं, अपितु जनसमुदाय के निमिस सहज-बोध भी उनका 
प्रमुख लूचय है । जिस प्रकार संगीत में इन्द्रियों को तुष्ट करने वाली ध्यनि 
निकलती है उसी प्रकार प्रस्येक पुरा-कथा एक संतोषजनक एवं विश्वनीय 
तात्पर्य लेकर चछा करती दे ।* पुराणों का आविष्कार किसी प्रकार की व्याख्या 
के लिप नहीं हुआ है, वे किसी वेज्ञानिक घारणा की ही पुष्टि नहीं करते, बढ्कि 
आदिम दाक्ति को बार-बार कथात्मक होली में वर्णन करने की रोति प्रदर्शित 
करते हैं । जवतारषादी पुराकर्था पुक जादिस मनोवेज्ञानिक सत्य को ध्यंज्षित 
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दर मध्यकाखीन साहित्य में अचतारवाद 


करने वाली पौराणिक भ्रशयुक्ति है। किसी भी प्रकार के युगान्तर का मूछ कारण 
बतंमान से असंतोष ही रहा करता है। फ्रायड के मतानुसार मशुष्य बतंमरान 
से असनन्‍्तुष्ट होने के कारण एक भावी या अतीत स्वर्ण युग की कछपना करता 
है । सम्भवतः व्िशुकालीन प्रेन्द्रजालिक विश्वास ही इस चमरकारपूर्ण 
घटना के खूजन में मूल प्रेरक होते हैं। यही भावना उसमें अज्ञात कश्पना 
या वरदान की भ्रश्भत्ति भी उत्पक्ष करती है ।* यों पुराकथाओं में प्रायः कछाकार 
अनेक आधारभूत सामाजिक घारणारओं को सूत्र बद्ध कर देते हैं, जो विभिन्न- 
कार की समयुगीन अवतार-प्रतिमारओं या भाव-प्रतिमाओं में परिलसखित 
होती हैं। पौराणिक महाका्ज्यों में यह क्रिया साहश्य स्थापन के द्वारा 
चरिताथ होती है। यह साहश्य-विधान जो अक्सर सामूहिक अवतार के रूप 
में अवतार-पूरक सम्बन्धों द्वारा स्थापित किया जाता है, फ्रायड के अनुसार 
थे मानव स्नायु-विकृति की परम्परा में मनो-व्याधि की तरह प्रतीत होते हैं ।* 
इस प्रकार पुराकथाओं द्वारा स्नायु-विक्ृति का ही क्रमशः विकास होता 
गया; जिनके उपचार के निमित 'टोटम! का आविर्भाव हुआ । टोटस के पश्चात्‌ 
अनेक उपास्य देव पूजित होने छगे जो उस्तरोतर मानवोकृत होते गए । ये 
सानव-देव प्रारस्भ सें पशु-देवों की पूज़ित परस्परा से विकसित हुए। मस्स्य 
से लेकर जुद्ध तक यह भ्रवृत्ति भारतीय अचतारवाद में भी देखी जा सकती 
है। यह परस्परा एक पुरातन रिक्‍्य ( 27ज&० म्ेछ७76886 ) की तरह 
होती है, जिसका अयोग प्रत्येक युग किसी न किसी रूप में करता है । 
फ्रायड के अनुसार सभी प्राणियों में यह योग्यता होती है कि थे पूर्चवर्ती 
विकास का अनुसरण करें और उनके प्रति होने वाली उत्तेजना, प्रभाव और 
उद्दीपन के समय एुक विशेष प्रकार की प्रतिक्रिया करें। यद्यपि यह 
प्रतिक्रिया सामृहिक प्रकृति की है, फ़िर भी इसमें व्यक्तिगत रूप से 
कुछ अम्तर होता है। और पुरातन रिक्‍्ध ( 3.70०387० ॥6०92० ) 
इन व्यक्तिगत विशेषताभों से युक्त होता है।? पुराकथाओं के रूप में 
प्रचलित अवतार-कथाएं तथा राम या कृष्ण के विविध रूप-चरित, 
मूति हत्यादि अपनी अनेकास्मकता के चछते इन विविधताओं से युक्त 
साने जा सकते हैं । किन्तु भारम्भ में चूंकि सभी व्यक्ति एक ही प्रकार के 
अनुभव से गुजरते हैं, इसी से उनमें प्रतिक्रियास्मक साम्य भी छकछित होता 
है। पुराकथाएं मी अचेतन क्रिया की ही अभिव्यक्ति करती हैं। सामाजिक 
यथाथ की तुकना में देखने पर इनमें अभिनव घटनाएं गढ़ी हुई मिकती 
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हैं। सभ्यता एवं संस्कृति के विकास के साथ समाज की भावना और रूप- 
रेखा में कभी-कमो जआामूर परिवतंन हो जाते हैं । किन्तु फिर भी पुराकयाएं 
सांस्कृतिक धरोहर ( +7जा४० 3६७26 ) के रूप में मान्य 
प्राव-प्रतिसाओं' को अपने कथा-बन्धों के आवरण में भरी हुई संजीवनी से 
नए प्राण-संचार करती रहती हैं। अतः पुराकथाओं से आवेशित भाव-प्रतिमाएं 
आमिजात्य, नागरिक या गझ्राम्य तथा लोक सम्मत साहित्य एवं कला का 
उपजीव्य हो जाती हैं। पुरा-कथाओं एवं भाव-प्रतिमार्ओो दोनों में नित्य 
नूतन रूप घारण करने की चमता विज्येषकर साहित्य एवं कछा से ही उपलब्ध 
' होती है । बार-बार कहे जाने के कारण पुराकथाएं जीवित्त होती रहती हैं, 
इस प्रकार ये पुनः चेतन और जचेतन के बीच अपूर्व ढंग से समन्वय 
स्थापित कर दैती हैं। यों चेतन और जचेतन के परस्पर विड्छिश्न होने पर 
मनुष्य का व्यक्तित्व विखंडित हो जाता है और उन दोनों का मिलना प्रायः 
असम्भव सा रहता है; परन्तु भाव-प्रतिमाएं एक सीसरी अतिक्रमित शक्ति 
के रूप में चेतन और अचेतन दोनों का योग कराती हैं। भाव-प्रतिमाएं जिन 
प्रतीकों एवं घारणों में रूपांकित होती हैं, उनमें चेतन और अचेतन का अविना 
भाव सम्बन्ध बना रहता है। पुराकथाएं भी 'भाव-प्रतिमाओं' को एक नए 
परिवेश में प्रस्तुत कर नई युग-सापेक्ष अर्थवत्ता से भर देती हैं ।* पुरा-कथाओं 
से आवेष्टित प्रायः वे 'भाव-प्रतिसाएं! जो एक 'सर्वोच्च मानव! ( 5प्र0707- 
7&09 (७0 ) के अस्तित्व का प्रतिनिधिस्व करती हैं, उनमें शताब्दियों 
लक खसाहिस्य, करा एवं दर्शन का 'प्रेरकः बने रहने की क्षमता विद्यमान 
रहती है । 


पुरुषोत्तम ( डिपरू००७०0707808 ९४४०४७॥४ए ) 


मनोवेज्ञानिकों की यह धारणा रही है कि प्राचीन काल का मानव समु- 
दाय किसी अभरव्युत् या सर्वोच्च मानव की प्रभ्भुता में विश्वास रखता था । इसे 
8िप0९7 7७7 या भारतीय साहित्य में 'पुरुषोत्तम” की संशा से अभिद्दित 
किया ज्ञाता रहा है। फ्राथढ ने 'मोजेज ऐण्ड मोनथिज्म! में पुरुषोत्तम की 
सनो वैज्ञानिक कछपना पर विचार किया है। उसके मतानुसार अनेक जभावों 
से पीड़ित मानव सद्ेव एक नेता या अतिक्रमणज्ञी जतिमानव की खोज 
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ध्छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


में रहता होगा। तत्कालीन श्रमाव, आपक्ति एवं विपत्तियाँ जातीय सामु- 
दायिक एवं क्षेत्रीय संघर्ष और युद्ध हस “अति सानव! या 'पुशषोसम' के सजन 
के मूल कारण प्रतीत होते हैं। इसके अतिरिक्त जार्थिक कढिनाइयों, भोजन 
की पूर्ति, उपयोगी वस्तुओं का प्रयोग, आबादी को बूद्धि, आबोहवा में परिवतंन, 
सथा अनेक स्थानों में निरन्तर भ्रमण हइस्यादि के कारण पुरुषोत्तम! की 
कछपना का उद्गम एवं विकास हुआ ।* स्थानीय वेशिष्टयों मे “पुरुषोत्तम! की 
करूपना में निश्चय ही कुछ जातीय गुर्णों का आारोप कर अपनी मौकिकता 
राने का प्रयास किया है; किन्तु अपने मूलरूप में शायद ही ऐसा कोई 
प्राचीन समुदाय होगा जिसमें पुरुषोत्तम का भाविर्भाव न हुआ हो | यह 
धुरुषोक्तम” अनेक तत्कालीन व्यक्तिगत या सामाजिक गुर्णों के साथ-साथ अनेक 
मानवेतर गुर्णों से भी युक्त समझा जाता होगा जिसका चमस्कारिक प्रभाव 
तत्कालीन जनता पर होगा। यही नहीं ऐसे पुरुषोत्तम! पुरुषों के आकर्षक 
व्यक्तित्व और विचार ने उस कार की जनता को भी प्रभावित किया। 
मनुष्य में निहित 'हीनता-प्रन्थि! के कारण कभी-कभी सम्पूर्ण समाज ही 
एक ऐसे “अत्युश्य मानव! की आवश्यकता का अनुभव करता है, जिसकी वह 
संस्तुति और समपंण कर सके, तथा जो सारे समाज पर आच्छुन्न हो और 
कभी-कभी समस्त समुदाय को अपने क्र व्यवहार से धमकाता रहे । इस 
दृष्टि से अवतार-पुरुर्षों के विकास में इन घारणाओं का विशेष योग छत्तिस 
होता है; क्योंकि जवतार-प्रयोजनों का सूचम अध्ययन करने पर उपयुक्त 
समस्त आवश्यकताएं उनमें संयोजित होती रही हैं । भछे ही काछास्तर में 
उनके रूढ़-रूप प्रचलित हो गए किन्तु अपने मूल रूप में ये कषमावप्रस्त 
थुरातन समाज की झांकी ही प्रस्तुत करती हैं, जिनकी परिपूर्ति में 'पुरुषोत्तम? 
पुरुषों का विशिष्ट योग रहा है । 

मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भ्रश्न यह उठता है कि इस उत्कंठा का मूल-विकास 
कब से होता है । इस बृदत्‌ मानव की मूछ भावना मनोवेक्षानिकों के अनुसार 
शिशु के मन में निर्मित हुई है । आादिस पिता सब्भवतः वह पहला “बहस 
सानव! है जिसके चीरोचित काय, निर्भीकता, कुछु सी करने का दैयी 
अधिकार, उसके दुष्ट एवं क्र कर्मों की भी प्रशंसा, तथा समुदाय द्वारा 
उनकी स्तुति एवं उसके विचारों में हृढ़ निष्टा एवं विश्वास और समुदाय पर 
पिता ( बृहत्‌ू-मानव ) का भ्षप्रतिम प्रभाव जैसी विशेषताओं ने शिश्षु के मन 
में पिता को 'बृददत्‌ मानव! के रूप में स्वरूपित किया।' एकेश्वरवाद्‌ के विकास 
में मी हस मनोश्ृक्ति का योग माना जा सकता है, जिसके फरूस्वरूप 


१. मोस, मोने प्‌. १६९। २, मोस, मोने, ए. १७३ । का 


आधुनिक शान के आलोक में (च्५ 


“युरुषोत्तम-या बृहत्‌ मानव पिता! सर्वशक्तिमान ईश्वर बन गया। उपाश्य-रूप 
में उसकी पूजा आरम्म हुईं, वह अपने पूजकों का रक्षक तथा विरोधियों का 
संहारक माना गय्ा। इस प्रकार पिता से सर्वशक्तिमान पुकेश्वर सथा 
कालान्तर में अज्ञात एक्रेश्वर के प्रतिनिधिस्वरूप पुरुषोत्तम! के रूप में अवतार- 
धारणा विकसित हुई । यह जाविभूृत 'पुरषोत्तम” ही समस्त धर्मों की आश्या- 
वादिता और आदर्शावादिता का मूल केन्द्र रहा है। क्‍योंकि भाजशा और 
आदर्श ये दो ऐसी घारणाएं हैं. जिन्होंने अनेकशः धार्मिक प्रदृत्तियाँ उत्पन्न कीं 
कोर अनेक महापुरुषों को अवतार-पुरुष सिद्धू किया । 

मानव-विक्रासबाद के विवेचन-क्रम में ढार्विन ने सी यह विचारणा व्यक्त 
की है कि जादिम युग में एक शक्तिशाली पुरुष होता था, जो भादिम समाज 
का निरकुंशध शासक की तरह शासन करता था। समूह मनोविज्ञान के अन्तर्गत 
यह प्रवृत्ति व्यक्तिगत व्यक्तिव क्री चेतना को लोक-धारणा्ों की ओर 
अभिकेन्द्रित करती है। यों प्राचीन मनोविज्ञान को इस दृष्टि से दो भागों 
में विभक्त किया जा सकता है। एक “ब्यक्तितत मनोविज्ञान” के रूप में, 
जिसमें व्यक्ति समूह का सदस्य मात्र था, ओर दूसरा 'समूह-मनोविज्ञान! 
जिसमें पिता, प्रमुख और नेता, इत्यादि समूह नियंत्रक थे।* मानव इतिहास 
के प्रथमारम्भ में इन्हीं रूपों में 'घुरुषोत्तम' या 'अतिमानव! विद्यमान थे । 
इनके कार्य, धर्म और व्यवहार समस्त जाति के लिए ध्ादर्श और अनुकरणीय 
समसे जाते थे । निष्शे ने भविष्य में भी ऐसे 'अति-मानव” के अवतार की 
आशा इ्यक्त की है। इस भादिम समूह का पहला नेता मद्दाभयावहद भादिम 
पिता ही था । वह समस्त समुदाय की अक्षत्रिम श्रद्धा और प्रेम का पाश्च था । 
तथा बह अपने प्रभावशाली व्यवद्दार और दृढ-बिचार प्रेषण के द्वारा समस्ल 
जनसमुदाय को सम्मोहित किये रहता था। यहाँ तक की उसको निष्ठुरता, 
निर्दंयता भौर कट्ुब्यवहार की भी आलोचना करने का साहस, उसके आकर्षक 
व्यक्तित्व से सम्मोहित जनता में नहीं था । थद्दी कारण है कि यह अपने 
थूग का सांस्कृतिक बीर ही नहीं अपितु संस्कृति के विभिन्न मानवीय आदशों 
का प्रतिसान पुरुषोत्तम! था, जिसे तस्कालीन जनता सर्वशक्तिसान ईश्र 
की तरह पूजती थी । प्रायः परम्परागत स्खृतियों के योग से पुरुषोत्तम में 
ईश्वरत्व की भावना बद्धमूछ होती गई, कारान्तर में जो जनेक ख्ायविक 
विक्लांतयों से युक्त हो गई । फ्राथड ने 'अम' 00०]प४ ४०! को इस विक्ृत्ति का 
कारण माना है, जिसमें अतीत के सत्य को अग्रसारित करने के कारण उसमें 
आंशिक सत्य भी परिलकख्षित होता है । 


१, जन, सेल. सिंग. फा. ए. २६१ । २९. मोस. भोले. पू. २०५१ 


जदेद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


युंग ने मनुष्य के स्वप्न, दिवास्वक्भ, कछएपना, अम हत्यादि में बरायर 
प्रकद होने वाली मानव-भआकृतियाों को छाया, बुद्धिमान ब्रुर मनुष्य, 
शिशु या शिशु-नायक, माता ( आदि माता ) या “एथ्वी-माता! को 'पुरुषोसम' 
व्यक्तित्व ( उप्रए७ए ण:त;ंं7्४08 ?९०8०7७५ए ) के रूप में विभक्त किया 
है और इनके सहयोगियों में कुमारी ( )र06॥ ), 'एनिमा! और “पुनिमस' 
को ग्रहण किया है ।* ये सभी प्रायः अतिउत्तम व्यक्तित्व के रूप में आाविभूत 
होते हैं। कभी-कभी पुरुषोत्तम उ्यक्तित्व विक्ृति-रूप में भी प्रकट हुआ करते 
हैं। युंग को दृष्टि में 'पुरुषोत्तम' या णत्युश्न मानव एक सम्पूर्ण व्यक्ति है । 
सम्पूर्ण मानच से उसका तात्पर्य है--यथार्थंतः जेसा वह है, यह नहीं कि 
जैसा वह प्रतीत दोता है ।' उसकी सम्पूर्णता में अचेत मन भी निहित है, 
जिसकी आावश्यकताएं उसी प्रकार की हैं जेसी चेतन की हैं । युंग जचेतन को 
व्यक्तित्व की दृष्टि से इस प्रकार नहीं व्यक्त करना चाहता, जिस प्रकार 
परिकक्पना ( धिग83ए )-प्रतिमाओं के विषय में कद्दा जाता है कि थे 
दुमित काम की “इच्छा-पूर्ति' के साधन हैं। किन्तु ये प्रतिमाएं कभी भी 
चेतन नहीं रही हैं, अ्रतएव उन्हें कभी भी दमित काम का प्रतिफल नहीं 
कहा जा सकता। बल्कि अवेतन उसकी दृष्टि में एक वह निर्वेषक्तिक 
मन है, जो सभी मनुर्ष्यों में समान रूप से है, यथ्यपि चह्द स्वयं को व्यक्तिगत 
चेतन के द्वारा व्यक्त करता है। पौराणिक प्रतिमाएं भी जवेतन निर्मिति की 
देन हैं तथा निर्वेक्तिक अस्तिख से युक्त हैं। यथार्थतः अधिकांश व्यक्ति उनको 
अधिकृत करने की अपेक्षा उन्हीं के द्वारा अधिकृत कर लिए गए हैं ।? युंग 
आत्मा से भी पुरुषोत्तम” का सम्बन्ध मानता है। उसकी दृष्टि में वह पुरुषोत्तम 
बिरकुल आत्मा ही है, जिसका अस्तित्व भहं से बिल्‍्कुक प्थक है । “अहं' का 
विस्तार केवछ चेतन सन तक है, जब कि व्यक्तित्व की समस्तता में देतन 
सौर अचेतन दोनों निद्वित हैं । अतः सम्पूर्ण के अंश-रूप की तरह “अहं” आाध्मा 
से सम्बद्ध है । इस सीमा तक वह्द अतिउश्ल या 'पुरुषोत्तम! है | इसके अतिरिक्त 
अनुभव ज्ञान की दृष्टि से आत्मा की अनुभूति, 'विपयीगत! सन होकर विषयगत 
होती है। ऐसा केवल उन अचेतन उपादानों के चलते होता है, जो चेसना 
में परोक्षरूप से केवल प्रद्ेपण के द्वारा उपस्थित होते हैं । अपने अचेतन अंगों 
१. इन्ट्रो, सा. मा. पू. २१९। 


२, इट्रो, सा. मा. पृ. २२३ '80ए67070|7806 एटड०च९)व(ए१.. 48.  घै6 
$0७) 'रं७0 4. ९, दा 8.8. ॥6 7९७|ए 75, 760. 88 06 8एए९ब४३ (० 
ग्रांफश्षो. 


३, इन्ट्रों. सा. मा, छू, २२३-२२४। 


आधुनिक झ्ान के आलोक में ७६७ 


के कारण “आार्मा' चेतन मन से इतनी दूर हटा दी जाती है, कि उसका 

केवल आंधिक रूप सात्र ही मानव भाकृतियों के द्वारा ब्यक्त हो पाता है और 

इतर अंश अन्य वस्तुर्णों या अमूत प्रतीर्कों के द्वारा व्यंजित होते हैं। 'पुरु- 

चोत्तम” तरव से आछुल मानव आकृतियों में युंग पिता और पुत्र, माता कौर 

पुशत्रो, राजा और रानी तथा देवता और देवियों को मानता है तथा पशु अ्रतीकों 

में नाग, सपं, हस्ति, सिंह, भालू इस्यादि शक्तिशाली जन्तु हैं, मकड़ी, केकढ़ा, 

वितली, मक्‍खी जैसे लघु जीव भी जाते हैं । इसी प्रकार, पौधों में गुलाब और 
कमलछ--भारतीय प्रतीकों में पीपछ, चट इस्यादि | भारतीय प्रत्तीर्कों में, चक्र, 

आयत, वर्ग जैसे ज्यामितिक चित्र इत्यादि भी पुरुषोत्तम! तरत्त का 

आशिक परिचय देते हैं। सम्भवतः जिन्हें भारतीय जवतारवबाद में अंश या' 
आवेशावत्ता ररूप में व्यक्त किया गया है । इस प्रकार युंग की दृष्टि में लवेसन 
अनेक प्रतीक-चित्रों को सजीवता प्रदान करता है, ये पशु से लेकर ईश्वरतक 

ध्याप्त हैं । इन समस्त प्रतीर्कों में वह 'पुरुषोत्तम' 'तत्व! ही जाविभूंत हुआ 

करता है। युंग ने उसको प्रकृति द्विधवीय ( 0ां90)87 ) माना है। इस 
प्रकार युंग ने पुरुषोत्तम” या '5प०07 ए0ंग8 9९7807809! के रूप 
में जिनका विवेचन किया है, वे भाव-प्रतिसारओं की ही एक विशिष्ट प्रदृत्ति के 
रूप में रक्तित होते हैं। भाव-प्रतिमाओं के सच्श ये भी जचेतन के ही 

उपादान हैं जो विभिन्न प्रतीकात्मक-प्रतिमाओं के रूप में आर्विभूत हुआ करते 

हैं। भाव-प्रतिमाओं की तरह 'पुरुषोत्तम' की मी अभिव्यक्ति परस्पर विरोधी 
देव-दानव, मनुष्य-राज्षस, सुर-असुर आदि रूपों में भी द्वो सकती दे । 

उपयुक्त कथनों में 'पुरुषोतम तक्त्ः के क्रमिक विकास पुवं॑ उसके 

मनोवेज्ञानिक स्वरूप का विवेचन किया गया है। इन कथनों से यह स्पष्ट 
है कि अवतार-पुरुर्षो एवं अवतार पशु-प्रतीककों के निर्माण में भी 'पुरुषोत्तम तत्व! 

का विशेष योग रहा है। अतएुव अवतार-पुरुष बसस्‍्तुतः मनुष्य के अचेतन 
तस्थों से निर्मित उस सामहिक-मनोश्ृत्ति की वेन है, जहाँ उसने अपने 
वयक्तिक अहं' का विलय कर आदरा-अह! के रूप में एक सामहिक या 
सामुदायिक व्यक्तित्व अथवा पुरुषोत्तम” की परिकल्पना की है । इसी से 
पुरुषोत्तम! में यदि समस्त समुदाय के जातीय गुणों, ब्यवद्स्‍ारों तथा ब्यापारों 
की चरस सीमा छक्तित होती है, तो वह साथ ही सभी लोगों की मनश्रतना,, 
मनोसावना और मनोरकंठा का सी प्रतिनिधित्व करता है। अय देखना यद 
है कि किन मसनोपेक्षानिक प्रशृसियों एवं मनोग्रंथियों ने 'अवतारवादी प्रक्रिया! 





२. इन्द्रों सा, मा. ए. २२५ | 


उदट मध्यकालीन सादित्थ में अचतारवाद्‌ 


को जन्म दिया दे तथा उसके मूछ प्रयोजनों के विकास में मनोवैज्ञानिक 
आवश्यकलाओं की सृष्टि की जाती है । 


अवतारबाद की मनोवेज्ञानिक प्रक्रियाएँ और उसके 
मूल-प्रयोजनों का मनोविश्लेषण 

अवतारवाद भौतिक सत्य से अधिक मनोवैज्ञानिक सत्य है 

अवतारबाद वस्तुतः मनोवेज्ञानिक अक्रिया की इष्टि से सजीब या निर्जीब 
पदार्थ या आणियों में ब्रह्म, ईश्वर और दिव्य शक्ति के प्रत्यक्षत्रोध का सिद्धान्त 
है। निश्चय ही यह प्रत्यक्षबोध मनोवेज्ञानिक प्रकिया से सम्बद्ध होने के 
कारण मनोवैज्ञानिक सत्य है। मनोविज्ञान में केंवछ भौतिक सत्य को 
वास्तविक सत्य का यथार्थ मानदुण्ड नहीं माना जा सकता । युंग के अनुसार 
बहुत से ऐसे मनोवेज्ञानिक सत्य हैं, जिनकी न तो ब्याख्या की जा सकती 
है, न प्रमाणित किया ज्ञा सकता है, न भौतिक पद्धति से उनकी वास्तविकता 
सिद्ध की जा सकती है ।* यदि यह धारणा जन-विश्वास्र में प्रचलित हो जाय 
कि किसी कार में गंगा समुद्र से हिमालय की ओर बही थीं, तो भौतिक 
रूप में असस्भव होते हुए भी, जहाँ तक आस्था का प्रश्न है, यह वह मनो- 
चेशानिक सत्य है जिसके लिए प्रमाण फी जावश्यकता नहीं है। घामिक 
डउक्तियाँ भी इसी प्रकार की 'प्रभु सम्मित' उक्तियाँ हैं, जिनका किसी भौतिक 
सत्य से सम्बन्ध न रहते हुए भी, वे मनोवेज्ञानिक सत्य का धोतन करती 
हैं। विज्ञान उनका बहिष्कार कर सकता दै किन्तु मनोविज्ञान नहीं। 
जवसारवाद भी भौतिक दृष्टि से प्रमाणित दो या नहीं, किन्तु निश्चय ही वह 
एक मनोवेज्ञानिक सत्य है; जिसकी कदापि मनोविज्ञान में उपेक्षा नहीं की 
जा सकती । यदि अवतारवाद को 'अ्रम” या 'मतिश्रम” माना जाय तो भी बह 
मनोविज्ञान में उपेक्षणीय नहीं है। या भारतीय अवतारबाद तो स्वयं 
नगरप्रशंणा? या माया से जावेषित 'नट इंच! अवतरण की घोषणा करता है, 
जो भौतिक से अधिक मनोवैज्ञानिक सत्य का परिचायक है। भौतिक बस्तुओं 
की भी यह स्थिति हैं कि जिन वस्तुओं को हम इन्त्रियों के साध्यम से देखते 
था भावन करते हैं, वह वस्तुतः उनका वास्तविक रूप नहीं अपितु “'नट इवः 
मनोसंवेद्य रूप ही है। अतएव भौतिक जगत में भी वस्तु का एक नाम 
छोकपरक है और दूसरा सेद्धाम्तिक या चझास्त्रीय । छोक भ्रचबछित नाम मनो- 
संवेध है और भौतिक शाख्रीय नाम विशिष्ट रूप का धाचक। पहला छोक 
ग्राह्म अचतारवादी नाम की तरह है तथा दूसरा ता्किक यथा दाशंनिक नास 
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' की सरहं । इस वैषस्य का मूछ कारण यह है कि दोनों के चस्तुगत प्रत्यक्षबोध 
में मौछिक अन्तर है । जब हमें किसी वस्तु का प्रस्यक्ष-बोत्र होता है, हमारी 
विभिन्न जानेनिद्रयाँ उस्त ज्ञान का माध्यम होतो हैं। इहन्द्वियों के जो विषय 
हैं, वे केवल उन्हीं का ज्ञान प्राप्त कर सकती हैं। प्राण से केवल गनन्‍्ध का ही 
ज्ञान होता है, किन्तु प्रस्यक्षीकृत वस्तु केवट रन्ध महीं है, वह दृश्य भी हो 
सकती है और स्पश्यं भी। अतः वह वस्तु इन्द्रियों के विषय-ज्ञान का 
आलस्बन मात्र है; क्योंकि ये वस्सु के गोचरस्व मात्र को ही ग्रहण कर पाती 
हैं। जब कि उस गोचर वस्तु का बस्तुत्व अपने भाप में स्वतंत्र ज्ञाताशात 
है। वुद्धि-विस्षेषण से भी हम वस्तु के चस्तुत्व को जानने की चेष्टा करते हैं, 
फिर भी यह हमारे बुद्धि-ज्ञान से स्वतंत्र है। यदि मिश्री के एक टुकड़े का 
उदाहरण छें, तो मिश्री का टुकड़ा अपनी समस्त जाति की एक इकाई डे, 
जिसका हमारी इन्द्रियों ने प्रस्यक्षीकरण किया हे | किन्तु क्‍या मिश्री वस्तुसः 
वही है ? नहीं, उस मिश्री का एक जायतिक रूप भी दहै। समस्त सृष्टि में 
बह सहसोों रूपो--स्थूछ या सूचम, यौगिक या मिश्रण तथा व्यक्त और अव्यक्त 
रूपों में उसकी सत्ता हमारे ज्ञान-अनुमान से परे परमस्वतंत्र है। चस्तु के 
विपय में इन्द्रियों को जो ज्ञान होता है, वह वस्तु के नाम पर या वस्तु को 
आलस्वन मानकर उनके अपने ही पूर्व-संवेध विषय का ज्ञान है । इसी से 
यदि वस्तु सत्य है तो भी इन्द्रियों के माध्यम से आय या प्रत्यक्षीकृत वस्तु 
सत्याभास था सत्यवत्‌ है। फिर भी सत्यवत्‌ वस्तु से वास्तविक चस्तु के 
आमक या यथार्थ होने का कम से कम क्षनुमान किया जा सकता है | 
हमारा सारा वस्तुगत ज्ञान इन्द्रियों के साध्यम से प्रस्यक्षीकृत होने के कारण 
सत्यवत्‌ है। इस दृष्टि से हमारी सारी निष्पत्तियाँ, परिकशपनाएं या मान्यताएं 
मानी हुई हैं । 

क्योंकि जब भी हम वस्तु के बस्तुत्व का निर्धारण करते हैं, वह उसके 
“अहं! का निर्धारण है, जो प्रथकीकरण के आधार पर होता है । वस्तु यह नहीं 
है, यह नहीं दे, तब कहीं जञाकर “वस्तु! वह है का निश्चय होता है। वस्तुत्व 
के स्थिरीकर ण या उसके णहं को स्पष्ट करने में प्रागनुभाविक ज्ञान की भी 
आवश्यकता होती है। जिस वस्तु का अभिक्षान ( ०0207४07 ) सर्वप्रथम 
इन्द्रियों या घुद्धि को होता है उसी का अ्रस्यभिज्ञान (76002 णंएणा ) 
करने की झमता इन्द्रियों में होती है। अतः पूर्वभावित या भस्वादित वस्तु 
के साध्यम से इम्त्रियों को जिस विषय का क्वान होता है, वस्तु-प्रास्यक्षय के 
कारण वह वस्तु-सापेक्ष ज्ञान है। वस्तुतः हमें वस्तु का अहं” रूप में सापेक्क 
ही ज्ञान होता है । 


३० मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


वस्तु के सापेक्ष ज्ञान के निमित्त पाश्वात्य दर्शन में प्रचलित “चार आयाम? 
के खिद्धान्त ( म0पए४ सं।क०ग्रंणा8 77907 ) को यदि छें, तो दिक की 
दृष्टि से वस्तु में लग्बाई, चौढाई और ऊँचाई है, साथ ही वस्तु का कार से 
सापेक्ष सरबन्ध है। अतएव इन्त्रियों को वस्तु का प्रस्यक्ष-बोध विक-कारझ 
सापेक्ष होता है।* उपयुक्त विवेचन से ये निष्कर्ष निकलते हैं कि वस्तु और 
प्रस्यक्ष-ज्ञान दोनों स्वतंत्र और एथक हैं, किन्तु वस्तु पर प्रत्यक्ष-जझ्ञान जाधारित 
है और प्रत्यक्ष-ज्ान पर वस्सु। इस प्रकार दोनों में प्धक-प्थक सापेक्ष 
सम्बन्ध है। दूसरा यह कि प्रत्यक्ष वस्तु की सत्ता यदि व्यष्टि प्रधान है, 
सो उसका व्यष्टिगत अस्तित्व सजातीय समष्टि-वस्तु से सापेक्ष द्वोने के 
कारण है। अन्यथा व्यक्टि वस्तु और समष्टि वस्तु में दिक-काल सापेक्षता के 
अतिरिक्त और कोई अन्तर नहीं | यह प्रत्यक्ष वस्तु ही परम्परागत दाड्द 
रूढ़ि में अवत्तरित चस्तु है, जिसका सापेक्ष सम्बन्ध सबेव जागतिक या 
समष्टि थस्तु से है । प्रत्यक्ष के जाधथार पर प्रत्यक्षेतर वस्तु फी कहपना 
होती है । अतः प्रत्यक्ष अवतरित रूप है भौर प्रत्यक्षेतर उसका अज्ञात 
या अनुमेय रूप । जिन्हें जवतरित ओर रहस्य दो भागों में विभक्त किया 
जा सकता है। 


अवतरित बस्तु रहस्य वस्तु 
भ्रत्यक्ष अप्रस्यक्त 
स्थल सूचम 
ग्राह्म जग्माहम 
च्िन्त्य अचिन्ध्य 
ज्ेय अज्ञेय 
स्वाद अस्वाधद्य 
श्रव्य क्षश्रन्य 
स्पश्यं अस्पर्श्य 
द्श्य अदृश्य 
सेन्द्रिय अतीन्द्रिय 

( भणु + विभ्॒ ) ( जणु + विभु ) 


किन्तु वस्तु के कवतारत्व और रहस्वत्व में वस्तु न तो अवलारस्व में 
विशुद्ध रूप में अणु है न रहस्य-रूप में विशुद्ध विधु, अपितु अवतारत्व और 
रहस्यस्व दोनों में बह अणु जौर विभु संयुक्त रूप में है, जो उसका मध्यस्थ 


१. दिक्‌काल भेद से उनके विषय-मावन की मात्रा परिवर्तित होतो रहतौ दै । 


आश्ुनिक ज्ञान के आलोक में उधर 


रूप है। क्‍यों कि विशुद्ध अणुस्व और विशद्युद विभुत्व न तो अबतारत्व में 
गृह्दीत द्वो सकते हैं, न रहस्य में | यथ्पि अवतारसव में सगुण का आधिक्य 
है और रहस्य में निर्युण का किन्तु दोनों में वस्तु के अशु और विभु संयुक्त 
रूप में ही हैं । 


अवतरित वस्तु और रहस्य वस्तु कहने पर पेसा जान पढ़ता है कि 
मानों भवतारस्व और रहस्यध्व वस्तु के गुण या विशेषताएं हों। किन्तु यहाँ 
विचारणीय यह है कि वस्तु के अवतरण से तास्पय है--वस्तु के प्रति सेन्द्रिय 
अवतरध्य बोध से तथा वस्तु के रहस्य से तात्पय है वस्तु के प्रति सेन्द्रिय 
रहस्य-जिज्ञास। से । ऐसा लगता है कि अवतारत्व-बोध और रहस्य-जिज्ञासा 
ये दोनों मनुष्य की मानसिक और बौद्धिक चेतना के कार्य हैं। इनका मूल 
सम्बन्ध सेन्द्रिय-बोध और जिज्ञासा से है। इन दोनों का सम्बन्ध विशुद्ध 
तार्किक था बौद्धिक ज्ञान मार्ग से नहीं हैं । ज्ञान-सार्ग में विश्लेषण और तक॑ 
ट्वारा बस्तु के यथार्थ वस्तुत्व को ज्ञात किया जाता है। जब कि जवतारसत्व 
में अबतरित वस्तु के माध्यम से सेन्द्रिय भाव-बोध द्वोता है, कअचतारबाद 
में अवतरित वस्तु का वस्तुस्व ज्ञान गौण है और इन्द्रियों के द्वारा प्रदत्त 
भावोहीपन का भावन मुख्य है । अवतार-वस्तु इन्द्रियों के भावन का 
जालम्बन और उद्दीपन दोनों है। इसीसे वह सत्यभास, “नटयत्‌! या “नट 
इव! है। अतएत्र इससे यह निष्कष॑ निकलता है कि अवतारबाद भौतिक 
सत्य से अधिक मनोवेज्ञानिक सत्य है, जो चिरकारू सक जनमुदाय की 
सहज आस्था का केन्द्र रहा दे । 


भला ओर बुरा 


अवतार-प्रयोजन की दृष्टि से भा भौर झुरा एक निश्चित मानस मूझ्य 
हैं, जिनको किंचित मनोवेजशञानिक परिष्कार की आवश्यकता दे । इनमें बुरा 
भी मनुष्य की दुष्टता का परिणास न होकर अचेतन की देन है। प्रायः भछा 
और बुरा भचेतन के वे उपदान हैं, जो पुरातन काल से ही देव” या 'दानव! 
तथा देव” या असुर” फो 'साव-प्रतिमाओं? में आर्विभूत होते रहे हैं । चस्तुतः 
मनुष्य के चेतन में भरता और छुरा, नेतिक और जनेतिक, पुण्य और पाप 
का अनपरुद्ध क्षन्‍्तइंन्ड्ू चलता रहता दहै। इस भन्‍्तह्न्द्र में कभी भला या 
देव पक्ष प्रबल होता है और कभी झुरा? या दानव पक्ष! । अ्रतः देवासुर 
संग्राम सनोवेज्ञानिक दृष्टि से मनुष्य के अचेतनात्मक दुन्द्र का परिचायक 'भले 
और बुरे! का आत्मगत युद्ध ही है, आदिस काल से जिसका तादारमय 
सामूद्रिक था जातीय युद्धों से किया जाता रद्द है। ऋाचढ़ ने मनुष्य के मत 


छ्डरे म्रध्यकालीन साहित्य में मकतारयाद्‌ 


में स्थित वो प्रकार की वृत्तियाँ मानी हैं--अहं छुत्ति और काम क्ुत्ति' । अहं 
वृक्ति रावण था कंस का प्रतिनिधित्व करती है तो काम कृक्ति को राम और 
कृष्ण का प्रतिनिधि कट्दा जा सकता है। फ्रायड के अनुसार अहं बृत्ति हमें 
र॒स्‍्यु की ओर उन्म्रख करती है और काम बघृत्ति जीवनेच्छा की ओर । भरा 
और बुरा का दूसरा रूप हमें सुख और दुःख में भी मिलता है। इन दोनों 
का लचेतन दत्तियों से सहज सम्बन्ध है। दुःख के अनुपात में सुख कानन्द- 
दायक होता है। सुख सिद्धान्त में जो प्रथम प्रदृत्ति लक्षित होती है--वह 
है घटना की पुनरात्ृत्ति। चेतन और पूत्रचेतन अहं का प्रतिबन्धन ही सुख 
सिद्धान्त को अग्रगामी बनाता है। यह प्रकिया दुमित पदार्थों के निःखरण से 
जगाए हुए दुःखको दूर करने के निमित्त होती है! इस प्रकार भला और 
थुरा, शिव जौर अशिव, नीति और जनीति, जेसे अन्तईन्द्रों के प्रतिद्वन्द्दों 
के प्रतिसात्मक ( देवासुर ) संग्राम चलते हैं, उनमें दोनों पक्षों की अवसर- 
अनुकूल विजय किसी न किसी देव या दानव नेता के असाधरण शक्ति- 
प्रदर्शन द्वारा होती है। ये ही अचतार भौर प्रतिअभचतार नायक दोनों अतिरिक्त 
नैतिक चेतना के ही दो विरोधी रूर्पों में अवतरित होते हैं। मनुष्य की 
नेतिक चेतना अनीति पर नीति की, पाप पर पुण्य की तथा बुरे पर भले की 
विज्ञय उपस्थित कर अचतरित देव ( अतिरिक्त नेतिक शक्ति ) के रूप में प्रायः 
अपनी नेतिकता या जातीय सामाजिक मान्यता की विजय प्रदर्शित करती 
है। प्राचीन वेदिक साहित्य एवं विभिन्न सहाकाध्यों से जाती हुयी यह 
परम्परा अनेक पुराणों, मद्दाकाव्यों एवं अन्यक्ृदियों का प्रधान उपजीब्य रही 
है। इस प्रकार भले और बुरे का प्रतीकास्मक रूप देवासुर संग्राम मनुष्य के 
शअचेतन में सबेदा सक्रिय वह अन्तडइन्द्र है, जिसका समाधान सदेव अतिरिक्त 
या प्रबछ अचेत्तन राशि से ही निर्मित शक्ति के योग द्वारा अवतार-प्रयोजन का 
एक प्रमुख रूचय है। अवतारबादी उपादानों की अमुख विशेषता यह है कि 
मेतिक और विशुद्ध उपयोगिता के लिए कला' की तरह अवतारबाद का पक रूप 
जो भसुरों के बच के लिए द्वोता है, वह एक ओर तो अवतारवाद की नेतिकता 
की परिपुष्टि करता है, ओर दूसरी ओर केवल छीछा के लिए जो अवतार होता 
है, उसे विशुद्ध ककात्मक ( कला के लिए कल्य का ) अवतारचाद भी कट्दा जा 
सकताहे । क्योंकि पुक का प्रयोजन केवल विशुद्ध नेतिक उत्थान है तो दूसरे का 
प्रयोजन केवल विशुद्ध लीछा है । इस प्रकार अवतारबाद के भी उपफयोगितावादी 
और कछारमक प्रयोजन प्रतीत होते हैं। उपयोगितावादी प्रयोजन में ही अपराध 


१, वियोंड, प्ले, प्रि. ए. ५४ । २. बियोड, प्छे, प्रिं, पृ. ५घढ । 
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माजन या अपराध निवारण भी सूहीत हो सकता है। क्योंकि अवतारवादी 
घारणा का उदय एक प्रेसी स्थिति में होता है, जब समाज में पाप ( जो घुक 
प्रकार का भारतीय वर्जन (8000 रहा है ) की दृद्धि हो जाती है। सामाजिक 
सनोविज्ञान की दृष्टि से यह एक ऐसी वेज्ञानिक परिस्थिति है, जिसमें 
सान्‍य या प्रचलित प्रथाओं को तोड़ने वाके था सामाजिक मर्यादा का 
अतिक्रमण करनेवाले “भसुर' णतिक्रमशील माने जाते हैं। इस भतिक्रमण- 
झीलता का नाश या शमन दिव्य या अवतरित शाक्तियों के योग से 
करने की मावना, अपराध-शमन के प्रति एक “सनोवेज्ञानिक संतोष' की 
मनोछूत्ति का निर्माण करती है। अवतार-भावना व्यक्तितत और सामाजिक 
दोनों स्तर पर छहस पाप-छ्त्ति का शासन करके “मनोवेज्ञानिक संतोष! की 
अवस्था प्रदान करती है ।” “पाप-निवारण” के लिए अवतरण बृत्ति का सुख्य 
कारण मलुष्य की भाग्यवादिता नहीं अपिसु उसका सहजात्‌ भय है| क्षन्‍्य 
भावों या अहंभावों की तरह अपराध” भी मानसिक तनाव की एक दशा दे + 
जो स्वभावतः तनाव निशृत्ति की अवस्था डस्पन्न करता है; किन्तु 
प्रारम्भ में यह क्रोध या भय की तरह व्यक्त प्रतीत नहीं होता ॥ 
अपराध क्षनुचित कार्यों को जन्म देता है, जो अनेक ब्यक्तियों को द्वारीरिक, 
मानसिक और सामाजिक दृष्टि से कष्ट पहुँचाते हैं ।' अपराध चद्द कृत्ति है, 
जो भहं ( €(० ) और नेतिक णहं के बीच तनाव की अवस्था उत्पन्न करती 
है। यह तनाव पुत्र और पिता के बीच ट्लोने वाले तनाव से मिकता जुलता 
है। इन दोनों अवस्थाओं में दंड ही त्राण का एकमान्न सहारा रद्द जाता है।र 
अवतरित शक्ति और असुर ( अपराधी ) शक्ति के बीच का तनाव भी कुछ 
हसी प्रकार का है, जिसका अन्ततः दंड में ही पर्यंवसान होता है । 


नेतिक-अड्ड ( 579९० ९४० ) का प्रक्षेपण तथा पूर्ण, अंश और आवेश 


मनुष्य या सभी प्राणी केवछ जीवित ही नहीं रहना चाहते अपितु उन 
सभी में अधिक सुन्दर जीवन ध्यतीत करने की कामना रद्दती है। इसी से 
विश्व के आदिम समाज में पुरातन पुरुर्षो ने ही किसी न किसी प्रकार की 
सुब्यवस्था प॒व॑ सुखमय जीवन की ओर ध्यान देना शुरू किया था, जिसके 
फलस्वरूप उनके नितिक अहं! ( 5ए7०० ०४० ) या 'नह-आवश! ( ०९० 


कि -न-त---त+_ऊ______तकतत ति्डज++___+_+_+___+_+++++ 
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4088! ) का प्रादुर्भाव हुआ था । निश्चय ही समाज के सभी व्यक्तियों का 
पज्ेतिक णहं! विकसित नहीं हो सकता। प्रायः असाधारण व्यक्तियों को छोड़ 
कर, जिनका 'नेतिक अहं! अत्यन्त शक्तिशाली और स्वतंत्र है, प्रायः सभी 
व्यक्ति अपने वातावरण को मेतिक पदृत्तियों से प्रभावित होते हैं। पूक्र प्रकार 
से परम्परागत, आलुवांशिक या सामाजिक और सामूद्दिक नेतिक भह्दं का थे 
्यूनाधथिक मात्रा में अनुसरण करते हैं। परन्तु प्रायः देखा जाता है कि 
४220-008|? की परिपूर्ति जब अपने आप में नहीं कर पाते, तो वे अपने 
' अनुमोदित “आदर्श अहं! को या तो दूसरों में पुनः स्थापित या जनुप्रूरित 
कर देते हैं, या उसके स्थानान्तरित रूप को स्वीकृत करना चाहते हैं। या 
याहा नेतिक नियंत्रण पुरातन काल से चलता आ रहा है; उसकी अपेक्षा 'अहं- 
' आदुक्ष! द्वारा नियंत्रित आंतरिक नेतिक नियंत्रण, अधिक परवर्ती है । अतः 
आंतरिक नेतिक नियंत्रण से सम्बद्ध 'अहं-आदर्श” स्थानान्तरित या किसी अन्य 
व्यक्ति पर आरोपित करने में बहुत कम शक्ति ब्यय करनी पढ़ती है। 
इसीसे प्राचीन काल से ही नेतिक अहं “अहं-आद्श' के प्रक्षेपण की भावना 
' भ्रचलित रही है । 


प्रच्ेणण के निमित्त ही व्यक्ति बाह्य विश्व में अपने 'आदशां-अहं!' का 

' नब्यतम प्रतिनिधि खोजता रहा है; शर्त इतनी ही है कि चे बाह्य-आकृतियाँ 
( ब्यक्ति ) उसके 'अहं-आदु्श' के प्रतिरूप ( ?०((०४७7 ) से अधिकाथिक 

साम्य रखती हों, जिनका निर्माण पहले ही अन्तर प्रतिक्षेपण ( ]9॥70[6- 

ढांणा ) के द्वारा निश्चय किया जा चुका द्वो। किस्री कार्य का स्वयंपालून 

या उसकी साधना उसके आदेश से जासान है, येसे ही किसी के ग्रुर्णों की 

प्रशंसा करना, स्वयं उसके ग़ुर्णों को चरितार्थ करने की अपेक्षा सहज है ।* 

इस उन गुर्णो की चरम परिणतति अपने महापुरुषों एवं वीर नेताओं में देखना 

चाहते हैं, जो हमारे आदर्शों का उदाहरण प्रस्तुत करने की क्षमता रखते हों । 

इस घारणा के बल पर व्यक्ति अपने आदर्शों के स्वयं पालन से मुक्ति जेसा 


अनुभव करते हैं । 

इसी से प्रत्येक युग में अपने 'अहं-आादुश' के प्रज्ेपण की भावना परि- 
छत्तित होती है। अवतार-पुरु्षों में भी इन आदुशों का वष्ठन करनेवाले 
क्षबतारों पर 'अहं-आदर्श” के भ्रच्ञेपण होते रहे हैं। इस दृष्टि से अबतारों को 
अपने युग के अहं-आदशों एवं नेतिक जहं का प्रच्षेणण कहा जा सकता है । 


१, मैन-मोरलर, सो. ए. २१४ । 
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प्रशेषण की एक अवूभुत विशेषता यद्द है, कि कभी-कभी “नहं-आदर्श” के 
प्रशेषणार्थ जिन तदवत्‌ जाकृतियों का चयन किया जाता है, उनमें सम्भावना 
से अधिक वेविष्य या वेषम्य दीख पढ़ते हैं, जिसके फलस्वरूप प्‌क मनो- 
वेज्ञानिक अंतर यह दीख पढ़ता है कि प्रचेषण-प्रक्रिया भी विभिन्न प्रकार की 
आकृतियों पर होने लगती है । सम्भवतः यदि अनेक गुर्णों के अ््ेपण एक ही 
धब्यक्ति पर सरभव नहीं हो सके, तो अनेक आकृतियां पर उनके प्रक्षेपण 
पृथक-प्ृथक भी हुआ करते हैं । 


अतप्‌व मनोवेज्ञानिक दृष्टि से अवतारबाद में जहाँ पूर्ण, अंधा, आवेश, 
रूप छरुक्षित होते हैं, उनके स्वरूप निर्धारण में विभिन्न गुर्णों, विशेषतार्ओों, 
तथा “अहं-आदर्श! ( ०2०-3069) ) के मात्रास्मक प्रद्चेणण का मुख्य योग विदित 
होता है । जो अवतार अपने समयुगीन “नबहं-भादर्श/ या नेतिक अहं 
( 5प्ए०--०2० ) का पूर्ण प्रतिनिधित्व करते हैं, उन्हें पूर्णावतार तथा जो 
आंशिक या ज्षणिक प्रतिनिधित्व करते हैं वे भंश और आवेशरूप कह्दे जा 
सकते हैं। दशावतारों के अनसन्‍्तर व्यास, ऋषभ, कपिझ, 'न्‍्वन्तरि, मनु, 
इस्यादि सामूहिक 'अहं-आदर्शा या 'नेतिक-अहं' के भिन्न भिन्न स्वरूपों 
भथवा विशिषश्ताओं के प्रक्षेपित रूप हैं | क्योंकि समस्त विश्व के धर्मों में प्रायः 
नेतिक अहं या आदशों के विभिन्न स्व॒रूपों के पूरक आचाय, पुरोहित, वीर 
नेता, छेखक, कलाकार, वेज्ञानिक, फिल्म अभिनेता, डाक्टर इत्यादि हो 
सकते हैं ।? 


कभी-कभी प्रक्षेपण क्रिया 'नेतिक-अहं! या “अहं-आदश” के कुछ स्तर्रों 
या कुछु रूपों तक ही सीमित रहती है। “नेतिक-अहं? की बाह्य आाकृतियाँ 
कभी-कभी उनसे भी उद्धतर कादर्शों को सूचित करती हैं, जो परम्परागत 
ढंग से 'नेतिक-अहं! या अहं-आदुश' के रूप में मान्य रही हैं। चोबोस 
जवतारों में परिगणित ऋषभ इत्यादि जवतारों में, तस्काछीन नेंतिक आदर्श 
का चरम रूप दृष्टिगत होता है, छौर कभी-कभी मान्य नेतिक आद््श के 
विपरीत तथा अपरिपुष्ट “भादर्श-अहं' परिलक्षित होते हैं । दशावतारों में 
सान्‍्य 'बुद्धावतार! में विरुद्ध आद्श-भहं तथा 'परशुरामावतार” में अपरिपुष्ट 
'आद्श-अहं' की परिणति मिलती है । 


साम्प्रदायिक अबतारवाद में, प्रवर्तंक, गुरु, आचाय, भर्त हस्यादि के 
अवतारत्व में साम्प्रदायिक 'जादश-अहं' का प्रहेपण उनके अवतार का कारण 


ज-+++-+-+++>++>+.-. व... 
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प्रतीत होता है। कुछ स्थितियों में प्रक्षेपण-प्रक्रिया के हारा 'नेतिक-जहं! की 
आाक़ृतियों या स्वरूपों में भी परिवर्तन हुआ करते हैं; प्रायः पुराने स्वरूपों 
का स्थान अपेक्षाकृत नए और श्रेष्ठतर स्वरूप ले लेते हैं। इस प्रवृत्ति का 
भी अवतारयादी परम्परा से बहुत कुछ साम्य है; क्योंकि विष्णु या अन्य 
अबतारी तश्वों के अवतार एक ही रूप में नहीं होते, अपितु निकृश्ट या उत्कृष्ट 
विभिन्न स्वरूपों में हुआ करते हैं । नेतिक अहं के सूर्यों में निरन्तर परिवर्तन 
होते रहते हैं! इसी से “नेतिक-अहं? का पूर्ण प्रशेषण ही ब्यक्ति या समस्त 
समाज पर सम्मोहनार्मक प्रभाव डालने में सक्षम हो सकता है, अन्यथा 
जभांशिक या क्षणिक प्रक्षेपण गुणास्मक तादासय मात्र ही अधिक सूचित 
करते हैं । 


फ्रायड के अनुसार प्रक्षेपण की एक क्रिया दूसरे रूप में भी मिलती है ।* 
ऋ्रायद्ध ने सम्मोहन और प्यार की दशा में स्थित व्यक्ति की अवस्था पर 
विचार करते हुए बताया है कि किसी व्यक्ति के प्रति प्यार, ( प्रेम या श्रद्धा 
भी ) वस्तुतः प्रिय ध्यक्ति पर “नेतिक-अहं' का प्रक्षेषण करते हैं; जो वृष्टा 
की दृष्टि में बहुत कुछ पूर्ण दीख पश्ता है। विशेषकर अवतारबादी उपास्यवाद 
में अपने प्रिय व्यक्ति या उपास्य के प्रति “'नेतिक-अहं' का प्रक्षेपण भक्तों में 
देखा जा सकता है । 


क्वतारवादी अज्लेपण की यह विशेषता है कि अवतारवादी उपास्य देव, 
अवतार या हृष्टदेव में विश्वास रखने वाले व्यक्ति के केवल 'नेतिक-जहं! के ही 
प्रदेपित रूप नहीं हैं, अपितु उसकी भावना में उपस्थित 'ईश्वरस्वा से भी 
प्रदेषित हैं। भतए्‌वं अवतारवाद या उपास्यवाद में “आदर्श-अहं? के साथ- 
साथ 'इंश्वरप्व! का प्रचेषण भी प्रतिभासित होता है। हसी से उपास्य के 
दूर, अज्ञात या रहस्यास्मक द्ोने पर भी उसके आदर्श प्रेम, या ईश्वरत्व से 
प्रशेषित उपास्यदेव, भ्रक्त के हृदय में प्रेम और त्तोष की तीज अनुभूति 
उत्पक्ष करता है। भक्त सम्मोहित अवस्था में अपने प्रिय उपास्य के प्रति जो 
समर्पण करता है, उससे भक्त प्रेमी के मन में जआानन्द और सन्‍्तोष दोनों 
की अनुभूति होती है, जिसके फलूस्थरूप वह अपने व्यक्तित्व में संकोच की 
छपेज्ञा प्रसार का ही अनुभव करता है। नेतिक अहं एवं 'अहं-आादर्श! से 
पूर्णतः प्रत्ेपित अपने प्रिय उपास्थ की उपस्थिति का भावन करते समय चहद 
जिस हीनता या पतित प्रकृति का अनुभव करता है, वह भी उसके व्यक्तित्व 
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में गरिमा का विकास करती है ।* इस प्रकार प्रद्ेपित रूप में 'नेतिक-अहं! 
क्पपने प्रिय कूषय ( भ्रक्त ) में सक्रिय होकर आसक्ति और आकर्षण के द्वारा 
उैयक्तिक अहं को और अधिक ऊध्योंन्मुख करता है । 


पुक सफल नेता अपने ध्रायः अनुयायियों के नेतिक-अहं के प्रचेषण का 
रूचप-विन्दु हो जाता है और अन्त में उसकी उपासना आरम्भ दो जाती है 
सथा वह अतिसानवीय गुणों ( 57907 ग्रषाग&॥) 8॥070प४५६७ ) से सम- 
निवत किया जाता है| हस प्रकार नेता, जवतार, राजा सामूद्दिक 'नेतिक-णहं” 
के प्रचेषण के लच्य होते हैं। प्रायः राजा अपनी प्रजा द्वारा 'नैतिक-अहं! के 
प्रतेषण के लिए सामान्यतः ग्राह्म व्यक्ति होता है। उसके समस्त आदर्श 
सम्पूर्ण प्रजा के लिए. सामान्य मानदंड का कार्य करते रहे हैं । इस दृष्टि से 
राजा, सम्राट, घर्म-प्रवर्तक, ये पृथ्वी पर निवास करने वाले सर्वोच्च ब्यक्ति 
हैं, ज्ञिनपर 'नेतिक-भअहं! का परद्षेपषण होता रहा है। 


प्रक्षेपण की चरमावस्था वहाँ लक्षित होती है, जब परमश्रह्म नेतिक-अहं 
या “अहं-आदर्शा के प्रत्षेणण का लच्षय होता है । परमत्रह्म के अतिरिक्त 
'तेनिक-अहं! द्वारा प्रक्षेषित जितने भी मानव प्रतिनिधि हैं, उनमें कुछ सीमा 
तक आलोचना, खंडन या दोषदर्शन को गुंजाह॒श रहती है। उनकी सीमाओं 
के कारण उनके प्रति किंचित्‌ निराशा हो सकती है; परन्तु परमशन्रह्म वह 
अन्यतम या. भ्रन्तिम क्षाश्रय है, यहाँ हमें कोई निराशा जसी चीज नहीं 
दीखती; क्योंकि वह हमारे ऐन्द्रिय पर्यवेक्षण से परे है, उसका प्राकठ्य और 
श्ाविर्भाव ये दोनों इन्द्वियों के द्वारा परोक्ष ढंग से प्रत्यक्षीकरण के योग्य हैं । 
उनमें कोई सी अभाव या पूर्णता नहीं हैं। अतपुव 'नेतिक-अहं! के प्रचेषण 
के निमित्त ईश्वर सबसे अधिक उपयुक्त मूर्ति है। अपने प्रिय भगवान के 
आश्रय में रहने के कारण भक्त बहुत कुछ आस्म-निर्देशन और नेतिक-संघ्षों 
से मुक्त रहता है, और ऐसी दशाओं में प्रायः कबीर की उक्ति 'हरि जननी 
मैं बाऊक तोरा? की तरह पशुवत्‌ क्षसहाय होकर सदा उसके अनुग्रह का 
आाकांक्षी घना रहता है। अपने उपास्य के प्रति होनेवाला उसका “सर्वास्म 
समर्पण! उसके “वेयक्तिक-अहं? को तिरोहित सा कर देता है। थह अपने 
धनिवंचनीय उपास्य बह्य को पाकर अह्यानन्द की अनूभूति का आस्वादन 
करता है। उपास्य ईश्वर ग्ह-पिलता की तरह प्रिय, रक्षक, दंडदाता और 
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शासक भी है।* जिस प्रकार जादिम मानव अपने ईश्वर को भयानक, क्र 
और दंढदाता समझता रहा है, उसी प्रकार शिशु भी अपने पिता को रक्षक 
के साथ-साथ भयानक दंडदाता भी मानता है। अतः देवी प्रच्षेपण सें “अहं- 
आदर्शश या 'नैतिक-बहं! दोनों का प्रक्षेपण होता है। देवव्व और भसुरस्व 
तथा शिवरव और रौदरव दोनों से उपास्य देव प्रच्ेषित होते हैं। अवतार 
पुरुष भी एक ओर अपने भक्त या अनुचरों के रक्षक और पालक हैं, तथा 
दूसरी ओर धतिरोधी, दुष्ट राक्षसों के लिए काल सम क्रूर एवं विनाशक हैं । 
इसी से विशेषकर अवतारी उपास्यों पर 'नेतिक-अहं! के 'द्विभावास्मक प्रक्षेपण” 
( 4णजएक्षो००४ ?70][००४०४ ) दीख पड़ते हैं । 

भारतीय पुराणों एवं महाकाब्यों में यह 'द्विभावात्मक प्रक्षेपण” दो प्रकार 
का लक्षित होता है। एक तो अवतार-पुरुष प्रायः सामूहिक जादश-णहं? 
के मान्य और निदविद्ध दोनों रूपों से प्रत्तेव्ित होता है, और दूसरा उसका 
प्रतिरोधी नायक प्रतिअवतार मान्य गुर्णो की अपेक्षा आादश-अहं! के निषिद्ध 
गुर्णों से अधिक अक्षेपित रहता है । इस प्रकार आदश-अह! या 'नेतिक-अहं' 
का 'द्विभावासमक प्रच्षेणण”' नायक और प्रतिनायक, अवतार और प्रतिभवतार 
पर मान्य और निषिद्ध दो खण्डों में विभक्त होकर होता है । 


इसके अतिरिक्त 'नेतिक-अहं! विविधास्मक या विशिष्ट गुर्णों के माध्यम 
से बहुरूपास्मक होकर भी प्रक्षेपित होता हैं । प्रायः महाकाव्यों एवं पुराणों 
में आए हुए सामूहिक देवावतारों से बहुभावात्मक! प्रच्षेपण ( +णए- 
२8।९7६ ?ि:0|००४०॥ ) देखा जा सकता हैं। 'नैतिक-अहं? या 'अहं-जादर्श! 
के विविध गुण अनेक खण्डों में विभक्त होकर अनेक प्रकार से विभिन्न देव- 
शक्तियों एवं पौराणिक अलोकिक पुरुषों या प्राणियों पर प्रक्षेपित होते हैं । 
इस तरह अचतारबाद व्यक्तिगत या सामृहिक “अहं-आदश!' के प्रक्षेपण की 
विशिष्ट प्रक्रिया का द्योतक है । मनोवेज्ञानिक दृष्टि से पूर्ण, अंश और जआदर्शा- 
बतार वस्तुतः व्यक्तिगत या सामूहिक “अहं-आदर्श' के क्रमशः पूर्ण, आशिक 
और च्षणिक 'प्रच्तेपण-प्रक्रिया? के परिचायक हैं । “अहं-भआादुर्श! का द्विभावात्मक 
प्रद्ेषण” अपने सान्‍्य और निषिद्ध गुर्णों द्वारा क्रशः अवतार और प्रतिअवतार 
पर द्वोत्ता है। इसी प्रकार जहं-आद्श” का 'बहुभावास्मक प्रक्षेप्रण' ( 70ए- 
४&)6७7६ .?70[००४०॥ ) इम सामूहिक देवावतार या विभिन्न अर्चा-मूर्तियों 
के आकव्य में पाते हैं, जहाँ देवता या आर्चासूर्ति पक विशिष्ट गुण के प्रद्ेषण 
से समाहित हैं । 
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आधुनिक शान के आलोक में ३९, . 
आत्मसम्मोद्दन ( '२६४०३४४ए०ंडए ) 


सनुष्य जिन कला-कृतियों का निर्माण करता है, उनमें कभी-कभी आत्म- 
सम्मोहन की प्रवृत्ति छक्षित होतो दे । वह प्रकृति और जीवन को स्वयं जेसा 
(8.8  ज़छगराह 00 866 पार शा ) , देखना चाहता है, वैसा चित्रित 
करने की चेष्टा करता है। दूसरे रूप में वह दूसरों को जिस रूप ( .3.७ . 866 
0678 ) में देखता है, उस रूप में प्रस्तुत करना चाहता है । तीखरी दशा 
में उद्दीपित होने के उपरान्त ( 38) 8३७९, ७|॥९7 597ग्रपौ६४०९ ) वह 
वस्तु या व्यक्ति को जिस रूप में देखता है, उस रूप में चित्रित करने का 
आकांक्षी है, जिसका फल यह होता है कि वह वस्तु या व्यक्ति अपनी 
वास्तविक सत्ता से दूर होते जाते हैं, जौर अन्ततोगरवा एक महसश्वह्दीन 
“उत्तेजक! मात्र होकर रह जाते हैं (१ परन्तु वह उद्दीपन की अवस्था केबल 
'उतेजना? ही नहीं अवपितु भाव, संवेश, विचार, प्रतिभा, परिकल्पना, अस्यय 
का भी निर्माण कलाकारों में करती है। कलाकार भक्तों में सी भगवान की 
वस्तुगत सत्ता या अवतार तथा अवतार-लोलार्थो का विकास इसी प्रकार ह्वोता 
रहा है। एक बार राम या कृष्ण को जब अवतार वस्तु या उपादान के रूप 
में प्रस्तुत किया गया, साहित्य, सम्प्रदाय, समाज, भाषा-सेइ से वे भक्तों 
और उपासकों के अनुरूप उनकी भावावस्था, भावना, संबेग, प्रतिभात्मकता, 
परिकतपना, या प्रत्यय के अनुरूप बनते गए, जिसके फलस्वरूप एक ही राम 
या कृष्ण के सहस्तनों रूपों, चरित्रों एवं जवतार-लीलार्भो का विस्तार हुआ । 
अतलपणुव अवतार राम या कृष्ण केवल पतिहासिक या पौराणिक व्यक्ति या 
भगवान मात्र नहीं रहे अपितु कछाकार भक्तों के मनोनुरूप ढक कर कलात्मक 
राम और कृष्ण हो गए। मनोविज्ञान की भाषा में यह आश्मसम्मोष्टी आरोप 
की प्रवृत्ति है, जिसने अबतारवबादी घारणा एवं चरितों के रूढ़िग्रस्त होते 
हुए भी उनमें नब्यतम विशिष्टताओं का संचार करता रही है। इस प्रकार 
वस्तु से जागे बढ़कर केवल आात्मनिष्ठ चिंतन की ओर अग्रसर होने की प्रद्डक्ति 
विभिन्न कलास्मक अभिव्यक्तियों में जिस प्रकार दीख पड़ती है, वद्द भक्ति 


१, इगो, इृद, पू. ३७-१८ :--आत्मसम्मोद्दी दृत्ति में, लक्ष्य 'काम! का रूपान्तर 
उस सम्मोद्दी काम में होता है, जिसमें काम लक्ष्यों का प्राय: बहिष्कार हो जाता 
है | यह 'उश्नयन! ( 5िएफरत्रात&007 ) की तरह “निष्कामीकरण' ( /2९5९50& 
पं&६४०४ ) की एक प्रक्रिया है । 


२. ग्रो. झ्ृ. प्ले. वि. प्‌. ११९ । 


जट० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाव 


साहित्य में भी मिलती है। साहित्य या कछा के सरशज्ञ अवतारत्व अप्रस्तुत 
की भपस्तुत विवृत्ति है। अप्रस्तुत की प्रस्तुत क्भिव्यक्ति में यों आत्मामिव्यंज्वन 
का प्राधान्य रहता है । अतएवं वस्तुमत्ता के होते हुए भी आत्मासिष्यंजन का 
मनोनिवैष वस्तु में सुरक्षित रहता है। इसी से जवतारी उपास्य, भक्तों की रुचि 
के अनुरूप ढलनेवाछी वह कलास्मक प्रतिमूर्ति है, जिसकी चाह भक्त के मन 
में प्रागनुभविक ( 80707 ) घारणाओं के रूप में ही बनी रहती है । 


मनोवेज्ञानिकों के अनुसार इसका मूल कारण यह है कि जब मनुष्य का 
मन “अहं-केन्द्रित भाव्मसम्मोही” अवस्था में होता है, तो उस मन में हतना 
तनाव होता है कि लरद्य वस्तु के सभी उपादान विष्छिलन्न होने लगते हैं ।* 
जो वस्तुएं तोषप्रद होती हैं, ये बाह्य प्रभावों के पढ़ते हुए भी रलूचय वस्तु के 
रूप में सुरक्षित रहती हैं। यह तोष ही उन्हें जात्मनिष्ठता की ओर अग्रसर 
करता है। अतएव विषय से विषयी की भोर बढ़ने की प्रवृत्ति ने ही चित्रांकन 
को अधिकाधिक प्रतीकात्मकता और लघु बिट्ठों के रेखांकन की ओर अग्नसर 
होने की प्रेरणा दी जिसके फलस्वरूप कलाकार उन प्रती्कों में ही अत्यन्त 
सघन संबवेगों की अभिष्यक्ति कर पाते हैं ।* भर्क्तों के सर्वातीत श्रद्म का 
अवतारी उपास्यों के रूप में जाकुंचन एवं प्रतीकीकरण कुछ कुछ उपयुक्त 
भ्रवृत्ति के समानानतर प्रतीत होता है। अन्तर यही है कि इनमें मानवीयता 
और घचरित तर्वों से सम्पृक्त प्राणवत्ता उन्हें अतिमानवीय मानव के रूप में 
पअस्तुत करती हैं, जब कि कछाकारों की प्रतीकात्मकता कलात्मक सूचम-बोध 
के रूप में उपस्थापित करती है । मनोविज्ञान में इस कला-प्रवृत्ति को 
'आस्मसम्मोही भवरोह!' या “४४708800 ए४त078ए&? कहा गया है|) 
जो कलछा-क्षेन्न में वस्तु के प्रति उदासीनता को सीमा तक पहुँच गई है । किन्तु 
भक्ति-साधना की अवतारबादी भात्मपस्मोही प्रतीक-ब्यंजभना लीछा और 
आरिन्न के द्वारा निरंतर नव्य रूपों में रूपान्तरित होती रहने घाली मानवीय 
प्राणवसा की स्थापिका रहो है । क्योंकि आस्मसम्मोही प्रतीकास्मकता जब 
क्रीड़ाक्षत्ति या अनुकूलित क्रीड़ावृत्ति का योग पा लेती है, तो उसमें उन्मुक्त 
कशपनात्मकत्ता का संचार हो जाता है । 





३, प्रो. छल. प्ले. वि. ए. १२० । 
२. प्रो. हा. प्ले. वि. ए. १२१) 
३. प्रो. झु« प्ले. वि. ए. १२१। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में उ्टर्‌ 


कीड़ा वृत्ति ( 7?87 ॥7397० ) और अनुकूलित ली ख ( 00एपं- 
+70760 089 ) 


युंग ने परिकहपना ( [70837 ) के गतिशील सिद्धान्त को “क्रीड़ा! 
की संज्ञा दी है, जो शिश्ष में भी विधमान है और गर्भीरता के बिलकुल 
विपरीत है। इस संदर्भ में युंग ने तीन घृत्तियों की चर्चा की है; जिनमें प्रथम 
है--हन्द्रिय शक्ति, दूसरी है--रूपात्मक ब्रूक्ति और सीसरी है--क्रीडा कूसि। 
इन्द्रिय बृत्ति का तास्पय अपने ब्यापक अथ में “जीवन” है। पुक वह घारणा 
जिससे समस्त भोतिक सक्ता और सेन्द्रिय पदार्थों का बोध होता है, 
“रूपात्मक बृत्ति! का लद्यय रूप है। यह वह जृत्ति है, जिसने पदार्थों के समस्त 
गुणों और आंतरिक धर्मों को आत्मसात्‌ कर छिया है।? शिलर के अनुसार 
मध्यस्थ क्रिया का मुख्य लचय होताहै---जोवन्त रूप! । इसके लिए “प्रतीक” जो 
दोनों परस्पर विरोधियों को मिलाता है, उपयुक्त है। यह प्रतीक वह धारणा है 
जो दृश्य पदार्थों के समस्त रमणीय मूल्यों का बोध कराता है; जो एक शब्द में 
ही सौन्दर्य की सम्पूर्ण अथवत्ता को समाहित कर लेता है। किन्तु प्रतीक 
एक ऐसी क्रिया की सी पूर्व घारणा कराता है, जो प्रतीक का निर्माण करती है, 
और सृजनकाल में, उसके वास्तविक बोध के लिए अनिवाय प्रतिनिधि सिद्ध 
होती है । शिकर ने इस तीसरी क्रृत्ति को क्रीड़ा वृत्ति! माना है। इसका दो 
परस्पर विरोधी कियाओं के साथ कोई भी साम्य नहीं है, किन्तु फिर भी 
यह दोनों के बीच में स्थित होकर दोनों की प्रकृति से मिल जाती है। 
यह तीसरा तत्त्व, जिसमें परस्परविरोधी आश्मखात्‌ हो जाते हैं, एक ओर तो 
रचनाश्मक है और दूसरी ओर परिकल्पना-क्रिया का ध्राहक है। यह वह 
क्रिया है जिसे शिलर ने 'क्रीड़ा धुसि! की संज्ञा दी है, उसके लिए कीड़ाबूृत्ति का 
रूचय सौन्दर्य है ।* मनुष्य सदेव सौन्दर्य से खेछता है। अवतारवाद वस्तुतः 
मनुष्य की सहज प॒व॑ साधनात्मक 'क्रीड़ा वृत्ति' का उपज्ीब्य है। क्‍योंकि अवतारों 
की छीलाओं पुव॑ चरित-गानो में सौन्दर्य और भानन्द की भूखी मनुष्य की 
'क्रीड़ा बृक्ति' ही अपनी समस्त अलौकिक कहपनाओं के साथ साकार हुई है। 
क्रीड़ा बृत्ति ही साधक मनुष्य को रहस्य दुशा तक पहुँचाती है। सौन्दयंवादी 
अभिव्यक्ति में 'क्रीढा कृत्ति' को विशेष प्रसुखता मानी जा सकती है, जो 
साधक को रहस्व-दशा तक पहुँचाने की क्षमता रखती है। यह क्रिया 
आकस्मिक न होकर ठोस आधार भूमि पर अवस्थित है । गंभीरता थों आंतरिक 





१. साइकों, टा. ए. १३४ । 
२. साइको. टा. एू. १३५ ॥ 


उटर मध्यकालीन सादित्य में अवतारबाद 


आवश्यकता की त्तरह व्यक्त होती है, किन्तु कीड़ा शृत्ति एक प्रकार की 
बाह्य अभिव्यक्ति है। प्रायः इसका सम्बन्ध उस रूप से है जो चेतना से 
सम्बद्ध है। क्रीड़ा वृत्ति को जांतरिक जावश्यकताओं का प्रतिफल माना जा 
सकता दै। यों करपनाओं और काल्पनिक उड़ानों के माध्यम से जो भी 
अभिव्यक्ति होती है, उसे रचनात्मक कार्य कहा जा खकत। है; क्योंकि नवीन 
रचनात्मकता बुद्धि के द्वारा परिपूर्ण न होकर आंतरिक आवश्यकता से बाध्य 
क्रीड़ा बृत्ति की उपज होती है। रचनात्मक मस्तिष्क उस वस्तु के साथ क्रीढ़ा 
करता है, जिसके प्रति वह प्रेम रखता है । यदि यह कह्दा जाय कि प्रत्येक 
रचनास्मक कार्य की अन्तरास्मा में क्रीड़ा बृक्ति' का विकास है तो कोई अध्युक्ति 
नहीं होगी । प्रतिभाशाली, मेघावी एवं विद्वान व्यक्तियों में भी जा रचनात्मक 
समता होती है यह अपने मुरू रूप में वह "क्रीड़ा बृत्ति' है, जिसने उन्हें 
नित्य नत्रीन कल्पना्ों की सृष्टि करने के लिए प्रेरित किया है। इसके 
अतिरिक्त “क्रोड़ा बृत्ति' मनुष्य की अधिकांश प्रदृत्तियों को 'दमन-क्रिया? से 
मुक्त करती है, साथ ही उनकी क्षतिपूर्ति करते हुए मनुष्य को मुक्त आनन्द 
की उपलब्धि कराती है । 


अवतार-सृष्टि वस्तुतः मनुष्य की “क्रीड़ा-बृक्ति' की देन डै । वह सर्वोपरि 
ब्रह्म की नाना-अतीर्कों एव्रे प्रतिमाओं के रूप में परिकल्पना करता रहा है 
तथा अचतार कार्यों एवं चरित और छीला गानों में जो विस्तार दीख पढ़ता 
है उसके मूल में क्रीड़ा कृत्ति' का योग माना जा सकता है । क्रीड़ा वृत्ति! एक 
अत्यन्त प्रभावगालिनी सजनाध्मक वृत्ति है, अवतारवादी साहित्य एवं कला 
को सृष्टि एवं विकास में उसक्ता अपरिदााय योग रहा है। कभी-कभी क्रीढ़ा 
बृत्ति! पुनरावृसि के कारण अभ्यास का रूप घारण कर लेती है, जिसके 
फलस्वरूप एक ऐसी भ्रद्रृत्ति का उदय होता है, जिसे फ्रायड ने 'पूर्वावस्था को 
पुर्नस्थापित करने की जावश्यकता! ( ]९८९४४४ए णि शाह #शेप्र४8- 
#शाउशा रण 8॥ ९६१७७ 57+5प78007 ) कहा है ।* अतपुव्॒ सनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से विष्णु के खार-बार अवतरित होने का कारण युगपुरुषों एवं उपास्य 
प्रती्ों में विष्णु अवतार द्वारा पूर्वावस्था को पुनर्स्थापित करने की भावना 
प्रतीत होती है| बाद में चलकर राम-क्ृष्ण जैसे प्रभावशाली अवतारों में भी 
इस अक्त्ति का विकास होता है। 'राम-कृष्ण उपास्य रूपों में अवतार मात्र न 
होकर अवबतारी हो गए जिसके फलस्वरूप उनसे सम्बद्ध साम्प्रदायिक मान्यताओं 
में पु्ेस्थापत की श्रद्धत्ति विकसित हुई, जिसके फलस्वरूप विष्णु के समस्त 








१. वियोंड प्ले, प्रि. पृ, ७४। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में उटर 


€ मस्स्य, कूर्म, वराह, नूसिंह, वामन आदि ) अचत्तार राम या कृष्ण के ही 
अचतार माने गए । 


व्यक्तिकरण 


'क्रीड़ा वृक्ति! से सावास्मक कल्पना का आधिक्य रहता है। मनुष्य की 
'क्रीड़ा कृत्ति' की देन अवतार-पुरुष भी केवल व्यक्ति नहीं, अपितु भावों के 
पुरुष थे । क्योंकि अवतारस्व के रूप में केवछ व्यक्ति का नहीं, अपितु व्यक्तित्व 
का अवत्तार होता है ।* उल अवतार में व्यक्तितत उपादान की अपेक्षा 
सामूहिक, जातीय या सस्कृतिक उपादान अधिक दोते हैं। अवतार-लीछा में 
सहज साधारणीकरण की क्षमता होती है! इस साधारणीकरण की क्रिया में 
(लिविडो? या कामशक्ति विशेष योगदान करनी है, जिसके चलते ब्यक्ति नेता 
से प्रेम करता है। राम या क्ृप्ण की अचतार लीलार्भों में हमारी समस्त 
सनो भावनाएं नेता के आदर्शों से अनुकूलित ( (2070700764 ) हो जाती 
हैं। उसी प्रकार प्रति नेता के प्रति हमारे मन में ईपरया या #7878689? 
कृत्ति काये करती है। कछाकार प्रतिनेता या खलनाथक का चित्र इस प्रकार 
चित्रित करता है कि हमारी वृत्तियाँ समग्र रूप में द्वेप का ही भाव विद्ृत 
करनी हैं । अतएव अचतार-सर्य भो एक प्रकार का अनुकूलित ( (/000- 
४०7८१ ) सश्य है ! बहा वस्तुतः दिक-काल से परे दै, उसके आविर्भाव की 
चारणा हमारे मन को अनुकूलित करने वाली वह धारणा है, जो उसको अनु- 
कूलित सत्य के साँचे में ढालूकर व्यक्त करती है। इस दृष्टि से विभिन्न देशों 
की अवतारवादी भावना का अध्ययन किया जाय तो अनुकूलित सत्य होने के 
कारण ही, स्थानीयता, जानपदीयता, इत्यादि लक्षण अच्तार-रूपों में मिलने 
लगते हैं। मनोविज्ञान की चारणा के अनुसार देव राज्य का जहाँ से भारस्भ होता 
है, चेतना मुक्ति पा लेती है; मनुष्य वहाँ प्रकृति की कृपा का पात्र बन जाता 
है। आरमा जो व्यक्ति की मानस-पूर्णता ( +8ए०४०:४०६७।६५ ) का प्रतीक 
है, उसके फलस्वरूप कोई व्यक्ति जिसे अपने से अधिक पूर्ण रूप में स्थापित 
करता दे, वद्द “आस्सा! का स्वरूप हो सकता दे । यों मनोवेज्ञानिक का रूचय 
प्रायः आत्मसाक्षाककार या व्यक्तिकरण ( ग्राताएपैप्र&ए07 ) होता है | 
चूँकि ध्यक्ति अपने को “अहं! रूप में और “आत्मा! को पूर्ण रूप से जानता 
है, इससे वह 'इश्वर-प्रतिमा! से जभिन्न और अविभाज्य है; इसी को घा्मिक 
अर्थ में अवतार कट्ठते हैं। अवतार-रूप में अवतारों के दुःख और कष्ट वस्तुत्तः 





१. दूं, साइको, पू- १४४ | 
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ईश्वर के दुःख और कष्ट बन जाते हैं । अतएव जहाँ अवतार के द्वारा पूर्णता का 
साज्ञात्कार करते हैं, वहाँ सानव और देव-कर्शों का पारस्परिक सम्बन्ध प्रक 
प्रभाव ( 5पएएोथ्याल्प॑ंधा'ए ९€हैं०० ) प्रदर्शित करता है। इस प्रकार 
चेतन और अचेतन का ऐक्य होने पर “जहं! दिष्य छोक में अवेश करता है, 
जहाँ वह देव-कष्ट या 'देव-सुख' या 'देव-रति? में भाग छेता है।'* 'देव-ऋष्ट” 
के जिस ( जन्म-दुःखादि ) रूप का नाम अवतार है, वद् मानव स्तर पर 
व्यक्तिकृत प्रतीत होता दै। पाथकक्‍्य, प्रत्यभिज्नान और ग़ु्णो के आरोप, ये 
मानसिक व्यापार हैं, जो आरम्भ में अचेतन थे, धीरे-धीरे छुनकर चेतना 
द्वारा सक्रिय हो गए। आत्मा जब ईश्वर की “भाव-प्रतिमा? से प्रथक नहीं 
होती, तो वह एक ऐसे प्राकृतिक व्यापार को परिषुष्ट करती है, जिसे हम 
ईश्वर की ईरछा का ही काय मानते हैं। युंग के अनुसार “मनुष्य की चेेतनाव्मक 
प्रसिद्धियों का प्राकव्य वस्तुतः आाकृतिसूछक साव-प्रतिमाश्मक प्रक्रिया का 
परिणास है, अध्यात्मवाद की भाषा में कहा जाय तो, बह या तो दैवी जीवन- 
भ्रक्रिया का अंश है, या दूसरे दाब्दों में ईश्वर मानवीय प्रतिबिग्ब-्भाव में 
आाविभूत होता है।* युंग ईश्वर को भी पुक मनोवेज्ञानिक तथ्य के रूप में 
ही स्वीकार करता है; उसकी दृष्टि में देवता अचेतन उपादानों के मानवी- 
कृत रूप हैं, जो मानस की अचेतन क्रिया द्वारा स्वयं अपने को रहस्थो- 
द्वादित करते हैं । 


मनोकुण्दास्मक मनोविद्रुता ( .र्तिकत९कृपी९॥० 5क्रांडण[पराणा& ) 
यद्यपि अवतारवाद सुख्य रूप से प्राचीन एुवं मध्ययुगीन विषय रहा है, जिससे 
सम्बद्ध जनेक दृष्टिकोणों पर विस्तारपूर्वक विचार किया जा झुका है | फिर भी 
प्रायः आधुनिक युग में एक विशेष अचतारवादी भावना के यश्र-तत्र दर्शन 
हो जाते हैं, जो असामान्य मनोविज्ञान की दृष्टि से एक रोग ही प्रतीत होता 
है। मनोवेज्ञानिकों ने इसे 'सनोकृंठाप्मक मनोविदुलुता' की संज्ञा दी है। 
ऐसे रोगी अपने को समस्त जगत का स्रष्टा और सम्पूर्ण विश्व का शासक 
मानते हैं। यह प्रवृत्ति दो रूपों में छक्तित होती है। एक को आत्मपरक और 
दूसरी को भनन्‍यपरक कहा जा सकता है। भ्रथम प्रयृत्ति के अनुसार रोगी 
स्वयं को राम था कृष्ण या अपने उपास्य देवता का अवतार धोषित करता 
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है।! अत्यपरक मनोविदलता में रोगी दूसरे महान्‌ पुरुषों को अवतार पुरुष 
मानता है। अभी भी गांधी जो और नेहरू के जवतारत्व में विश्वास रखने 
वालों का अभाव नहीं हे । इस आशय की खबरों को पढ़कर नेहरू ने स्वयं 
उपहास भी किया था । इस कोटि की मनोविद्छता में अवतार जैसी संस्कार- 
गत “मूल-प्रतिमाएं? प्रेरक सूत्रों का कार्य करती हैं । 


सौन्दर्य शासत्र के आलोक में अबतारवाद 


मनोवेज्ञानिक अध्ययन के क्रम में यह स्पष्ट किया जा चुका हे कि अवतार- 
वाद का कतिपय मनोवैज्ञानिक प्रक्रियाओं से घनिष्ठ सम्बन्ध है। वस्तु के प्रति 
सौन्दर्य-चेतना भी मनोवेज्ञानिक प्रक्रिया की एक विशिष्ट सरणि हे जो साद्दित्य 
एवं कलासृष्टि की मूल प्रेरणा रही है । साहित्य एवं करा से घनिष्ठ सम्बन्ध 
होने के कारण अवतारवाद भी सौन्दर्य-क्षेत्र का प्रमुख विषय माना जा सकता 
है; क्योंकि दोनों समान रूप से मसूह्यांकन, सौन्दयं-बोध, बिम्ब-निर्माण एवं 
उनकी रमणीय अनुभूति की क्षमता प्रदान करते हैं। सौन्दर्य की तरह 
धवतारत्व भी वह कलानुभुति है, जिसके वृन्‍त पर अवतारवादी साहित्य 
और कछा के पुष्प खिलते रहे हैं। अत्तएब आछोच्य अध्याय में सौन्द्य- 
शास्त्रीय दृष्टि से अवतारवाद का विवेचन क्भीष्ट हे । 


सोन्दय-बोध 


सामान्य-भाकपंण की तुझना में सौन्दर्य-बोध भाकषंण की अपेक्षा 


कण-कण शभाभ--__+_+_-ज-_नई..>_...ननन 


१. ऐसे अवतारों की घटनाएँ आए दिन समाचार पत्रों में पढ़ने को मिलती है । कृष्ण 
का उदाहरण :--कुछ द्वी वर्ष पहले की घटना है--एक गृहस्थ व्यक्ति ने अपने को 
कृष्ण घोषित कर अपने भक्तों और चेलों की टोली बना ली थी। वह प्रायः 
कृष्णोपासक गृहस्थों के यावों में जाकर उनकी स्त्रियों के साथ रास क्रीड़ा या 
गोपीवत्‌ आचरण कराया करता था! 

राम के अवत्तार की एक दूसरी घटना 'शहाबाद' जिले की है । १९५९ या 
६० में एक व्यक्ति स्वयं राम बना था और शेष उसके भाई लक्षमण श्त्यादि 
भाई और अनुचर बने थे । बाद में पुलिस ने इन्हें पकड़ लिया था। (7080 
म&पं&0 २३-२४-२-६२ ) में सम्बलपुर की एक घटना में बतलाया गया था 
कि एक हृत्यारे व्यक्ति बजा चमार ने अपने को कलियुग का परशुराम धोषित 
किया था। ( इंडियन नेशन, फेब्र. १९६२ ) के एक विवरण के अनुसार 
गंगटोक! में अभिषिक्त होने वाले लामा ने अपने को अवलोकितिश्वर का अवतार 
घोषित किया था । 

२, ( [प्रतांढा ४४४०० २६. २-६२ ) के पक विवरण के अनुसार एक ईसाई बृद्धा 
जब वोट डालने गई, तो उसने पोलिंग आफिसर से कहा कि मैं नेहरू को बौट 
दूँगी, क्योंकि वह इसा का अवतार है। 
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मृझ्यांकन से अधिक सम्बन्ध रखता है (* ग्राहक को जिस वस्तु या व्यापार का 
सौन्दयं-बोध होता है, सौन्दर्य वम्तुतः उस वस्तु याष्यापार का स्वीकार्य या ग्राह्य 
मुक्यांकन है। हक की समीदयग् प्रज्ञा में सौन्दर्य -बोघ का अनियाय स्थान 
है। सौन्दर्य-बोघ की दृष्टि से किसी वस्तु का प्रत्यक्षीकरण आकस्मिक और 
जिज्ञासात्मक दो प्रकार का दीख पढ़ता है। प्रत्यक्षीकण की इन दोनों 
अक्रियाओं में ग्राहक के मन में वस्तु के प्रति संवेदना सहजात रूप से होने 
रूगती है। इस क्रमिक प्रक्रिया में प्रागनुभविक ज्ञान, चिन्तन, पूर्वानुभूति 
तथा सौन्दर्य जौर कुरूप के विभिन्न-विभिन्न आयामों के ता्किक विधेक कार्य- 
रत रहते हैं । वस्तु के प्रति संवेदनशील होते ही ग्राहक की उपचेतना से 
निकल कर उक्त तक्त सक्रिय चेतन का रूप घारण कर लेते हैं, जिसके 
फलस्वरूप निर्णय और मूल्यांकन की श्रक्रिया का क्रम गतिशीरू हो जाता हे । 
सौन्दर्य-बोध में रुचि गौण होती है, क्‍योंकि बोध में ज्ञानाट्मक अनासक्ति 
के प्रव्यय मौजूद हैं। इसके विपरीत अचेतन एवं चेतन में निदह्चित सक्रिय 
तर्चों के योग से सतत्‌ प्रवहयमान मृल्यांकन को अक्रिया श्रमुख होती ह्ठै। 


मानक ब्रिस्ब-सौन्दर्य-बोध के मुल्यांकन-क्रम में पूर्व निर्मायक कछ्पना का 
विशिष्ट भी योग रहता है क्योंकि वह पूर्वानुभूत वस्तुओं के उत्तमांगों का आनु- 
पातिक जोड-घटाव करने के उपरान्त मानक बिस्तर! ( 5087087पऐ ॥778286 ) 
का निर्माण करती है, जिसकी तुलना में आहक के मन में वस्तु का सापेक्ष 
मुल्यांकन-कम चलने छगता दै। अतएव सौन्दर्य-बोध में यदि मूछयांकन की 
प्रक्रिया अनिवाय अस्तित्व रखती है, तो 'प्रतिमानक बिम्ब”ः भी सूल्यांकन- 
क्रम में मृल्य-इकाई ( ५४७।०७ था ) का कार्य करता है। 'मानक ब्रिम्ब! 
कर्सा के अतिरिक्त ग्राहक में अधिक निर्मित होता है, इसे दम देश-काल, 
भौर परिस्थिति, सामाजिक परिवेश तथा संस्कारणत और अभ्यासयगत मनो- 
अन्थियों से आवेष्ठित मान सकते हैं । यों सोन्दर्य-भावना की दृष्टि से वस्तु का 
मुह्यांकन भी मात्रा और परिमाण के अनुरूप घटता-बढ़ता रह्दता है। यह 
सात्रात्मक परिवर्तन या तो स्वीकारात्मक होता है या निषेधास्मक । हम 
दूसरे शाब्दों में कह सकते हैं कि स्वीकारात्मकता सुन्दर की पुष्टि करती है 
और निषेधात्मकता कुरूप की । इस प्रकार सुन्दर और कुरूप के समतुलून से 
कमझशः एक ऐसे आरोह और अवरोह के दक्षन होते हैं, जो सोन्दर्य-मह्य को 
विद्युत करने की असीम चामता प्रदर्शित करते हैं । इन्हें निम्न प्रकार से भी 
प्रस्तुत किया जा सकता है।!--- 
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ट्रि । “एएणणणएणणएणा विवृप--ताढ का, विरार्धा 
हैं। | -  विकृत--चुपर्णला" 
नशा ही कुत्सित--मारीच्" 
निज - भयंकर--सेघना द* 
|. ज्ुगुप्सित--कुम्मकरण** 


'--जघन्य---रावण** 





२. रा, मा. ( काशि ) पृ. ५० | 
बिनु पद हइले सुनै बिलु काना । कर बिनु करम करे विधि नाना । 
आनन रहित सकल रस भोगी । विनु बानी बकता बड़ जोगी । 
तन विनु परस नयन विनु देखा। गहे प्रान विनु बास असेषा | 
सोह प्रभु मोर चराचर स्वामी | रघुबर सब उर अंतरजामी। 
. रा. मा. ( काशि, ) प्‌. ८२, तथा पृ. ३४१। 
देखराबा मातहि निज भद्भुत रूप अखंड । रोम रोम प्रति लागे कोटि/कोटि बह्यड 
- रा. मा. ( काशि- ) ए. १०० । 
राम रूपु अरु सिय छबि देखें । नर नारिन्ह परिहरी निमेष 
४. रा, मा, ( कान्षि, ) ४. ८७ । 
स्थाम गौर सदु बयस किसोरा । लोचन सुखद बिस्व चित चोरा । 
मूरति मधुर मनोहर देखी। भयेउठ विदेहु विदेहु विसेषी। 
७५. रा. मा. ( काशि. ) ए. ८९ । 
घाए धाम काम सब त्यागी । मनहु रंक निधि लूटन लागी । 
निरखि सहज सुंदर दोउ माई । होई सुखी लोचन फल पाई। 
६. रा. मा. ( काशि. ) १. २६९ । 
७. रा, मा. ( काशि. ) प्‌. ८५ पृ. २७५ । 
सूपनखा रावन के बहिनी। दुष्ट हृदय दारुन जस अद्दिनी। 
नाक कान बिनु भई बिकरारा /जनु खत्रव सैल गेह के थारा। 
<. रा. भा. ( काशि. ) ए. २८०-२८१। 
९. रा. मा. ( काशि. ) ५. ३१७, ३२५७, ४५७, ३६८ | 
१०. रा. मा. ( काशि. ) पृ. २६२, १६१ । 
११, रा. मा. ( काशि. ) ए. ३४४, ३१४९, ३५४ | 
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सामान्य आकर्षण 

प्राथमिक प्रकृति के अनुसार सौन्दर्य-संवेदुन' धामान्य क्राकर्षण का सूछ 
कारण प्रतीत होता है । यों सामान्य आकर्षण उस मानसिक प्रत्यक्ष-घोष पर 
आधारित रहा है, जिस पर मनोविज्ञान और द्शन दोनों प्थक-एथक विचार 
करते रहे हैं । आधुनिक दार्शनिक वस्तु के प्रत्यक्-बोथ में घारणा, बोध 
( #ऋ709७602० ) और पऐन्द्रिय-संवेदन के अतिरिक्त प्रागनुभविक्त ज्ञान 
( 4एएषं०ा ंटग्0ए)०089 ) का भो योग मानते हैं, जब कि मनोवेज्ञानिक 
प्रस्यक्ष-बोध में ऐन्ह्य-संवेदन, अनुभूति और विम्ब-निर्माण के साथ नेसर्गिक 
धृत्तियों का विशेष योग बतलाते हैं । किन्तु हमारा प्रयोजन दशन या मनो- 
विज्ञान की दृष्टि से प्रत्यक्च-बोध पर विचार करने की अपेक्षा प्रस्यक्ष-बोघ की 
केवल एक क्रिया--सामान्य जाकषंण से है । 


सामान्‍य आकर्षण प्रस्यक्ष-बोध की वह क्रिया है जिसके अन्तर्गत वस्तु के 
प्रति दृष्टा के मन में जो धारणा बनती है, उसके प्रति शचि या अभिरुचि का 
नियमन करने पाली संवेदनाएं वस्तु के प्रति सहज द्वी स्वीकार्य या ग्राह्या, 
पसंद या प्रशंसा का भाव उदित करतो है । अतः वस्तु के प्रति सामान्य 
अआकषण के निर्माण में अभिरुचि का विशेष योग रहता है । यों आकर्षण- 
ब्यापार में सावधानता वह क्रिया है, जो सामान्य आकर्षण-प्रक्रिया के भारम्भ 
में आती है। साचधानता के बाद ही अभिरुचि सामान्य आकर्षण-ब्यापार को 
चरितार्थ करती है । इस प्रकार आकृषण-व्यापार में सावधानता और अमि- 
रुचि ये दो अवस्थाएं प्रतीत होती हैं, जिनमें सावधानता प्रारम्भ में थाती है 
और अभिरुचि बाद में । इसके अतिरिक्त वस्तु के प्रति सजग या सचेत होने 
का कार्य हमारे जन्मजात्‌ अभ्यासों (779077 ॥80753 ) से सम्बद्ध है । 
अतः सावचधानता भी अभ्यास बृक्ति के अन्तर्गत आनेवाली एक अभ्यासगत 
प्रक्रिया है । वस्तु के प्रति सावधान होने के उपरान्त हमें वस्तु ( दिक्‌-कार 
सापेक्ष वस्तु ) का बोध द्वोता है, यह बोध ही आगे चलकर क्रमशः घारणा के 
रूप में परिवर्तित हो जाता है । वस्तु के प्रति धारणा तभी पूर्ण होती है, 
जब उसमें रुचि का योग हो जाता है, और सामान्य जाकर्षण की स्थिति 
उत्पन्न हो जाती है । 

सामान्य भाकषंण की तुछना में सौन्दर्य-बोध में वस्तु के प्रति परिच्रय 
और आस्था श्रधिक निहित है । इसी से सौन्दय-बोध में वस्तु-सापेक्षता 
विद्यमान है। उसमें मानक बिर्व! के योग से मूल्यांकन की क्रिया भी 


१२, से, बि. ए. ३१। 





आधुनिक शान के आलोक में ज्टर, 


चलती रहती है । सौन्दर्य-बोध के ही उच्चतर सोपान-क्रम में आनेवाली 
“सौन्दर्या सिरुचि!, सौन्दर्यानुमृति, रमणीयानुभूति में ध्यान से देखने पर सूचम 
अन्तर विदित होता है | सौन्दर्या मिरुचि में सृल्य-षोच के साथ-साथ आस्वादन 
की अभिरुचि जाग्रत होती है जिसके फलस्वरूप छचय वस्तु के प्रति होने- 
वाली प्रत्येक सौन्दय-प्रक्रिया में अभिरुचि का योग मिलने छगता है और 
भोक्का का भाव-प्रवाह सतत्‌ क्रियाशील हो जाता है । भावन के साथ ही 
वस्तु के श्रति चिन्तन का संचार होता है । 'खौन्दर्याभिरुचि की अन्तिम अवस्था 
स्मणीयानुभूति की स्थिति मानी जा सकती है । रमणीयानुभूति में ज्ञानात्मक 
क्रिया से अधिक रमण-क्रिया की प्रधानता रहती है। इसके अतिरिक्त मूहयां- 
कन पक्ष गौण हो जाता है, पेसी स्थिति में मभानक-बिस्थ” का निर्माण-कार्य 
अवरुद्ध सा रहता है | सौन्दर्य-खोध में जो ज्ञानास्मक उदासीनता होती है, 
रमणीयानुभूुति में प्रायः उसका छोप ही हो जाता है। रमणीयानुमृति में 'रस- 
णीय आलम्बन-बिम्ब!ः इतना आस्मनिष्ट षना रहता है कि उसके मानसिक 
सक्षिकर्ष से भावक के मन में जास्मरति, आत्मक्रोा! और आत्मास्वावन की 
क्रियाएं ज्ञाग्मरत हो जानी हैं । किन्तु सौन्दय-बोध में इन क्रियारओं का संवेगा- 
स्मक प्राबकढष्य नहीं होता, वह 'सानक बिम्व! के माध्यम से सौन्दर्यानुचिन्तन 
तक ही सीमित रहता है | सौन्दयं-बोध का आस्वाद अतिमानित ( 5६87- 
0870]880 ) हुआ करता है । “मानक-बिम्ब!की भावकता ग्राहक की ग्रहण- 
झीलता और उसको झोक्षणिक योग्यसा पर निर्भर करती है । यदि सहदय 
रूढ़ियद्ध और परम्परानुगामी है, तो सौन्दर्य-बोध की प्रक्रिया-क्रम में निर्मित 
होने वाले 'मानक-बिम्य!ः भी परम्परागत संकीणता से सम्फृक्त रहते हैं। हसी 
से परवर्ती युग की रूचय-पस्तु के मुल्यांकन में वह अपने परम्परागत मानक- 
बिस्थों ( मुल्य इकाई” ) के द्वारा ही मृकयांकन करता है; जिसके फलस्वरूप 
अद्यतन रूचय वस्तु और परम्परागत मात्तक विम्ब के बीच में अन्तरावरोध 
उपस्थित हो जाता है, उसे हम मक्यावरोध और “मूल्य विपर्यय” भी कह 
सकते हैं । हसी से आधुनिक रमणी, आधुनिक चरित्र और जाघुनिक कविता 
का सौन्दर्य-वोध परम्परागत 'मानक बिस्यों? के द्वारा निर्णीतर होने के कारण 
सौन्दर्य-बोध की दृष्टि से एक प्रकार का मूल्यावरोध ही प्रस्तुत करता है $ 
यह मल्यावरोध ही सौन्दय-विधान में संकी्णता का मुख्य कारण रहा है । 


किन्तु सौन्दर्यचेता सहृदय जब युग़ालुरूप परम्परागत सानक बिस्यों के 
स्थान में युग-सापेक्ष मानक-बविस्यों के निर्माण की क्षमता अपनी इृष्टिभंगी 
या इष्टि-चेतना के नवीनीकरण द्वारा उत्पन्न कर छेता है, तभी वह अपने युग 
५१ म० अ० 
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के विभिन्न सौन्दयपरक उपादानों ( साहित्य कौर कछा में व्यक्त ) के 
वास्तविक सौन्दर्य-बोध का मूल्यांकन करने की दक्षता या योग्यता से युक्त 
माना जा सकता है । उसका मूल्यांकन मूल्यावरोध के स्थान में सूल्य-प्रवाद 
या अद्यतन मूल्यांकन का चझोतक हो जाता है। अवतारबादी सौन्दर्य-घ्रोध॑ में 
अवरोध और प्रवाह दोनों मिलते हैं। एक ओर तो जवतार-बिम्बों में रूढ़ि- 
वादिता परम्परानुगामी होकर चलती दाख पढ़ती है, दूसरी ओर उसमें 
युथ-सापेक्ष भावनाएं मिल-मिलक कर उसे नवीन-प्रवाह से भी युक्त कर देती 
हैं | सौन्दर्य-बोध की दृष्टि ले झवतारबाद मानक-बिम्ब-निर्माण की एक प्रक्रिया 
है ! ग्राहक अवतारवादी मानक बिम्ब के माध्यम से ब्रह्म के आविभूल सौन्दर्य 
का चिन्तन करता ढै । अतः दिव्य देवताओं छचतार-मूर्तियाँ ग्राहक के मानक 
बिम्ब की ही अनुक़ृति प्रतीत होती हैं । ये अवतारवादी मानक-विम्ब विभिज्ष 
ईश्वरचादी देशों की घारणा, आस्था और विश्वार्सो के जाघार पर पौराणिक 
उपकरणों एवं पुनर्निर्मायक कल्पना की सहायता से निर्मित होते हैं । उनके 
अद्भुत मुख, हाथ, आक्रति, रंग, पेर, शरीर, मुद्रा इत्यादि की निर्मिति में 
उपयुक्त उपादानों के योग थे रचे गये मानक बिम्बों का वी चमत्कार जान 
पड़ता है । इसी स्थकू पर यह विचार कर लेना समीचीन प्रतीत होता 
है कि ईश्वर के प्रति मानसिक धारणा का उद्भव और विकास केसे होता है ? 
मनुष्य स्वभावतः या अपनी बाह्य और अन्‍्तःप्रकृति के द्वारा शासित, 
संयमित और नियमित है। अन्तः और बाह्य प्रकृति ही उसके जीवन-व्यापार 
की संचालिका हे । यह संचालिका प्रवृत्ति चेतन थौर अचेतन दोनों में 


समाहित है । यही ब्ैत्ति उसके मन में किघती अज्ञात शक्ति के दर्शन, नियमन 
इत्यादि की धारणा उत्पन्न करती है । धारणा बस्तुतः बिम्बीकरण के माध्यम 
से घारणा-बिम्ब का ही एक रूप है। व्यक्तिगत घारणा-बिम्ब ब्यक्ति-चेतना 
से निकलकर कलात्मक आविर्भाव के द्वारा सामाजिक धारणा-बिम्ब के 
रूप में परिणत हो जाती है । इस प्रकार यदि यथार्थवः देखा जाय तो ब्रह्म 
का आविर्भाव-धारणा-बिम्ब के ही कलात्मक भाविर्भाव की प्रक्रिया है। इसका 
सामाजिक सौन्दर्य-बोध ही कछाकार की प्रतिभा का बल पाकर “घारणा-विग्ब! 
को “मानक-बिम्व! के रूप में प्रस्तुत करता है। अजवतारवादी 'मानक-बिस्बों? 
में रूढ तरवों के अतिरिक्त युग-सापेक्ष तत्व भी रहते हैं । फरूतः इस कोटि 
के बिम्ब अपने युग विशेष में आकर मूर-बिग्ब ( 7000700888 ) या 
भाव-अतिसा ( /70९६एए७।| ग॥रक४० ) का स्थान ग्रहण कर लेते हैं। 
युग-विशेष का अवतार-चेता कछाकार केन्द्र परिक्षिचत्‌ मूछ-बिम्ब का जाश्रय 
छेते हुए युग के अनुरूप अवतार-बिम्षों की सष्टि करता दे । 


आधुनिक श्ञान के आलोक मे चर 


सृष्टि के महत्तर उपादानों में जवतार-बिस्च्ों से सम्बदित सौन्दर्य 
रमणीयानुभूति से लेकर रहस्यथानुभूति तक व्याप्त है । अचतार-रूपों की | 
जागतिक व्यापकता और सृष्टि के मदत्तर उपादानों ( पंत, समुद्र, आकाश, 
ग्रह, नक्षत्र आदि ) से स्वरूपित उनका विराट-रूप एक ऐसे ब्यापक बहिमुंसी 
वसतुगत सोन्दर्य की सृष्टि करते हैं, जो द्रष्टा को विस्मयविमृद कर देता 
है। इसी बहिनि्ठ व्यापक सौन्दर्य में उदात्तानुभूति का भावन होता है। 
उदाक्त-बिम्ब॒वस्तुतः रमणीयता के बहिसुसत्री, व्यापक एवं समहान्‌ उपादान 
ही हैं, जो द्वष्टा में आश्रय, भयमिश्रित इष्टि-संवेद्ना का संचार करते हैं । 


रहस्यानुभूति व्यापक उदात्तानुभूति का ही अन्तमुंखीकरण है। क्योंकि 
उदात्त-बिम्ब ही आत्मनिष्ठ होकर रहस्यवादी सम्बन्धों का उपस्थापक हो 
जाता है। यों तो उदात्त-बिम्बों के ओदात्य में भी रहस्य अन्तनिद्धित रहता 
है; किन्तु उनकी आअनिवंचनीयता और “मूक स्वादनवत” स्थिति, उन्हें 
अधिक रहस्य-सम्बन्धों से परिएण कर देती दे । रहस्यानुभूति में विश 
और व्यापक ब्रह्म अणु या मनोगत अन्तर्यामी रूप धारण कर रहस्थद्शन 
का रचय बन जाता है । सगुण संत सन बानी? से “अगम-अगोचर! ब्रह्म में 
विस्मय-विमूढ़ करनेवाले औदाश्य का ही दर्शन करते हैं; जिसकी “विचित्र 
रचना! देखते हुए तुलसीदास 'मत ही मन! समझ कर रद्द जाते हैं । अतरुव 
बहिनिष्ठ उदात्तानुभूति ही आत्मनिष्ठ चरमावस्था में रहस्यानुभूति का रूप 
धारण कर लेती है | 'महतोमहीयान” विराट-ठपास्थ अगोरणीयान” अन्तर्यामी 
के रूप में परिवर्तित हो जाता है। इस प्रकार रहस्यानुभूति आर्मनिष्ठता की 
चरम सीमा ही नहीं अपितु सोन्दर्यानुभूति की भी चरम सीमा को दोतित 
करती है , जहाँ ज्ञाता ओर ज्ञेय, विषयों और विषय मिऊकर अभिन्न हो जाते 
हैं। रहस्य-द््शन के आरम्भ में उठनेवाली जिज्ञासा ( कबीर के शब्दों में--- 
छाली देखन मैं गयी” ) तुष्टि होते ही स्वयं उस रूप में ( मैं भी हो गयी 
छाऊ ) छीन हो जाती है । 


कोरूप्य 

सौन्दर्य का निषेधात्मक मूल्य ही कुरूपता की सीमा के अन्तर्गत जाता 
है।! काव्य एवं कला में कौरूप्य के परिचायक अनेके उपादान कुरूपता के 
विभिज्ञष सान्नास्मक या गुणात्मक वेषम्य की ओर इंगित करते हैं। सुन्दर 
वस्तुओं की पऐन्द्रिक-म्राहकृता जाश्रय व्यक्ति के मनमें जिन भावनाओं का 


१. हि, ऐस्थे. पू, ४०१। 
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संचार करती है, उनको भावोहीपन की माश्रात्मक दृष्टि से कतिपय श्रेंणियोँ 
, मैं विभक्त किया जा सकता है। सौन्दर्य के उब्चतर मूल्‍्य-विभाजन की चर्चा 
हम कर खुके हैं जो सरोन्दर्य के ग्राह्म या स्वीकाराश्मक पत्ता का प्रतिनिधित्व 
करते हैं । किन्तु इसके अतिरिक्त सौन्दर्य का निषेधास्मक मूल्य कतिपय रूपों में 
विभाजित किया जा सकता है, जिन्हें क्रमशः--विद्रुप, विकृृत, कुल्सित, 
भर्यंकर, जुगुष्सित और जघन्य रूपों में विभक्त किया जा सकता है; क्योंकि 
कुरूपता का निषेधास्मक सौन्दर्य-मूल्य प्रायः उपयुक्त विक्रतियों के द्वारा ही 
उनके मान्नास्मक न्‍्यूनाधिक्य को सूचित करता है । वस्तु के प्रति जब हमारी 
ड्तेजना नकारात्मक होती है, उस समय हमारी सौन्दयबूृत्ति आलग्बन 
वस्तु का निपेघास्मक मूल्यांकन करती है । आलम्बन वस्तु की 
अनुमानित कुरूपता के अनुरूप जब सामान्य कुरूपता का धारणा-बिम्ब 
बनता है, सभी कुरूपोन्मुख मूल्यांकन प्रारम्भ हो जाता हैं। धारणाबिम्ब 
की उपहासास्पद विकृति ही विद्युपता की संयोजना करती है । 'रामचरित 
मानस' की प्रसिद्ध 'शूपर्णरबा! को विद्वुपता के उदाहरण-प्रकारों में अरहण किया 
जा सकता है। जालम्बन वस्तु की धारणा-बिम्ब के विकास में विद्रुपता के 
ख्राथ या पृथक अरूचि का भी भावन जब होता है, तो उसके फलस्वरूप 
(विक्ृत! घारणा-बिग्ब का निर्माण होता हैं । 'विराज' उस घारणा-बिस्थ का 
उचित प्रतिनिधि माना जा सकता है। आलरूम्यन वस्तु जहाँ 'कुत्सित”' मनो- 
बृत्ति का भावन कराती है; वहाँ घारणा-बिस्ब के निर्माण में अरुचि, क्रिंचित्‌ 
ईर्ष्या, किंचित घृणा, और द्वंषयुक्त क्रोध का योग होता है । कुत्सा के शमन 
की अभिराषा आश्रय में प्रबक हो जाती है। कभी-कभी घटनाओं का जारोप 
कवि सुन्दर वस्तुओं पर इस प्रकार करता द्वे कि वह कुत्सित बिम्ब का ही 
अधिक निर्माण करने में सहायक द्वोता है। स्वर्ण स्ुग के रूप में मारीच 
इसका सुन्दर उदाहरण जान पड़ता है। भयंकर कौरूप्य में आतंक, न्रास, 
डर, उत्पीड़न इत्यादि सम्मिलित रहते हैं। इनके मिश्रित प्रभाव से हृदय- 
द्वावक या लोमहर्षक भयंकर-बिम्य भयंकर कौरूप्य” का द्योतन करता है । 
'मेघनाद! में इस प्रकार विशेष के दर्शन होते हैं। भयानक से किंचित भिन्न 
प्रकार का अदभुत! भी द्वोता है । किन्तु अद्भुत में जातंक या हृदय- 
ब्रावकता की सदव सम्भावना नहीं रहती । अद्भुत कौरूप्य और सुन्दर दोनों 
का परिचायक जान पढ़ता है, भावना क्रम के भेद से 'सुरसा' में अकछूस 
कौरूप्य तथा “हनुमान! में अद्भुत सुम्दर का भावन होता है।* आलम्बन वस्तु 


१, रा. मा. ( काशि. ) पृ. ३१० । 


आधुनिक शान के आलोक में ज्य्डे 


के ड्ार जब कुरूसि, घृगा, विकृति हस्यादि की सृष्टि होती है, वहीं जुगुप्सित 
कौरूप्य की सृष्टि विदित होती है। मात्रा की दृष्टि से जुगुप्सा में कुरूपता की 
मात्रा सबसे अधिरू रहा करती है । किन्तु कौरूप्य की चरम सोमा 'जबन्य! में 
मूर्त होती है। 'जबन्य! में प्रायः सौन्दर्य का पूर्ण निषेध हो जाता दे । यदि 
सौन्दर्य-मूढ्य को दृष्टि से 'राम चरित-मानस” का विश्लेषण किया ज्ञाय तो 
सुन्दर और कुरूप का यह वेषम्य अनेक पात्रों में स्पष्ट प्रतीत होगा । विशेषकर 
कुम्मफरण और रावण क्रमशः जुयुप्लास्मक जोर जघन्य कुरूप के वास्तविक 
जदाहरण माने ज्ञा सकते हैं। “राम? अन्तर्यामो ब्रह्म के रूप में जहाँ सौन्दर्य 
के चरममूल्य 'रहस्यानुभूति! का प्रतिनिधित्व करते हैं, रावण भी अपने 
निषेधास्सर सूलय के चरम रूप “जघन्य कुरूप” का वास्तविक प्रतिनिधित्व 
करता है। इस प्रकार सुम्दर और कुरूप एक ही सौन्दय-हकाई के स्वीकारा- 
स्मक और निपेधात्मक पक्ष का द्योतन करते हैं, जिनकी चरम सीमाएं क्रमशः 
रहस्यानुभुति और जबन्य में परिलक्षित होती हैं। कछा ( पाश्चात्य ) ग्रे 
कुरूपता का समावेश उन दोषों के रूप में हुआ जो सौन्दर्य की मर्यादा को 
और उच्चतर करते हैं ।* अतः अत्यय की पूर्ण एवं मूर्त अभिष्यक्ति के लिप 
कुरूप खिन्नण की उपेक्षा नहीं की जा सकती । भारतोय साहित्य का सौन्दय्य- 
विधान भी कुरूप ओर सुन्दर के समतुछित रूपांकन से पूर्णरूपेण परिचित्र - 
रहा है। विशेषकर अवताश्वादी सौन्दर्य-विधान में शिव और अशिय, सुन्दर 
और कुरूप तथा भक्ता औरूबुरा का अपूर्व चित्रण हुआ है। इसमें सन्‍्देह 
नहीं कि कुरूप का विशेष म्वतंत्र अस्तित्व जादश कछामिव्यक्ति के च़ेन्न में 
सम्भव नहीं है, किन्तु फिर भी सुन्दर की पृष्ठभूसि में उसका अस्तिस्व 
अनिवाय सा जान पड़ता है। यद्यपि यथार्थवादी कला में कुरूप की अभिव्यक्ति 
खरम-रूप में मिलती है । फिर भी कुरूपता भी परमसत्ता की अभिव्यक्ति 
का ही एक अंश है । खौन्दर्य का आदर्शीकरण कुरूपता के सश्निवेश्ञ द्वारा ही 
होता रहा है, विशेषकर अवतारवादी सौन्दय्ये-विधान में कुरूप और सुन्दर का 
अभिनव सामंजस्य प्रायः सर्वन्न देखने में आता है । 


र्मणीय बिम्बबाद ( 3०४0९४० ॥॥०४27)आ॥ ) 

सौन्दर्य वस्थुतः अरूप का रूपात्मक दर्शन है। रूप की अभिव्यक्ति, 
प्रतीति या प्रतिबिम्ब के द्वारा द्ोती है। जिन पदार्थों, वस्तुर्जों और मू लियोँ 
में ईश्वर के अवतार या 'प्राकठ्यथों की धारणा की जाती है, उन्हें पारकर ने 
रमणीय यंत्र! ( )९७)९४० 7४507पराए०ा  ) को संज्ञा दी है । 


१. हि. ऐस्थे. पृ ४०३। २. प्री, रस्थे, पू, ७२ । 
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करपना अपनी चरम सीमा पर तब पहुँच जाती है, जब उसे परमसत्ता के 
परिवेज्ञ में देखते हैं; जो वस्तुगत सौन्दर्य से अपनी एकता और अविभाज्यसा 
के चलले स्वतः पृथक हो जाती है। किसी भी उद्बतम वस्तु से सौन्दय को 
सुलना नहीं हो सकती; क्योंकि परम सौन्दय ईश्वर में ही निहित है ।* भरूति 
और कछात्मक कृतियाँ स्थूछ या भौतिक सौन्दय के अन्तर्गत आती हैं, किन्तु 
विरोधाभाख॒ तो यह है कि सुन्दर भौतिक सत्य नहीं है, क्योंकि वह पदार्थों 
में अवस्थित न होकर, मनुष्य की सक्रियता और आध्यात्मिक शक्ति में है । 
विषय और रूप आन्तरिक सत्य हैं ओर उनका स्वरूप प्रतीति है । कल्हाकार 
सौन्दर्या भिच्यक्ति के द्वारा परम सत्य की प्रतीति कराते हैं। क्रोचे के मत!नु- 
घार अरूप को रूप देकर व्यक्त करनेवाले भक्त भी बहुत महान कवि एवं 
कलाकार हैं ।* अवतारवाद परमसत्ता के ब्रिस्त्रीकरण की पक प्रक्रिया है, जिसके 
द्वारा भाषक परम सौन्दय का भावन करता है । मनोवेज्ञानिक सौन्दयवादी 
समीक्षक कला का भूल्यांकन आास्वादन या आनन्द की दृष्टि से करते हैं; 
किन्तु आस्वादन को यदि सामान्य इकाई माना जाय तो बह मूल्य जाति 
( हु।ए0 ) का न ट्ोकर मात्रा का ही अधिक सूचक हो सकता है। 


इस प्रकार सुन्दरता के सम्बन्ध में कसर यह प्रक्ष उठता है कि सौन्दर्य 
कहाँ है ? किसमें है? सामान्यतः किसी वस्तु को देखकर हमारे मन में एक 
भावना उत्पन्न होनी है, जो उस वस्तु के प्रति सुन्दर या असुन्दर की घारणा 
का निर्माण करती है ।? किन्तु पुनः यह प्रश्न खड़ा हो जाता है क्रि सौन्दर्य 
किसमें है; मन में निहित भावना में है या वस्तु में। यदि यह माना जाय 
कि वस्तु में है तो देखना यद्द होगा कि सौन्दर्य प्रस्येक वम्तु में है या कुछ 
२, एस्थे, ए. २१६३। २. एस्थे, पृ. १३-१४ | 
३. पाश्चात्य दहन में घारणा ( 07०९४ ) पर विशद विचार हुआ है। बुद्धिवादी 
( डेर्काट-गणित, स्पिनोजा-रेखागणित, लाइवनिज-मनॉड ) दाशनिर्को ने प्राग्नु- 
भविक सिद्धान्त के द्वारा ज्ञान के विकास पर विचार किया, उघर अनुभव वादी 
लॉक, वकले, हयुम आदि ने शान की अनुभव सापेक्षता का प्रतिपादन किया । 
परन्तु काँट में ढोनों का समन्वित रूप मिलता है। अनः इन तीनों सम्प्रदायों में 
तीन प्रकार की धारणाओं? का अचार हुआ । बुद्धिवादियों करी धारणा अनुभव 
निरपेक्ष थी और अनुभव-वादियों को अनुभव-सापेक्ष । किन्तु कॉँट ने भारणार्थो 
के प्रति एक भिन्न मत प्रतिपादित किया। चूँकि कॉँट के मतानुसार संवेदना 
( 8९054 0४०0 ) और बोध ( 0फरव०7४७09॥78 ) दोनों के ज्ञान के साथन हैं । 
धारण के निर्माण में इन दोनों का योग है। कॉट ने कहा है--छ82080909 
ज्ांबी0प॥ एावेशांताएंएड 45 जाधव ब्ात॑ प्रातेशइधातेंए[ का 
#थााडं]0ए 48 ९०७ एज, 
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ही वस्तुओं में ।* चास्तविकता तो यह ज्ञान पढ़ती है कि सभी वस्तुएं सभी 
को था कुछ बसस्‍तुएं भी सभी को समान रूप से या समान मात्रा में, सभी 
काछ में या सभी स्थानों में सुन्दर नहीं छगतीं । यदि हम नारो-सौन्दर्य को 
ही ले तो सभी देश की स्त्रियाँ सभो देशों के पुरुषों को सभी समय या सभी 
स्थानों में सुन्दर नहीं छगतों । यद्द विरोध इस सीमा तक बढ़ सकता है कि 
एक देश में मान्य अस्यन्त सुन्दर वस्तुएं भी € अंग्रेजी भरी आँखें और भुरे 
चाल ) दूसरे ( भारत जैसे ) देझ्षों में कौरूप्ण की ही चझोतक समझी जा सकती 
हैं। अतः वस्तु स्वयमेव कहाँ तक आकर्षक हो सकती है यह स्वतः चिन्ध्य है। 
सो क्या सौन्दर्य-भावना वस्तु निरपेद् है ? बिना किसी आरूम्थन के सौन्दय्य- 
भावना उत्पन्न हो ही नहीं सझती । जब वस्तु ही आल्म्यन है', हमारी 
दृष्टि से अनेक वस्तुएं गुजर जाती हैं, हमारे मन में सभी के प्रति सौन्द््थ- 
चेतना नहीं उत्पन्न होती । हमारा मन आकर्षण या विकर्षण किसो भी दृष्टि से 
कुछ दं। वस्तुओं में रम पाता है, जिन्हें हम प्रिय वस्तु कहते हैं ।? किसी चस्तु 
के प्रति प्रियस्व-बोध अकस्मात्‌ नहीं होता । जिसने समुद्र नहीं देखा है, जिसे 
समुद्र का ऐन्द्रिय ज्ञान नहीं है, उसके मन में समुद्र के प्रति एकाएक सुन्दर 
था असुन्दर की भावना नहीं उत्पन्न हो सकती । जतएवं रूचय वस्तु के आकर्षण, 
सौन्दर्य या *प्रियग्व का बोध होने के पूर्वा उसका पूर्व ज्ञान आवश्यक हो 
जाता है । कोई फल चाहे कितना भी चित्ताकर्पफ या मनोरम क्यों न हो, 
जब तक उसके मीठेपन या पोषण-तस्व का ज्ञान नहीं होता; हम उसे प्रिय 
फल के रूप में आस्वादन नहीं कर सकते । इस कथन से यह निष्कर्ष 
निकलता है कि वस्तु केवल स्वाभाविक रूप में सौन्दय-भावना का जाल्म्बन 
नहीं हो सकती, अपितु भावक या क्ञाता को जब उसकी विशेषताओं के दर्शन 








१. कैम्प. एस्थे. पृ. २०९ । हमें जितनी वस्तुओं का बोध होता दे वे आरम्भ से ही 
दिक्‌-काल-अनुकूलित होती दें । हमारी इन्द्रियाँ उनके दिक-काऊ सापेक्ष रूप 
को ही देख पाती हैं । काँट के मतानुसार वस्तु का वस्तुत्व सर्देव हमारे मन से 
परे का विषय हैं | शंकर के अनुसार बस्तु के वस्तुत्व की प्रतीति मात्र द्वोती है। 
कॉलरीज ऑन. इमेजिनेशन, पृ. ५४-५५। में रिचर्ड ने कॉलरीज द्वारा व्यक्त 
विषय-विषयो रूप का विवेचन किया है । 


, वस्तु, विम्ब के लिए उपादान कारण न होकर निमित्त कारण ही है। विशेष 
प्रो. एस्थे, प्‌. ७२. 'पारकर! का रमणीय यंत्र? द्रष्टन्य 

- एस्थे. एू. २५५ में वर्षा का उदाइरण ( 7 शिवुपरांपए 79 00 फ्रेश ०रंस्री0 
्॑ँ ०य उपेट३४ ण॑ धा९ छिप $ ७९०परश्नाँपो 7756 ) में बढ ने सुख या 
दुःख ( 7९8६७: ०; पे8.8४5४०7९ ) मना है २ 


ः्ण 


श0 
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होते हैं, तब वह वस्तु भावक की सौन्दय-व्ृत्ति का रच होती है।' ये 
विशेषताएं वे उद्दीपनकारी ग्रुण ( 50पप्रोशा४ तृषक068 ) हैं; जिन्हें बह 
पदार्थ अपने आश्रय था ज्ञाता की ओर सम्भवतः मगि या प्रकाश-बल्ब को 
तरह फेंकता रहता है । पदार्थ की ये उद्दोपनगत विशेषताएं आश्रय के ज्ञान 
और संवेदन-प्रन्थियों को केवल एक बार ही झंकत नहीं करतीं अपितु आश्रय 
के मन में एक एसी प्रतिमा या बिम्ब का निर्माण करने छगती हैं, जो प्रारम्भ 
में तो आश्चय के भन में धारणा मात्रा के रूप में ( मिट्टी के समे हुए लंदि 
की तरह ) स्थित रहती है | वही घारणा-बिम्ब ( (४/ण०९.४प७ व5७७७ 3 
( ज्ञो कलाकार के हाथों से मूर्ति बन जाती है ) ऐन्द्रिय संवेध) ( ]2९7०6- 
70४४6 ) होकर आलूम्बन बिम्ब ( (00]००४४७ 008//० ) बन जाता है, 
और अपनी उद्दोपनगत विशेषताओं” से आआालम्बन-बिस्त्र को और सघन रूप 
में बिस्वित करने रूगता है। इस प्रकार यह जआालूस्वन-बिस्व पदार्थ का 
केवल घारणात्मक विश्व ही नहीं होता अपितु उसकी समस्त उद्दीपनगत 
प्रकृतियों से युक्त होता डै," जिसके फलस्वरूप हमारे मन में वस्तु के प्रति 





१, एस्थे. पृ. २९०-ब॒व ने 7४४४पएक। पृष्छा06७' के रूप में इन पर विस्तार पूबेक 
विचार किया है। वस्तु मे १, तुझनात्मकलघुत्व, २. चिकनी सतह, १. विभिन्न 
अंगों की विवृत्ति में वैविध्य, ४. कोणात्मकता का अभाव--तथा सभा पंक्तियों 
का परस्पर अन्तर्भाव, ५. अनाघात चिह्ढों से रहित अत्यन्त स्तिग्व निर्मिति, 
६. स्वच्छ बर्ग विन्ता किसी रूखेपन के, ७. थदि चमकीला वर्ण हो तो 'पृप्रमूमि 
से भिन्न हो--आदि को सौन्दर्य की नैस्िक विशिष्टताओं में ग्रहण किया है । 

२. एस्थे पृ. २७५--२.७ 43९४#5९६४० इए९७ 45 & 7९97९५९(३४४०१ ण॑ (6 वंघान- 
ड08(707 ज्ञोगरंणा] ४0०0० एडायं2७ ६ ट्रएश। ००7०९ए. 

३. “6 406 इंधाशएाओ) 5९१४९? जिसे विकिंलमेन ने कहा है । 

४. एस्थे पृ. ३५४ ज्योब्रेटी ने उसे “८६७६ए 77 ६06 ४९:४४)९', ९5७ 0]78))/8 
6 “४ए०९६४ ७९७ ० %शंए89 माना है । 

५. एस्थे ९. ३१०-३१११ हरबंट ने जिसे ॥6€६५९९॥ ६0७0 बप्त ॥6 5९05७०0 ७७ 
8० )चघ४ (४०४९९ ६० $0707? बताया है । 

६. एस्थे प्‌. ४०८ कालंग्रस ने इसे संबेदन और घारणा के बीच माना है--30- 
२€€० (री ० ए0€५ 0 607500 08255 $श0790॥0ए #00 404€!।6७ ७6 
5९एशक 7027फ80 86 (्र74065, 8:907050 %ऋाए ॥605 ॥#प्रॉप्रंता छतते 
शि॥0ए, पर॥096 एए0त५७ प्रो९ इ98/ु2 0४ 3७९00 ४7९८, 58 छंतेक्७५ 0६६- 
जहा 5९3800॥ 800 0०7०९७४... 7%९ वीचबटू९ 48 पी ]88 हढपरड०७ 
एप #6ूणेब९१ ॥४७ ध॥6 ००0०९७४,.. ॥६ शद्र६ 7९॥॥॥९७ 6. शा९५७5- 
णए€ ए्रंष्यात९४5 ता शी 07छ6०, 900 ६$9९४४४४९७ गण१|६९ए एज प्र 4७/४६४, 
0 फि€ )8घा९र्ण. धार उधार. 05 8 ए92७87372€ ३४ ६6 8९50॥९६0 
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सौन्दर्य या प्रियत्व की भावना उत्पन्न होती है । यह बिम्ब वस्तुतः आलछम्बन, 
उद्दीपनयुक्त बिम्ब होता है, जिसे हम रमणीय बिस्ब" ( .3९७४६॥९४० 
प्रा#छ० ) कहना अधिक युक्तिसंगल घछमझते हैं । सौन्दर्य-परिमाण या 
मात्रा की इृष्टि से 'रमणीय बिग्ब” की रमणीयता की मात्रा उद्दोपनगत विशेष- 
ताज्ों की ग्राहकता पर निर्भर करती हे । इस प्रकार मनुष्य को जितनी 
वस्तुओं का पूव ज्ञान रहता है, वे सभी सौन्दर्य-बोध या सौन्दर्य-भावन की 
क्षमता नहीं रखती अपितु वे धारणा-बिस्व के रूप में मन के चेतन या अचेतन 
में स्थित रहती हैं। किन्तु जिस वस्तु का घारणा-बिम्ब वस्तु के ऐन्द्रिक 
साक्य होने पर संवेध भाव से आल्म्वन विम्व होकर उपस्थित दो जाता है 
और चट्ट आश्रय के ऐन्द्रिक संबेदन को चुब्ध करता है, उस समय वस्तु की 
ओर से उद्दीपनगत विशेषताओं का प्रवाह चल कर मन में बने हुए आलम्बन 
बिमस्थ को उद्दीपनमय बनाने लगता है; जिसके फलस्वरूप द्वष्टा के मन में 
सौन्दर्य-भावन की उत्पत्ति 'रमणीय बिम्ब!ः के रूप में होती है। भतएच 
रमणीय बिम्व वह बिम्ब्र है, जो आश्रय व्यक्ति के मन में निहित सौन्दर्य-चेतना 
को उपस्थापित करता है ।* वह मानव-मन के चेतन, अचेतन, अवचेतन सभी 
भागों में अवस्थित रहता है। कखराभिव्यक्ति की दृष्टि से रमणीय बिसम्ब की 
उस्प्ति केबछ भावक या भावुक तथा कवि या कछाकार में होती है । इन 
सभी के मन में रमणीय विम्ब की सघनता उद्दीपन-प्रवाह के परिणाम के 
अनुरूप होती है। रमणीय ब्रिम्ब को खण्ड रूप में देखने पर मूछ रमणीय 
बिग्ब॒( 07.०0 एए&॥ :3.०४४७९०४४० 082० ), सख्त रमणीय 
बिम्व ( +९००)|९०९७ ै४९०४५३४०४८ 70888 ), तदवत्‌ रमणीय बिम्ब 
( 50000॥60 &९४४४४४० 0886 ) तीन रूपों में देखा जा सकता 





कि, जाती १५ तीकग्रएप्यंकार्त फिणा. फा6 अंडाफ़ोर, 0ार्पेचढाए ॥080९ 
ग0 एए 40 पृण्छा09, एप ७ ७ 70909 धोतार ; 6 8९३९० 
78:22 4४8 0९7९५ & &४77909!९ 9078६ ० ०००णुए0७ 6९ 8ण््ायो( 6 
(200$0073॥/655. 


१. इन. एस्थे, पृ. १५९ । अभिनवगुष्त ने इसे प्रतिविम्ब कहा है । 

२. एस्थे. पृ. २१४ | यह लाश्यनिज के “मात्रात्मक वैषस्य' से भिन्न है। 

३. हि. एश्थे. प्‌. २६० | हिस्ट्री ऑफ फिलौसोफी' हेगेल. भा. ३ पृ, ५४१ से उद्धृत 
किया है--वह वस्तु सुन्दर है, जिसका रूप / उसके भौतिक तत्व नहीं, अपितु 
उसके प्रत्यक्षीकरण के ऐन्द्रिक उद्दीपन ) रसानन्द ( ?९8६घा९ ) का आधार समझा 
जाता है और जो उस आहरूम्बन वस्तु के गिम्ब-रूप में गृद्दीत होता है। 
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है।' अवतारबादी रमणीय बिम्ब में उपयुंक्त तौनों गुण समाहित हैं । समस्त 
जवतार-छूपों में विष्णु की मूछ-साव-प्रतिमा विशजमान रहती है, विभिन्न 
कालों में विष्णु एवं उनके जवतारों की अभिष्यक्ति 'स्ख्त रसमणीय-बिम्ब-विधान 
की देन है। सम्पूर्ण कछाभिव्यक्ति में ब्रह्म के वाचक विष्णु एवं उनके अवताएों 
की सौन्दर्य-राशि ही अन्तरस्थ रहती है । वेयक्तिक अन्तर के अतिरिक्त सभी 
अवतार नीलवर्ण पुव॑ किष्णु के आभूषण एवं कायुषों से शोभित रहते हैं, 
इससे तद्वत्‌ रमरणीय बिग्बस्व की विश्ृति होती है । उपास्य रूपों में ग्रहीत 
होने पर विभिन्न अवतारों के विविध रूप भक्त की रुचि और सौन्दर्य-भावना 
के अनुकूछ 'रमणीय विस्व! वन जाते हैं, उनका जाति रूप ( 0९१९४० 
6० ) बस्तुतः विशिष्ट रूप ( 5060॥0 लिए ) में परिणत दो 


१, एस्थे, एू. २६३, इन, एस्थे. प्र. १४-३५। नदबत्‌ रमणीय विस्व से मिलतो- 
जुलती “नवप्लेटोबादी विंकिलमेन! ने कल्पना की है एस्थें. ए. २६३ । आचार्य 
शुक् ने ( रसमीमांसा प्र २६० में ) प्रत्यक्षरूप-विषान, स्मृतरूप-विधान और 
सम्मावित या कल्पित रूप विधान बहा हैं, सा. कोश- ४१४. विम्ब स्मृत्तिजन्य 
और स्वरचित दो प्रकार के बताए गए हैं । सा. कोश- ए. ४७०। में अतिनत्ा 
सौन्दर्यानुसंध।यिनी का गयी है| उसके सानस-निर्मिति में--ताछ, छय, गविक 
विन्यास, सन्तुलन आदि सम्पूर्ण अंगों सद्दित आविर्भाव होता है, मौचिक 
( प्राधमॉडियल ) सम्पूर्ण (आर्मेतिक) और स्वयस्मू ये सौन्दर्यानुसंघायिनां 
प्रतिमा ( 4९९० णग्पु० ) के विशेष लक्षण हैं । रस. मो. ए. २६० में 
प्रत्यक्ष देखी हुई वस्तुओं का ज्यों का त्वाों प्रतिजिम्ब और उनके आधार पर 
खड़ा हुआ “वस्तु-व्यापार-विधान! कहां है। प्रथम प्रतिबिम्ब को ही शुक्ल जी ने 
'थआभ्यंतर-रूप-प्रतीति-स्यृनि? और द्विनोय को मूर्त-विधान कहा है । यो प्रतिबिम्व 
पर सौन्दर्य, माधुय, दीप्ति, कांति, प्रसाद, ऐश्वर्य, विभूनि तथ सुख, समृद्धि, 
सदवृति, सदूभाव, प्रेम, आनन्द, शक्ति, उद्मता, प्रचंडता, उधल-पुथल, ध्वंस 
इत्यादि का भी प्रक्षेपण माना जाता है। इस प्रकार बिम्बं) का विभाजन भो 
अनेक दृष्टियों से किया यया हैं :--?. आयाम की दृष्टि से सपाट ( एक 
आयाम ), ज्यामितिक (दो आयाम ), जिपाश्े (वीन आयाम ) २. मात्रा को 
इष्टि से ( इमेज, एक्सपी, ए. १७१ रोजर फ्र. )--सघनबिस्व, विरलबिम्ब, ( श्सेज- 
एक्सपी. पृ. १७१ ) (59900 या विस्तार की दृष्टि से-अणु विम्ब--विभुभिम्व । 
कतों की दृष्टि से--रमणायविम्व ( स्सृतबिम्ब ), सुन्दर विम्ब ( जिम्ब-्योब ), 
व्यंग्यतिम्ब । मावक की दृष्टि से रमगीय प्रतिबिम्ब ( कलछाऊइंति एवं पात्रों के 
माध्यम से गृद्दीत ), प्रतिविम्ब बोध, प्रतिबिम्बाभास | काल की दृष्टि से--क्षणिक 
और स्थायी । आधार की दृष्टि से-ठो स, तरल, वायबीय । आलोक की दृष्टि ते-- 
छायात्मक, ज्यौतिम॑य, रंगीन इत्यादि विभाजन प्रस्तुत किए जाते रहे हैं ; 
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जाता है। जाति रूपास्मक रमणीय ब्िस्व में प्रतिमरव अधिक रहता है और 
विशिष्टरूपाप्मक रमणीय विम्य में विम्वस्व अधिक | जाति रूप में अवतारों 
का रमणीय बिग्ब समस्त संस्कृति की सौन्दूर्याभिरुचि व्यक्त करता है, परन्धु 
विशिष्ट अर्थात्‌ व्यक्ति ( भक्त ) सापेक्ष रूप में रमणीय शिम्ब, भक्त विशेष को 
रसणीयानुभूति का उपज्ञीब्य बना रहता है। यद्यपि अवतारबादी छझलित 
कलाओं में जाति रूपास्मक अवतारों के रमणीय बिग्ब की अभिव्यरिध होती 
है। कलाकार एवं कवि अवतारों की मूर्तियों एवं चरितों को प्रायः परम्परागत 
प्रसंगों, कथाओं, चरितों पर्व छीलाओं में ही अनुबद्ध कर चित्रण करते हैं, 
परन्तु भक्त या सहृदय अपनी भावना के अनुकूर उन आलसम्बन बिम्बों को 
'एमणीय विश्वो! के रूप में परिणत कर लेते हैं । प्रायः ऐसा देखा जाता है 
कि कुछ विशिष्ट चरितों एवं विशेष लीलाओं में ही भक्तों की रुपझ्नान अधिक 
रहा करती है। रामलीला देखते समय रमणीय-बिग्ब कोक-व्ृष्ठा के मन में 
आर्टम्बन विस्व के रूप में उपस्थित हो जाता है। भावों के साधारणीकरण 
का उपक्रम होते ही, क्रमशः रामलीला की प्रत्यक्षीकृत समस्त उद्दीपन गत 
विशेषताओं से उसका भावात्मक योरा होकर 'रमणीय बिम्ब' को उत्तरोतर 
उद्दीपित करने लगता है। अवतार-रूप या अवतारों के कलास्मक रूप में 
आश्रय मूल रमणीय-बिस्त्र, विष्णु-बरह्म की बिम्वोद्धावना करता है । नाटक के 
पात्र एवं उनके आंग्िक, वाचिक, आहाय ओर सास्विफक अभिनय बस्तुतः 
रमणीय यंत्र ( ०४४९० [70४07प्रा९॥४ ) का कार्य करते हैं, क्‍योंकि 
रसशीय विम्बाद्भावना की क्रिया में सनोनुकरण व्यापार अनायास रूप 
से चलता रहता है। “मनोनुकरण ब्यापार' को उत्तरोतर सक्रिय प॒वं उत्तेजक 
बनानेवाली मनुष्य की क्रीढ़ा-बुसि ( 78ए ॥08070॥ ) है, जो उसकी 
मनोनुकरणात्मक प्रवृत्तियों को उत्तरोतर प्रबुद्ध करती है । इस नाठ्या- 
नुकृति में कोई अतोन्द्रिय ब्यापार नहीं द्ोता, अपितु दशक मानवीय, 
वातावरण एवं स्वभार्तों में ही 'बह्म' की विस्वोक्धावना करता है । 


सगशुण रमणीय बिम्ब 


अतः बिम्बोदूत ब्रह्य ही, वह अवतार-बह्म है, जो कवियों एवं कछाकारों 
की समस्त सौन्दर्य-चेतना का केन्द्र बन जाता है। वे अपने काव्यों में अपने 
 अवतरित ब्रह्म के सौन्दर्य का मूक्यांकन भारतीय सुन्द्रता के प्रतिमान 
“काम देव' के द्वारा करते हैं। यदि कामदेव को सौन्दर्य की एक इकाई मानी 
जाय तो गोस्वामीतुझली दास के रमणीय विस्य राम 'कोटि मनोज रज़ाबन 
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हारे हैं! । वे “निजानन्द निरुपाधि और अनूप! हैं ।* इस प्रकार गोस्वामी जी 
अपने उपास्य रास के रसणीय बिम्बात्मक स्वरूप का सत्र वर्णन करते हैं । 
क्योंकि भक्त के सन में निर्मित वह मनोबिस्ब ही उसकी भक्तिन्मावना के 
उद्दीपन का कारण है। वे छवि के सम्त्र हरि को एक टक निर्मिमेष देखते 
रहना चाहते हैं।* 

सूर ने भी कृष्ण और राधा के आलम्बन-बिम्बों की अनेक रसणीय-बिम्बों 
में उद्भावना की है। सूर के रमणीय बिम्ब-विधान में झलुंकृत जौर मानक 
सौन्दर्य के व्यंजक उपसानों का सर्वाधिह प्रयोग हुआ है। इन्हों ने रमणीय 
बिम्ववत्ता की स्थापना अलं॑कृत ( (७००४७४४०) ) नौर मानक (90800870) 
सौन्दर्य निषेध द्वारा की है। कामदेव का सौन्दर्य-प्रतिमान सूर द्वारा भी पूर्ण 
मात्रा में प्रयुक्त हुआ है। इनकी रमणीय बिस्बोद्भावना में उपमा और उस्प्रेत्षा 
के द्वारा मानक ब्रिम्बों या उपमानों के सौन्दय्य-प्रतिसानत्व का ग्रहण 
है. और कहीं व्यक्तिरेक के द्वारा उनका निषेध कर “रमणीय-बिम्ब! की 
अपूर्चता उपस्थित की गई है। एक पद में सूर ने कहा है कि करोड़ों कामदेव 
क्रष्ण ( की रमणीय मूर्ति ) के समक्ष तुच्छ हैं, स्वयं उपमा उनका सौन्दर्य 
अधीर होकर देख रही है,” या उनके सुन्दर शरीर को देखकर उपमा स्वयं 
लछजा जाती है ।” अतः सग्रुण भक्तों के उपास्थ भालग्यन-जिस्य यथपि 'राम- 
कृष्ण” जेसे सीमित छीला-चरितों में ही अभिकेन्द्रित हैं, फिर सी इन विशभ्यों 
की उद्दीपनास्मक या उत्तजनास्मक कमता अपनी चरम स्रीमा पर लक्षित 





१, रा. मा. ( काशि- ) एप. ६० ! 
नेति-नेति जेहि बेद निरूपा। निजानन्द निरूपाधि अनूपा। 
२. रा. मा. ( काशि. ) पर. ६१ । 
छबि समुद्र हरिरूप बिलोको, एक टक रहे नयन पट रोकी । 
३. सूर. सा. ९. <द्िरे पद, १७७० ॥। 
४. सूर. सा. ९. ८६३ पद १७५६ । 
उपमा धीरज तज्यों निरखि छवि। 
कोटि मदन अपनी बल हारयो, कुण्डलकिरनि छप्यौ रति । 
खंजन, कंज, मधुप, विधु तड़ि, घन दोन रहत बहुँपे दबि। 
हरि-पट्तर दें दर्माह लजावत, सकुब नादईि खोटें कबि। 
५. सुर. सा. ४. ८६३ पद १७५७ | 
उपमा दरि-तनु देखि छजानी । 
कोउ जल मैं, कोड वननि रहीं दुरि, कोड कोड गगन समानी । 
मुख निरखत ससि गयो अंबर को, तड़ित दसन छदि द्वेरि । 
मीन कमल, कर, चरन, नयन डर, जल में कियौ बसेरि। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८०३ 


होती है । थों बिम्बीकरण स्वयं अपने छाप में एक परिसोसन व्यापार है, 
क्योंकि अनन्त और असीम का भो जब बिस्थीकरण होता है तो वे मानस- 
सिसि या पट पर आकर प्रतीकात्मक बिम्ब के रूघुत्व में ही समाहित हो जाते 
हैं। अतः अनादि, अनन्त और असीस का बविग्यीकरण वस्तुतः इनकी ससी- 
मता का दो द्योतक हे । यदि यह सस्रीम बिम्ब मानवीय परिवेश में समस्त 
उद्दीपक प्रेरकों के साथ उपस्थित होता है, तब उसी में रमणीय 
बिम्बस्व की समता उपस्थित होती है, जो कवियों या कलाकारों की 
काब्यात्मक या फकरात्मक अभिव्यक्ति का रूचय- विन्दु हो सकती है । इसी से 
अवनारवादी सगुण भक्त निगुण निराकार में अविश्वास नहीं करते ।* 
अपितु निगुंण निराक्ार का निराकार रूप में बिम्बीकरण हो ही सहीं सकता; 
उसके व्यक्त, श्रकट, आविभूत या मानस पट पर अंकित प्रतीझात्मक रूप का 
ही विम्बीकरण सम्मव दहै। प्रतीकास्मक जालम्बन में ही 'रमणीय-विम्ब! 
की क्षमता है, जो भक्त की समस्त भावात्मक अभिव्यक्तियों का उद्बोधक 
होता है। 


निर्मुण-रमणीय बिम्ब 

रहस्यवा दियों की सौन्दर्य-चेतना में जो रसणाय बिग्ब सक्रिय रहता है, 
चह देखने में तो आल्म्बन रद्दधित या भारमनिष्ठ ( 5प्-|००४४6 ) जान 
पड़ता है। इससे ऐसा छगता है कि उसके उद्दोपन भी विषयगत न होकर 
जाध्मगत जधिक हैं । परन्तु वास्तविकता यद्ध है कि वह भी एक प्रकार का 
रहस्यास्मक अबतारवाद है। हेगेल ने गुह्य सम्पदायों की रहस्यथात्मक एवं 
छमूर्त कलछाभिब्यक्ति पर विचार करते हुए बताया है कि सम्प्रदायों में देवी 
ससा सुदूर से उसमें अवतरित होती है--हस प्रकार जो देवी सत्ता पहले 
अयथार्थ केवल वस्त॒ुस्थिति मात्र थी, अब वह आत्म-चेतना की उचित वास्त- 
विकता को प्राप्त कर लेती है । गुझा सम्पदायों में आत्मा अपने अमूत स्वभाव के 
कारण अपनी वस्तु-स्थिति से स्वयं श्थक दीखनेवाली चेतना नहीं है, अपितु 
बह वस्तु के अस्तित्व की छाया मात्र है, और उसके रूप धारण के लिप 
आधार स्वरूप छाया मात्र ही है ।* गुझा सम्प्रदाय इस आत्मा को ही उच्यों 
न्मुख कर जात्मा को सत्ता या विशुद्ध दिव्य तस्व के रूप में देखता दे ।) ईश्वर 


१. रा. मभा- ( काशि. ) ४. ४ 
अग्गुन अरूप अलख अज जोई। भगत प्रेम बस सगुन सो होई। 

२. फिन. भा. ( द्ेगेल ) ए. ७२० । 

३, के. अं. ए. ४४ सा. ५। 


'जेती देखों? आत्मा तेता शाल्गिराम । साथू प्रति देव हैं, नहीं पाथर सूँ काम । 
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का मानव-रूप में अवतार, वस्तुतः डनकी मूर्ति से आरब्म होता है, जिसमें 
केवठ उनकी आत्मा का बाह्य रूप अवस्थित है, जब कि उसका आन्तरिक 
जीवन भी अपनी सक्रियता के साथ उससे बाहर ही रहता है।' रहस्ववादी 
सम्प्रदार्यों में जात्मा ही वह असूरत व्यक्ति है जिसे हम परमात्मा कहते हैं । 
हेगेल के अनुसार अपने नेतिक जीवन में भी आत्मा समस्त राष्ट्र की आश्मा में 
आस्मसात्‌ हो जाती दे और णन्‍्त में यह पूर्ण विश्व आत्मा के रूप में परिणत 
हो जाती है। या परमात्मा ही आत्म-चेतना या आध्मा का रूप धारण कर 
मानव-आत्मा के रूप में अवतरित होता है। इस अ्रकार परम सत्ता ही मूर्त 
आसत्म-चेतना, के रूप में जब अवतरित होती है, तो ऐेसा लगता है कि वह 
अपनी पूर्ण सनातन विशुद्धता से अवतरित हुई है। किन्तु कछाभिव्यक्ति की 
दृष्टि से ऐसा करने में यथार्थतः उसने उद्यतम प्रकृति को प्राप्त किया है-- 
जो अणु है वही विभु भी है ।* अतएव आत्म-चेतन के अस्तित्व-रूप में वह 
परम ब्रह्म ऐन्द्रिक उपादान हो गया है। परन्तु चेतनास्मक सम्बन्ध की 
इष्टि से यही कहा जा सकता है कि आलःम्बन वस्तु यथार्थतः आध्मा ही है, 
जो स्वयं अपने को जालम्बन-वस्तु के रूप में व्यक्त या प्रकट करती है ।ह 
उनके रमणीय बिम्ब का निर्माण भी उनके सम्पक में जानेवाले जीवन और 
जगत्‌ के उन्हीं जड़ या चेतन तश्वों से होता है, जो प्रारम्भ से ही उसके 
विस्मयाकुछ या जिज्ञासु मन के धारण-बिभ्यों को आलम्यन-बिस्य बनाकर 
वस्तु सापेक्ष रमणीय बिस्बों को सश्टि करते रहे हैं । रहस्यवादी सीन्दय-चेता 
उन्हीं बिम्बों का विस्तार स्स्ृस्थानुकल्पन या करुपना जोर भावना के योग से 
करता रहा है। ये स्सखटयानुकक्पित रमणीय बिस्ब जो इस प्रकार वस्तुरात तथ्यों 
से गृहीत खूल रमणीय बिस्बों के ही सक्रिय रूप होते हैं, वे स्म्ृत्यानुकविपत 
रमणीय ब्रिर्बों के रूप में आकर आलग्बनगत उद्दीपन के स्थान में आत्मगत 
उद्दीपन-प्रवाह से परिपूरित रहते हैं। कबीर यहश्नपि निर्गुण निराकार को 
अपना इृष्टवेव मानते हैं, फिर भी राम के दर्शन की उनमें अपूर्व प्यास है + 
उनकी साधना भी “कब मुख देखों पील”” के निमित्त चलती रही है । कबीर 
में अन्य रहस्यवादियों की तरह रमणीय-बिस्ब की आस्मनिष्ठता ( छिपो)०७- 





2. फिन, मा. ( हेगेल ) पृ, ७७० । परंड करठ्का॥क्रांगा व0 फैपपाशा छा 
०४06 25यं02 छाए वध्ट0079 जग धाढ 5७५6९, क्रोणी ॥88 वे। ६ 
णाए ऐ8 ०0वें नोष€ 0 ८ ६९९, 5 रां!6 ७९ ३४7९९ 46. पीश8 
0 ६ 8८रा5ए, शिड 00५अंत6 १६, 

२. फिन. मा. ( देगेल ) पृ. ७६० । 

३. फिन. मा. ( देगेल ) पू, ७५९ | ४, क. थ्रं, पृ. ९ साखी २३ । 


आधुनिक काने के आलोक में द्रव 
5परशां५ए ) लेख समाणा शेख मैं । युं आपा माँ हैं आप” हदृष्टिगत होती 
है। निर्गुण मतानुसार हरि के विस्वीकरण में माया का आवरण ही बहुत 
बाधक है। इसी से संतों ने उसकी भरपूर भर्सना की है।' 
यों ककछाकारों या कवियों में जिंय रमणीय बिम्यों का निर्माण होंता है, 
उनका दाइमिकों में पुक प्रकार से अभाव ही कहा जा सकता है। हेतु- 
क्राधान्य या तक की प्रधानता होने के कारण माव-सरवलछित घारणा-बिस्व 
भी अपनी भसाव-सम्पत्ति को छोड़कर घारणा-बिम्ब भी नहीं बक्कि केवक 
घारणा-प्रतीक के रूप में निर्मित होता है। अतएव जहाँ सी दाशनिक शुद्ध 
रूप में किसी असीम, अनन्त या कश्पनातीत जेसी सस्ता का विवेशवन कश्ता 
है, पहाँउलकी चिन्तन-क्िय्रा में घारणा-प्रतीक ही गणित संकेतों की तरह 
समस्‍या या समाधान के रूप में श्रवादित होते हैं। जहाँ दाझ्निक में 
भादुझुता होती है, वहाँ वह अद्ध-दा्शनिक ( रि8प00 एकर।080706४ ) 
ही शधिक जान पद्ता दे। ऐसी स्थिति में उसके घारणा-प्रतीकों पर साव- 
संचलित घारणा-बिम्मों का रंग भी चढ़ जाता है। फलतः अनन्त, असीम 
और कक्पनातीत जेसी वस्तुएं, कपार समुद्र, सूर्य की जनम्त किरणें, कोटि- 
कोटि नक्षत्रों की तरह प्रतीत होनेवाले घारणा-बिम्बों की सृष्टि करने में 
रत रहती हैं ।) इस कोटि के घारणा-विम्थों के विकास पुनः रमणीय बिम्धों 
के रूप में होते हैं। विशेष कर निगुंण-सम्प्रदाय के कवियों में इस प्रकार के 
अलम्बन बिम्ब क्रधिक परिऊुद्ित होते हैं । जहाँ नियुंण भक्तों में दार्शनिकता 
का प्राधान्य है, वहाँ घारणा-प्रतीक या घारणा-बिम्ब के रूप में उनका आकछ- 
स्थन उपास्य व्यक्त हुआ है। विशेषकर जिन €थर्कों पर उसकी भाजुकता 
अधिक गद्दरी हो गयी है, वहीँ उनके आलस्बन विस्थ रमणीय बिस्यों के रूप 
में प्रयुक्त हुए हैं । 
सूफी कवियों में खुदा के नूर और जमाऊ विभिन्न प्रतीक्कों के साध्यम से 
व्यक्त हुए हैं। पर सूफी कवियों ने उन्हें छो काष्यानक अरसंगों से खिग्ध कर 
१. के. अं, ६. १४, सा. २३। 
२, क. ग्र. पृ. १२ साखी ४ । 
“कबीर माया पापणीं, हरि सूं करे दराम /? 
दादू दयाल की बानी भाग. १. पृ. ए४ । 
आतम आसण राम का, तहाँ बसे भगवान | 
दादू दुन्‍्यूं परस्पर, हरि भातम का थान। 
३. शुरु अन्य साहिब ए. ११५६ ( गुरु अर्जुन )-- 
कोटिं विसन कीने अवतार । कोटि अक्षाण्ड जाके श्रम सार । 
कोटि मदेश उपाइ समाए। कोटि नहा जंगु साथण काए। 


पर म० ० 
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अस्यन्त छोकप्रिय रमणीय विग्यों की सृष्टि की है। उनके मतानुसार खुदा 
के सुन्दरतम रूप की अभिव्यक्ति क्रिशच्चोर था किह्नोरी में होती है, तथा उनका 
पारस्परिक प्रेम ही उद्दीपनगत सम्बन्धों की सृष्टि करता है। यही नहीं वे 
अपने छोकप्रिय रमणीय ब्िग्ब की ससीमता या गोचरता में ही अज्ञाह की 
असीमता और जनन्‍्तता के साथ ही उसके “अल रहमान! रूप का भावन 
करते हैं, जो उन्हें अवतारवादी रमणीय-बिम्बत्व की प्रक्रिया के सम 
लादेता है । 
इस प्रकार केवक भक्ति काव्य में ही नहीं अपितु पुरातन या अधुनातन 

सभी कार्ब्यों में रमणीय विम्च ही रसवत्ता या भावोत्तेजन की समता प्रदान 
करता रहा है। संस्कृत विचार हों में भी रमणीय बिम्ब का अस्तित्व किसी न 
किसी रूप में लक्षित होता है। अभिनवगुप्त ने भाव की आहछूम्बन बस्तु 
पर बिचार करते हुए बताया है कि रमणीय विपय वस्तु अनिवायतः एक 
ऐसी दशा है जिसमें एक या अधिक व्यक्ति प्रवृत्त होते हैं। उप्में भावक को 
साधारणी भाव सक्र पहुँचाने की अपूर्य क्षमता होनी है ।* आलम्थन वस्तु 
यहामपि परस्परागत मुख्य या गौण हुआ करती है, फिर भी उसमें ध्वन्यार्थ 
विद्यमान है । क्योंकि आल्म्बन वस्तु वित्त नहीं है और न तो वह आंशिक 
उपस्थापना डै, अपितु वह उस कोटि की प्रतिबिम्बित वस्तु है, जो अनेक 
सद्यःस्फुरित गु्णो से परिपूर्ण अलौकिक स्वमाव से युक्त है। कतिपय भारतीय 
शाखत्रकारों ने सहृदय के लिए हृदय मुकूर! या 'हृदव-दर्षण” का प्रयोग 
किया है ।* अभिनवगुप्त के कथनानुसार भटनायक ने सहददय के हृदय दर्पण 
पर रस की प्रतीति मानी है; किन्तु आधुनिक सनोविज्ञान की हृष्ट से “दर्पण! 
पर यह रस की प्रतीति नहीं अपितु “दर्पण” पर रमणीय बिरव का प्रतिविमभ्बन 
है, जो सहददय को भावोद्यीप्ति या रसाप्छुत कर देता है । पंडितराज 
जगज्षाथ ने छोकोत्तर आनन्द की सृष्टि करनेवाले कारण का निर्देश करते 
हुए कहा है कि “विशिष्ट छोकोत्तर आनन्द में पुनः पुनः अजुसन्धान रूप 
अर्थात्‌ धारावाहिक भावना विशेष शब्द बोधासर्मक जनुभव ही कारण है।) 
बिग्ब का प्रवाह उत्तरोत्त सघनतर होता जाता है। यह प्रवृत्ति उसी के 
समानानतर विदित द्वोती है क्‍योंकि सहदयों द्वारा बार-घार बोध करने की 
क्रिया इसमें निहित है ।! 

भावना विदेषः पुनः एुनरनुसन्धानास्मा! में पुनः पुनः अनुसन्धान द्वारा 

१. इन. एस्थे. पृ. १५५। २ भट्नायक के ग्रन्थ का नाम दी 'सहदय दरपंण' है । 

2, रस. गे. पृ. ११ । ४. सेन्स. बि. पृ. ४५ में सान्त्यायन ने 'फेल्फुल्धांथ्व 

राफुशमंला०्ट8 0 0796 0०० कहा है । 
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शब्दों की भावना का बस्तुतः शब्दों के बिम्बीकरण या अबिम्ब-विधान से 
बहुत कुछ साम्य प्रतीत द्वोता है । जो बस्तु जस्छी कगती है सहृदय बार-बार 
उसी की भावना करता है । उप भास्वाद्य वस्तु का विश्य, उसके मसन्र में 
सघन द्वोता जाता है । यह काय रमने या रसण बृक्ति के अधिकाबिक 
सम्पर्क के कारण होता है। आनन्दवद्धन ने 'राश! को भी रसब्यंजक माना 
है। शरीर में जोव-चेतना की तरह ब्रिम्ब में रमणीय चेतना की संवेदना 
होती है ।* चस्तुतः रमणोय चेतना ही बिम्द में जीव-चेतना है, जो कछा- 
कतियों में बिम्थ को सजीचला या प्राणवत्ता प्रदान करती है । 


गिम्ब-प्रतिबिम्बवाद ु 

दीवागम में बविम्व-प्रतिधिम्य ही परबहा और इ्यक्त जगत्‌ के सम्बन्ध 
को आध्यास्मिक दृष्टि से प्रस्तुत करने का माध्यम रहा है। इस मत के जनु- 
सार विश्व की प्रतिबिश्वित अनेकता के होते हुए भी परम्रह्म की एकता यथावत्‌ 
रहती है । जेंपे अनेक बाह्य वस्तुओं के प्रतिबिम्बित होने पर भी दर्पण की 
एकता बनी रहती है। अतएव प्रतिय्रिस्ध जनिवायतः उससे तदाकार है, 
जिसके फलस्वरूप यद्द दर्पण पर प्रतिविग्बित होता है । इसलिए विश्व अनिवाय 
रूप से चेतना-प्रस्यय और विचार की प्रकृति का है। शअह्म से ए्थक विश का 
खेसे ही कोई स्वर्तश्न जस्तित्त्र नहीं है, जेसे प्रतिबिग्बित करनेवाले घरात्तल़ 
से पथक्‌ प्रतिविम्ब की कोई सत्ता नहीं है । बाह्य वस्तु जो प्रतिबिम्ब का कारण 
है--वह वचस्तुतः उपादान कारण (मिद्दी और मूर्ति की तरह ) नहीं दै, 
श्पितु केंचठ निमिस कारण दे । अतः प्रतिविस्व अनिवायतः बाह्य के कारण 
नहीं है, क्योंक्रि जहाँ उपादान कारण में स्थिरता (॥द509 ) है, निमित्त 
कारण में वैसा कुछ भी नहीं है । मिद्दी घट का उपादान कारण द्वो सकती है 
किन्तु दंड नहीं क्योंकि चक्र हाथ से भो घुमाया जा सकता है ।* बद् का 
प्रतिविम्ध जगत्‌ पर पढ़ता है--बह्ट स्वयं स्वतंत्र अस्तित्व का जगत्‌ नहीं है, 
अपिसु स्वतंत्र शक्ति के चछते है जोर इस प्रकार प्रतिबिम्ब के रूप में व्यक्त 
करने की बहा की शक्ति असीम है । 


रमणीय बिम्बीकरण 


रमणीय बविस्बीकरण एक वह प्रक्रिया है जो चेतन और अचेतन दोनों 
स्थितियों में सक्रिय रहती है। मनोविज्ञान की दृष्टि से रमणीय बिश्वीकरण 
के कार्य-ब्यापार में, बिस्‍्ब को अधिक रसणीय और ग्राह्न बनाने के किए 
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समाधान. ( #8४णा& ४8007 ),. परिषपूर्ति ( (०४एकक४४४०४ ) 
प्रद् रण ( ?70]००४०४ ), उद्चनचन ( ठप्फे।ता&60णा ), जुटिपरिहार 
(!२०८०४४रंड६पं०ा ० 0०००४ ) आदि ब्रक्रियाएं दृष्टियोचर होती हैं । 
बिस्थ में प्रियत्व या रमणीयता का बोध तभी होता है, जब घारणा-बिम्ब को 
अपनी रुचि के अनुकूल या अनुरूप चनाने के लिए घारणाबिम्ब के आलम्धन विमय 
बन जाने के क्रम में, मानस-विधेक में उसके प्रति क्नाथ्मक समाधान प्रस्तुत 
करता है । इस क्रम में वद्द त्रिस्व के रमणीय-बोध को क्षति पहुँचानेवाले अभावों 
की मानसिक परिपूर्ति करता है। आलस्बन बिसय पर उसकी अभिरकाषा और 
लुष्टि का अधिकाधिक प्रत्षेपण होने ऊगता है। कभी-कभी अपनी उच्च 
घारणाओं के द्वारा अपने आालम्बन विम्ब की रसणीयता का उन्नयन करने रूगता 
है, इसी उपक्रम में आलूम्वन चिम्ब के समस्त दोषों, अभावों और श्रुटियों 
की अनायस प्रवृत्ति अचेतन रूप से होने लगती है। इस प्रकार उपयुक्त 
प्रक्रियाओं के फलस्वरूप आकृूम्पन विम्व ही उसके मन में रमणीय बिम्ष के 
रूप में परिवर्तित हो जाता है ! 


विम्य का यों भी कतिपय मानसिक क्रियाओं में विशिष्ट स्थान है। बिग्ब 
के ही माध्यम से व्यक्ति में प्रस्याद्धान और प्रस्यभिज्ञान इत्यादि क्रियायें 
सम्भव हो पाती हैं। आयः चिन्तन, भावना, कछपना, धारणा इत्यादि कोई 
भी कार्य ऐसा नहीं है, जिनमें बिस्बों की आवश्यकता न पढ़ती हो । छचय 
वस्तु के प्रत्यक्षीकरण के अभाव में भी बिम्ब उस वस्तु का मानसचिश्र 
उपस्थित करता है । इसी से प्रस्यक्ष-बोघ भर विम्ब-बोध में अन्तर यह होता 
है कि प्र्यक्ष में वातावरण की किया प्रतिक्रियाप्मक रूप में विद्यमानता रहती 
है, किन्तु विम्व-बोध में प्रत्यक्ष-वस्तु, वातावरण इत्यादि की उत्तेजना का उत्तना 
अधिक प्राबल्य नहीं रहता है । विम्बीकरण में ज्ञानेन्द्रियों से सम्बद्ध बिस्षों 
के अतिरिक्त अनुविस्य ( 30९४७ 77888 ), प्रश्यक्ष-बिस्व ( ग्रित७60- 
37088० ).. स्खति-बिस्‍्ब ( '4शा।0०-ए-77822४ ), काह्पनिक  धिम्य 
( 708708७ए 77828 ) और स्वप्न-बिग्व ( ॥)076870 77828 ) का 
यथास्थित थोग रहता है। रमणीय बिम्बीकरण में इन सभी का समस्वय 
होने के साथ-साथ मनोविज्ञान की शष्टि से समीपता, समानता और विरोध 
तीनों से समाहित साइचय भाव रमणीय-बिम्ध को अधिक मार्मिक और दा 
बनाता है । अतः प्राचीन कछाप्मक या उपास्यवादी कछात्मक अभिष्यक्तियों 
में अवतारीकरण बस्तुतः एक प्रकार की विग्बीकरण की प्रक्रिया है, जिसके 
प्रभाव से समस्त भारतीय साहित्य आष्छन्न है । ह 


आधुनिक शान के भालोक भें <०, 


रमणीय छवि से युक्त भाव-अतिमा 

कवि जा कलाकार विभिन्न आकृतियों में जिन छवियों का अंकन करता 
है, उनमें अधिकोश प्रायः प्राकृतिक, सामाजिक, परम्परागत, पौराणिक या 
फक्राहपनिक वे बिग्व संप्रिविष्ट होते हैं, जिन्होंने कालान्तर में “भाव-प्रतिमाओं? 
(्‌ जआाकंटाइपस ) का रूप ग्रहण कर लिया है ।* साव-प्रतिसा्ों को हम उनकी 
आत्मा मान सकते हैं, क्योंकि वे बिम्बों के केवल रूपांकन में ही नहीं अपिलु 
उनको क्षत्रिक प्राणवान बनाने में श्रदुद्धात्मा का कार्य करती हैं। मनुष्य 
में मुख्यतः इन भाव-प्रतिमाओं को पशु, स्त्री अथवा पुरुष-रूप में ध्यक्त 
करने की ग्रश्त्ति अधिक रहती है। युंग ने ख्री ओर पुरुष में क्रमशः 'एनिमा! 
और “एुनिमस” के रूप में क्नी और पुरुष की अभिव्यक्ति सानी है। ये 
मनोबिम्ब बनकर मनुष्य के चेतन मन में ही नहीं अपितु उपचेतन, अचेतन 
इत्यादि सभी में श्थित रहा करते हैं। किसी भी प्रकार का उद्दीपन मिलते 
दही वे स्वप्त में, भावना सें, कहपना में या कलात्मक कृतियों में एक मूत्ते 
छुवि बनकर व्यक्त हो जाते हैं । पुरुष अवतार, देवियों ( शक्तियों के भघतार ) 
तथा पशु, दक्ष, समुद्र, पर्वत नदी आदि सभी को थे अपने-अपने व्यवह्नत 
स्त्री या पुरुष लिंगों या 'युगनद्व, 'युगल-मूर्ति' जेसे उभय ढछिंगों में कछास्मक 
ढंग से विभिन्न युक्तिसस्मत प्रतीत होने वाले प्रसंगों से अभिभूत कर 
अभिव्यक्त किया करते हैं। इस दृष्टि से समस्त अवतार-रूप विभिन्न युगों के 
कवियों और कछाकारों की मूर्त छुवियाँ हैं। रमणीयता की दृष्टि से इनमें 
निश्न विशेषताएं परिलक्तित होती हैं। १-कलाकार अवतार-शिक्प-कृति के 
निर्माण के निमित्त एक पौराणिक भाव-प्रतिमास्मक मनोबिम्ब को आाधार-विस्य 
के रूप सें ग्रहण करता है और अपने मन में अवस्थित जनेक बिम्यों के योग 
से उसे सर्वांग सुन्दर रचने की चेष्टा करता है। जिसे हम पौराणिक झाब्दा- 
वली में ही 'तिलोक्तमा? प्रक्रिया कह सकते हैं। दूसरी विशेषता यह है कि पुरुष 
था स्त्री अवतार सर्चदा यौवन की पूर्णावस्था अथवा किज्ञोर और किशोरी रूप में 
चित्रित किए जाते हैं । जीवन के ब्रद्धिगत या द्वासगत यथातथ्य ( केवल शिशु 
से किशोर रूप को छोड़ कर ), इन पर कभी भी आरोपित नहीं किए जाते, 
क्योंकि कछाकार इनके रूपों में यथातथ्य की अपेक्षा अपने मनोगत भादक्षे 
को ही चरितार्थ करना चाहता है । 


इन कृतियों के आदृश में दुष्टों के दुमन सथा भक्त-प्रेमियों और देवताओं 
के प्रमोदन कौर आह्वादन साथ-साथ संश्रिविष्ट रहते हैं । इनसें भ्य- 





१. सौ. व. जिसे डॉ० दास शुप्त ने 'आन्तर देवता का स्वयं प्रकट्य! कहा दै । चृं. ७६। 
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करता, रौद्धता के साथ-साथ कसनीयता, छाम्रण्य, कान्सि और स्मणीयता 
का भी अद्भुत सामंजस्य रहता है। फलतः ये हाभा की तरह पक साथ दो 
आधों का उदात्तोकरण करते हुए प्रतीत होसे हैं। भथ का शमन और आनन्द 
का बद्यन दोनों क्रियाएं एक साथ चलकर इन दो प्लुवास्तरों पर उद्देछित भन 
को एक सामान्य रसाध्मक या रमणीय आव-भ्रूमि पर हो नहीं छाती हैं, अपितु 
डुर्शक के अवसारबादी भास्था से अनुप्राणित क्षादर्शों का उनश्नयनीकरण 
करती हैं । सामाजिक स्तर पर होने वाले बहुसंश्यक उश्नयनीकरण में यही 
मनोसंतुलन ( +8ए9०0"४०0ए०४लंप्रग ?700९७8 ) की प्रक्रिया विधेष 
रूप से सक्रिय रहसी है । 


रमणीय रख ( 0०४४९४४० 7९85७ ) 


सावक यथा आहक की दृष्टि से जब हस सुन्दर वस्तु का मूल्यांकन करते 
हैं, उस स्थिति में उस बस्तु की प्रतिक्रिया-स्वरूप रसबोध या रसानुभावन 
की क्रिया विशेष विचारणा का विषय रही है। कॉट ने 'कटिक ऑफ जजमेंट! 
में इस संदुर्भ में विचार करते हुए बताया है कि यदि हम किसी वस्तु का 
विवेक करना चाहें, कि कोई वस्तु सुन्दर है था नहीं तो हम बुद्धि के द्वारा 
झान के निमित्त क्रिसी वस्तु के बिस्य की चर्चा नहीं करते; बहिक सम्भवतः 
भशा या बुद्धि के सहयोग से कढ्पना के द्वारा हम बविग्वधारक व्यक्ति की 
रूचि या जरुलि अथवा रस या नीरस जेसी भावनाओं को व्यक्त करते हैं । 
इसलिए आस्वादन का निर्णय बौद्धिक या तसार्किक निर्णम न होकर रमणीय 
( 0 ९४0९00 ) निर्णय है--जिसका तात्प्ण यह है कि उसके मृल्यांकन 
की जाधारभुभि आत्मनिष्ठता! के अतिरिक्त णोर कुछ भी नहीं है। बिस्थ 
प्रत्येक प्रसंगोद्वोधन में वस्तुमसा की छमनता से युक्त है, यहाँ तक कि 
संवेदना में सी, जहाँ यह अनुभावित विम्य को यथार्थ रूप में अभिद्दित करता 
है। इसका पकमात्र अपवाद आनन्द या अवसाद की भावना है; जो त्रस्तु में 
और किसी चीज का धोतन न कर केवछ उस भावनालुभूति मान्न फो खूचित 
करती है, तथा जो आश्रय में बिम्ब के प्रभाववद स्वयं उद्धत होती है।* 
जाओ सांत्यायन के अनुसार 'रमणीय रस” भौतिक अवस्थाओं से सम्बद्ध है, 
क्योंकि उनकी प्रक्रिया कान भर आाँख तथा स्मृति जौर सहस्तिष्क की अन्य 
सदश् क्रियाओं पर निर्भर करती है ।* सनोवेज्ञानिक दृष्टि से उस संवेदन 
लक्ष्य को कारूम्बन वस्तु के गुणों का रूपान्तर कट्दा जा लकता है | बोसक्ि ने 

कद मा लकी । 


जाप +++ 
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' शाधुमिक शाम के खालींक में" ट्र्र्‌ 
उस जानन्द को सामान्य चंणिक रसानन्द से विभिन्ष बताया है।* क्रोचे के 
अनुसार “रिसणीय रस, का रमणीय छभिव्यक्ति से घनिष्ठ सम्बन्ध है। सम्मचतः 
उसके अभाव में रमणीवर रस की निष्पत्ति कदापि सम्भव नहीं है। उसके 
: सतालुसार रमणीय रस कभी-कसी वाद्य पदार्थों से संबक्ित होता रहता है 
जो संयोगवश उसके साथ अनुस्यूत ह्वो जाते हैं। रमणीय रस की उत्पत्ति 
प्रायः कवियों था कछाकारों की अभिव्यक्त कृतियों द्वारा होती है ।* केंरिट ने 

मणीय रंस में संदेगों की संप्रेण्णीयतता को प्रमुख माना है। उसकी दृष्टि में 
श्मणीय रस घस्तुतः संवेगाभिव्यश्क्ि की एक प्रक्रिया है 7 ये संवेग वे भाव 
है जो संवेदन की दशा से उद्धत हुए हैं या उद्धत किए गए हैं। केरिट ने 
इनके स्तर को सामान्य से कुछ खखतर माना है ।' 


उपयुक्त कथरनों का सूचम विश्लेषण करने पर ऐला प्रतीत होता दे कि इन 
सभी मसन्‍्तब्यों में जिचार-वेपस्य से अधिक रमणीय रस के विभिन्न अंगों पर 
इृष्टिपात है । काँट में रमणीय आछम्बन वस्तु ग्रृद्दीत हुयी है तो सांस्यायन सें 
रमणीय रख के उद्धावक स्थान । बोखांके ने उसके स्थायित्य ( तैप्राः&४०0॥ ) 
पर बल दिया है तो कोचे ने उसकी अभिव्यक्ति पर । और केरिट ने रूवेगगों 


की स्थिति स्थापित कर इनके मूर उद्धाचक तस्वों की ओर ध्यान भाकृष्ट 
किया है । 


यों काव्य एवं कछाकृतियों के स्मीक्षकों ने कृति से उद्बोधित जिस 
स्वाद था आनन्द्‌ की कछ्पना की है, सथा उसमें जिस कारण तत्व की चर्चा 
की है वह 'रमणीय” केवल सौन्दर्य का विशेषण या पर्याय नहीं अपितु 
स्वयं प्‌क प्रकार का रस ही दे, जो मर्मझों भीर सॉन्द्र्यवेत्ताओं द्वारा जस्थादित 
होता रहा है | क्‍र्योक्ि कृति की ओर ग्राहक को आक्ृष्ट करने वाली 
वह स्मणन्वृत्त जो कुछ हुदू तक शिल्‍कर की क्रीढ़ा-बृक्ति था छीछा-बृत्ति 
के समानास्तर है, ग्राहक में कृति के प्रति अभिरुचि जागृत करती है तथा 





१, हि, एस्थ, प्‌. ७ । ?88४७प९ 47 उपाए ७ ए९शेजहु 0 2९५९0) 
89 परींडवं0९४ ऊऑी'एएए 7]685प्रा९ ए। 308 कैएफारएछए 0 €:09९०९0 ह007- 
प्रॉवप०५ ०0 706 णरु&7877, 

२, एस्थे. पृ, ८०। ३, इन्ट्री. ऐस्थे. पृ, ६४ । ४ इन्ट्रो, ऐस्थे, पृ. ६६ । 

५, आगे एक्स, ४. ७३ पंचपगेश शास्त्री के शोष प्रबन्ध ( 7४४ एफ09०फाए 
20८० 2?08०७४:७ ) में रस का विस्तृत विवेचन डुआ है। प्रो. हिरियज्ञा ने 
( भाद एक्स, पृ, २१ ) प्रायः 'रसानुभव” के लिये ( 465श९४४० प्रेडएथ्टांशा०6 ) 
का प्रयोग किया दै। बोसांके द्वारा प्रयुक्त ( हि. एस्थे ) (8७600 €ुं०ए* 
एमणीय रसास्वादन' का पर्याय जान पड़ता हैं । 
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विभिन्न संवेगों और भावों से अनुप्राणित या उद्दीपित होकर “रमणीय 
रस' में परिणत हो जाती है। पऐन्द्रिक रसास्वादन में हम मधुर, अस्छ, 
छवण, कटु, लिक्त, कपाय जेसे षट्‌ रसों का भास्वादन करते हैं। वहाँ आस्वा- 
दन कृत्ति में रासायनिक प्रतिक्रियाओं के कारण रसवेषम्य ऊक्षित द्वोता है। 
किन्तु 'रमणवृत्ति! ऐन्द्रिक क्ृत्तियों से भधिक आत्मनिष्ठ वह मनोगत दृत्ति दे 
जिसमें 'आत्मरतिः, आध्मक्रीडा, आदि आत्मानन्द और आस्मानुभव जेंछे 
सनोगत व्यापार सक्रिय रहते हैं। प्राचीन रसवेत्ताओं में सूध॑न्य जभिनत्र 
शुप्त ने सस्भवतः 'रमणीय रस” के अनुरूप रस, आनन्द और परम भोग के 
पर्याय-रूप में 'चसत्कार! का प्रयोग किया है।' आलकारिकों में भामह ने 
साधुकाब्य! के विविध प्रयोजनों में “प्रोति' को भी स्थान दिया है। प्रायः 
रमणीय रस का संचार प्रीति के पुनः पुनः उद्दीपन द्वारा सम्भव है।* 
वामन ने “काब्यालंकार सूत्र! में सम्भवतः आनन्द के लिए "प्रीति! का प्रयोग 
किया है। काव्य के प्रयोजन? पर विचार करते समय तीन रीतियों ( गौड़ी, 
पाँचाली, वेदर्भी ) एवं उनके ग़ुर्णा ( ओज, प्रसाद, माधुय, सौकृमायं, उदारता, 
शलेष, कान्ति, समता, समाधि ) से अनुप्राणित काव्य की तुलना उन्होंने 
रेखाओं के भीतर प्रतिष्ठित चित्र से की है ।” उनकी दृष्टि में जैसे चित्र के 
पंडित रेखा को चतुरता पूर्वक खींचते हैं, उसी प्रकार प्राज् ( कवि ) वाणी 
को समस्त ग़ुर्णों से गुग्फित करते हैं ।” इन कधथर्नों के जनुसतार कल्शकार 
और कवि दोनों, गुण समन्वित जिन छुवियों का निर्माण करते हैं वे 
+रमणीय रस को निष्पन्न करने वाले एक प्रकार के 'रमणीय आलम्बन विम्ब! 
ही प्रतीत होते हैं। क्योंकि इसकी पुष्टि वामन के दीप्ति रसरप्य कान्तिः! 
से भी होती है। वामन के अनुसार जिस रचना में दीप्ति रसथ्व हो--वह 
<द्वीप्ति रसस्व” कान्ति है ।" वामन के इस दीपिरसत्व को 'रमणीय रस! 
के बहुत निकट माना जा सकता है | 
'रसणीय रस! निष्पत्ति की क्रिया का सम्बन्ध परम्परागत रसों की 

भाँति सहृदय, पाठक, ग्राहक, प्रेज्षक दृत्यादि से ही अधिक है। क्योंकि रस 

१, इन एस्थे. पृ. १०९ । 

२. भामद काव्यालद्वार १, २ प्रीति करोति कीति च साधुकाय्यनिबन्धनम्‌” । 

2. का. सू. ( वामन ) १, १, ५ कार्य सद्‌ दृष्टादशर्थ प्रीतिकीतिद्देतुत्वात्‌ । 

४. का. सू. ( बामन ) १, २; १४ “एतासु तिसपु रोनिषु रेखास्विव चित्र काव्य प्रति- 

छितमिति ।! 
५. का. सू. ( वामन ) ९. ११६ “यथा हि छिद्ते रेखा चतुरं चित्रपण्डितैः | 
६. का. सू. ( वामन ) ४. १५७ 'तमैव वागपि प्राओेः समस्तगुणगुम्फिता । 


जआचुनिक शान के आलोक में <९१हे 


न तो कर्ता में स्थित रहता है न कृति में | प्राथीन सभी रचना को कृति, 
कर्ता और सह्दद्य की दृष्टि से निन्न रूपों में विभाजित किया जा सकता है :- 

कृति में शब्द, अर्थ, अलंकार, गुण 

कर्ता में--वक्रोक्ति, सहृदय में---रस और ध्वनि । 

जहाँ तक रस और ध्वनि का सम्बन्ध है--रस अनिवाये रूप से धवनि 
रूप ही है, कथन रूप नहीं | व्यंजित होने के कारण रस ध्वन्ति का सर्वोस्कृष्ट 
रूप है। आनन्दवद्धन ने रस की अपेक्षा ध्वनि की इष्टि से सहृदय-व्यापार 
पर विस्तृत विचार किया है। प्रारम्भ में ही वे कहते हैं कि 'सहृदयों के 
मन की प्रसन्नता के लिए हम उस € ध्वनि ) के स्वरूप का निरूपण करते हैं ।! 
काथ्य के चारुत्व हेतु सहदय हृदयाह्वादक शब्दार्थयुक्त तस्‍्व ही काब्य का 
रूज्षण है ।* उमके द्वारा प्रयुक्त 'सहृदयमनः प्रीतये” का तास्पय वृत्ति सें 
आनन्द! भाना गया दे । अतपएवं सहदर्यो के मन में आनन्द-छाभ के लिए 
उन्होंने ध्वनि को प्रतिष्टित किया है। सहृदयों के अनुसार “ह्ाध्य” अर्थ के 
वाच्य और प्रतीयमान दो भेद होते हैं। जिनमें प्रतीयमान अर्थ रसमणीय 
सौन्दर्य या “लावण्य” की तरह मद्दाकवियाँ की कृतियों में भासित द्वोता है।।रें 
इनके मतानुसार केंघचछ शज्वार आादि रसों का नाम गिनाने से रस की 
प्रतीति नहीं होती बक्कि रसोत्पक्ति के लिए ( रमणीय आरूम्बन बिग्व के 
रूप में ( विभाषों के प्रतिपादन छनिवाय होते हैं। आनन्दवर््न ने जिस 
विभावन-ब्यापार की चर्चा की है यह एक प्रकार से विस्बीकरण की ही 
प्रक्रिया है। प्रतीयमान रसादि रूप ध्वन्यर्थ कभी वाच्य नहीं होता अपितु 
सर्देव प्रतीयमान होता है । यह प्रतीत्ति, ध्यंजना क्षृत्ति के द्वारा होती है। 
दाब्दों की अर्थ-प्रतीति में केवल चमस्कार उत्पन्न करने की क्षमता होती है; 
किन्तु ब्यंजना के द्वारा जो अर्थ-प्रतीति होती है--वह एक भरकार का 
'बिस्दोद्धाधन! व्यापार है, जो सह्वदय के मन में आह्रादक रमणीय आल- 
न्वन चिस्ब की सृष्टि करता है। रमणीय बिम्ब जिस आहादन जृत्ति का 
निमित्त कारण है--वही बृत्ति रमणीय रस के रूप में आस्वाद्य होती है । 
रमणीय आलम्बन बिम्ब :--- 

दृश्य कावग्य में बिम्बोद्योघन या प्रस्यक्षबोध को सर्वाधिक क्षमता होती 
है; क्योंकि नाटकीय विभावन-च्यापार में प्रत्यक्ष-बोघ के द्वारा रमणीय बिम्बों 


१. ध्वन्यालोक प्र, ५, १, १ 'तेन अुमः सहृदयमनःप्रीतये तत्स्वरूपम्‌ (? 

२, ध्वन्यालोक प्‌. १४ । ३. ध्वन्यालोक पू, १९-१४ । 
प्रतीयमान पुनरन्यदेव, बल्त्वस्ति बाणोषु महाकवीनामस्‌ । 
यत्‌ तत्‌ प्रसिद्धावयवातिरिक्त विभाति कावण्यमिवाश्ननासु ॥ 
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को उद्ीषित करने की क्रियायें चलती हैं। अभिनव गुप्त ने इस भत्यक्षीकरण 
को अनुकरण, भ्तित्रिग्ब, चित्र, साइश्य, आरोप, अध्यव्साय, उस्प्रेज्षा, स्वन्न, 
साया और इन्द्रजाल' आादि दस छीकिक प्रतीतियोँ तथा यथार्थ शान, मिथ्या 
ज्ञान, संशय, अनवधारण, अनध्यवसायात्मक ज्ञान से भिन्न या विछक्षण माना 
है। उनकी दृष्टि में नाव्य आस्थाद रूप संवेदन संवेश वस्तु” रस स्वभाव 
से युक्त है ।* इसका सुख्य कारण यह है कि प्राचीन कार्यों में लौकिक 
साक्षात्कार खसाध्य नहीं था अपितु वह मोक्ष या सुक्ति का साधन था। 
भारतवर्ष में प्रेय के माध्यम से श्रेय की उपासना की विशेष भ्रक्षत्ति रही है । 
इसी से “चतुबर्ग फल-प्राप्ति! में अंतिम फल मुक्ति दे । प्राचीन काब्य या 
ककाकृतियों का रूचय केवल 'रंजन' न होकर रमणीय रखास्वादन रहा है । 
काब्य या कन्हा में यही रसणीय रसवत्ता अपनी समस्त अलौकिक विशेषताओं 
के साथ वर्यजित या प्रतीयमान होती है । कुन्तक ने यह प्रश्न उठाया है कि 
काव्य को जीवित रखनेवाली कौन सी सत्ता है ? कल्डाक़ृति की क्षक्षुण्ण एवं 
स्थायी रमणीयता की दृष्टि से यह एक महत्वपूर्ण प्रक्ष है । युग-युगान्तर में 
रमणीयता के बदलते हुए प्रतिमान काच्य एवं कलाकृति की रमणीय-चेतना को 
मुसू्छु बना देते हैं। हसी से कर्ता में निहित शक्ति 'वक्रोक्ति' को कुन्तक ने 
काव्य को जीवित रखनेवाली सत्ता के रूप में प्रतिपादन किया है। निश्चय 
ही यह वक्रोकि केवल वक्र उक्ति मात्र नहीं है, अपितु रसमणीय ब्रिम्बों की 
उद्धावना करनेवाली अभिव्यक्तिजनित शैली दूँ । केवल स्थूल अंकन और 
कथाध्मकता कछा था काब्य को चिरस्थाई बनाने मे सच्म नहीं हैं । कुम्तक 
की दृष्टि मे निरन्तर रस को प्रवाहित करनेवाले संदर्भो से परिपूर्ण कवियों की 
वाणी कछामात्र के आश्रय से जीबिन नहीं रहती है ।* बहुत से जड़ पदार्थों 
का भी 'रसोद्दीपन-सामसध्य” के कारण सुन्दर वर्णन हा जाता है ।? कुन्तक ने 
वस्तु से अधिक अभिव्यक्ति-सापेक्ष रूप-विधान को रमणीयता को प्रतिपादित 
किया है । पाश्चार्प सौन्दर्य-श्ास्ियों भें पाकर ने रमणीय रूप-विधान पर 
विस्तृत भ्रकाद डाला है। पाकर के जनुसार रसमणीय रूप-विधान ६ सूत्रीय 


१. अभि. भा, पृ. २६ । २, बक्रोक्ति, पृ. ४६५५-४।११ | 
निरन्तरसरसोद्ा रगर्भसन्द मंनिर्भर: । 
मभिरः कवानां जीवन्ति न कथासात्र॥ाश्रिता: 0 
३, बक्ोक्ति ए. ३३१२-१८ । 
रसोद्दीपनस।मथ्य॑विनिवन्धनबन्धुर म्‌ ] 
चैतनानाममुख्यानां जदानां चाषि भूयसा ॥ 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८१ 


सिद्धान्तों पर निर्भर करता है ।* इनमें प्रथम है--आंगिक एकता या अनेकत! 
मैं एकता ( 0>726770 प्रचां0ए एा प्रशए ॥ ए&7०५ए9 ) यह रमणीय 
झरूप-विधान का वह पक्ष है, जिसमें विभिन्न अंश जुटकर पुक झरीर का निर्माण 
कश्ते हैं। कलाकृति इस दक्शा में केवल कलाकार की ही करुपना की मूर्ति 
नहीं रहती, भपितु सहृदय या द्रष्टा की मानस-कर्पना का रमणीयथ-विश्व बन 
जाती है। सुन्दर क़ति के लिए सवाशता अत्यन्त जावश्यक है। कुन्तक भी 
'बक्रोक्ति जीवित! में रमणोय काठ्य के स्वरूप-विधान के लिए ६ प्रकार के 
बाक्य ( $--रझूढ़िवक़्ता, २--पर्यायवयक्कता, ३--उपचार वक्ता, ४-- 
विशेषणवक्रता, ५--संबृतिवक्रता, ६--ब्रत्तिवेचिभ्यवक्रता ) तथा इनके भेदों 
की संघटनात्मक एकता के प्रति कहते हैं क्रि 'कट्टींकहीं एक दूसरे की शोभा 
के लिए बहुल से वक्रता-प्रकार इकट्ठे होकर इल “शोसा! को अनेक 
( रंगों से युक्त रंगीन ) चित्र की छाया के सद्श मनोहर बना देते हर 
हस प्रकार आवयबिक एकता के प्रति दोनों चिन्तकों में बहुत कुछ साम्य 
छत्तित होता है । पाकर ने दूसरे सिद्धान्त विषयचस्तु ( 078 ) की संक्षेप 
में चर्चा करते हुए कहा है कि किसी भी कल्शकृति की विषय-वस्तु मात्र 
अपने आए में पर्याप्त नहीं है, अपितु उसे विस्तृत भोर भलऊंकृत होना चाहिए । 
इसका एक प्रसुख ढंग हमारे मस्तिष्क में पुनः पुनः गुंजित करना है । परन्तु 
यह पुनराबृत्ति उसे नीरस बना देती द्वै।*” कुन्तक ने भी व्ण्य वस्तु की 
सर्चा करते हुए विषय-वस्तु की ब्यापकता में चेतन और अचेतन दोनों को 
समाहित किया है । उनके सतानुसार “वर्णनीय चस्तुः का रमणीयता से 
परिपूर्ण ( रसोह्दीपन समर्थ )” हस ( चेतन-अचेतन पदाथ रूप ) शरीर को ही 
( काष्य में ) उपादेय हाने से कवियों की वर्णना का विषय समझना चाहिये।* 
हुस तरह कुन्तक ने चिप्रय-वस्तु में रसणीयता का होना भी क्षावश्यक माना 
है। जिस प्रकार सभी भुमिर्थों में अज्ञ नहीं उत्पकत होता बेसे ही सभी 
चस्‍तुर्थों में रमणीय रूप-विधान की क्षमता नहीं होती । 








१. प्रो. एस्थे. ए. १७५ में संकलित पाकर की कृति "्र6 4ग्रणोरषंड जे 58 का 
दूसरा अध्याय । 
२. वक्रोक्ति पृ. ६४-१, १८ । ४. वक्रीक्ति पृ. २८९-श१३। 
परस्परस्य शोभाये बढ़वः पतिता: कचित्‌ | 
प्रकाराजनयस्त्येत्तां चित्रच्छाया मनोहराम्‌ ॥ 
३. प्रों एस्थे. पृ. १७७ । ७५, वक्रोक्ति ( अनु. ) पृ. ३३४-३॥९ । 
शरीरमिदअर्थस्य रामणीयक निर्भरम्‌ । 
उपादेयता शेयं कवौनां वर्गनास्पदम्‌ ॥ 


<१६ मध्यकालीन साहित्य में अववाश्याद 


पाकर का शीसरा सिद्धान्त दै--'प्रसंगवेविध्यर ( पशर07&४6 
४०७०४ ०॥ ) कछानिष्यक्ति में एक ही वस्तु का बार-बार प्राकत्य या पृ ही 
प्रसंग की अवतारणा मसज्ञों के मन में एकस्वरता या अरुचि उत्पन्न करती 
है। अतपव असंग-वेविध्य के चछते कलाकृति सद्हृदय भा पारखी के मनमें 
पुनः पुनः प्रतिध्वनित होती है; जिसके परिणामस्वरूप परसंग-वेविध्य उसमें 
नलवीनता का संचार करता है। र्मणीय रूप-विधान में इस विचारणा का 
स्वोधिक मद्दत््त रहा है। 'राम-चरितः के एक इोते हुए भी प्रसंगवेविष्य 
से कवियों मे अपने राम-कार्ब्यो में नवीन सौन्दर्य-सूष्टि की है। 
कुन्तक की 'प्रकरणवक्ताः का 'प्रसंग-वेविध्य' से बहुत कुछ साम्ब 
प्रतीत होता है । कुन्तक ने 'प्रकरण-वक्रता! के हन भेदों १--पात्नों की प्रदृक्ति- 
चक्रता, २--उत्पाधद्यकथावक्रवा, ३--उपकार्थोप कारक भाववक्रता, ४---आजृत्ति- 
यक्रता, ५-प्रासंगिकप्रकरणवक्रता, ३--प्रकरणरप्तवक्रता, ७--अवान्तर- 
वस्तुवक्रता, ८--नाटकान्तगंतनाटकवक्रता, ९--मुखसन्ध्या दि-विनिषेश- 
बक्रता के द्वारा प्रायः असंग-वेविष्य' के ही विभिश्न उपादानों पर 
विस्दृत प्रकाश डाला है।' पाकर ने प्रसंग वेविध्य में जिसे '8577परा/॥ 
ण॑' द5िद्ाा७7988 जाग 506 ांगंशणा ०0 कं#००70०? बताया है, 
कुन्तक ने भी वेसे ही प्रकरण-ककता का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि 
प्रत्येक प्रकरण में 'कबि की! प्रीढ प्रतिभा के प्रभाव से आयोजित एक हीं 
अर्थ बार-बार निबद्ध द्वोता हुआ भी सर्वधा नवीन अमत्कार उत्पन्न करता है ।* 


पाकर का चौथा सिद्धान्त “29)8706? संस्कृत समीक्षकों के 'ओऔदिश्य” के 
समकझ विद्त होता है। क्योंकि दोनों कछा एवं काब्य-कृतियों में विभिन्न 
निर्मायक सश्यों की सौन्दर्य-परक एकता के परिचायक हैं। कछा-कृतियों में 
घर्ण, अलंकरण, छुटाई, बढ़ाई, विरोधी, सद्श जादि सभी पक्षों का समतुछभ 
निहित रहता है। क्षेमेन्त्र के अनुसार पद, वाक्य, प्रबन्धार्थ, गुण, भर्॑कार, 
रस, क्रिया, कारक, लिक्कृ, वचन, विशेषण, उपसर्ग, निपात, काछ, देक्ष, 
कुछ, श्रत, तत्व, सक्व, छषभिप्राय, स्वभाव, सार-संग्रह, प्रतिभा, अभव्रस्था, 
विचार, नाम, भाशीर्वाद, जादि का उचित निर्धाह मर्म स्थानों के समान 
काब्य-शरीर में व्याप्त भ्राणों के समान औवचिस्य की स्थापना करना है।* 
अतः काव्य एवं कला दोनों के रूप-विधान में समस्त तश्वों के समुचित 


१. बक्रोक्ति ( हि. अनु. ) ४४१-१५। 

२. वक्रोक्ति (हि. अनु. ) ए. ५०३-४।७ | प्रतिप्रकर्ण प्रौदप्रतिमाभोगयौजितः । 
एक एवामिधेयात्मा वध्यमान: पुत्तः पुनः । 

३. भा. का. शा. पृ. १४० । 


जाधघुनिक शान के आलोक में । ९७ 


स्थापना के द्वारा ही रमणीय बनाथा जा सकता है। कुन्तक ने भी वक्ता के 
समस्त रूपों में किसी भ किसी प्रकार के औचित्य का आधार माना हैं । 
काच्य-विवेचन के छेनश्न में रमणीयता की इष्टि से सुकुमार, विचित्र और मध्यम 
तीन मार्गों की स्थापना की थी। हन सीर्नों में सामान्य गुणों को उन्होंने 
औचिश्य में तथा विशिष्ट गुर्णों को 'सौमाग्य? में अन्तमरुक्त किया है । 

पाकर के शेष दो सिद्धान्सों में .0787०)ए१! जौर 'शिए0प्रप्न०7” बस्तु 
की रूड़िबद्धता और क्रमिक विकास से अधिक सम्बद्ध हैं! विशेषकर पार्कर 
ने कां0787००9?! का तातपय॑ 5०068 ० ७शणेपरगं०0” वधा जाति 
था गोत्र-विकास से लिया है, जो कुन्तक की रूढ़ि वकता के समानान्तर प्रतीत 
होता है। उपयुक्त अध्ययन से मेरा मतलब दोनों का तुछनात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत करना नहीं है, अपितु यह संकेत करना है कि कला एयं काव्य चेम्र 
में रूप-विधान की दृष्टि से जो मीमांसा होती रही हैं, वह वस्तुतः रमणीय 
रूप विधान की है । पूर्व मध्यकालीन युग के समीक्षक कुन्तक की वक्रोक्कि के 
रूप में की गई स्थापनाएं विशुद्ध रूप से सौन्दर्य-शास्नीय और रमणीय प्रकृति 
की हैं। यह केवक विवेचन के क्रम में प्रयोग किए गए---छावण्य, सौन्दर्य, 
रमणीय, मनोहर, सौभाग्य, माधुयं, सुकुमार, शोसभा आदि सौन्दर्यंपरक 
झ्दों से हो इंगित नहीं होता, भपिसु उनके विवेचन की सम्पूर्ण प्रणाली 
काव्य एवं करा ( अनायास रूप से ) दोनों को समाविष्ट करनेवाली सौन्दरय- 
शास्त्रीय प्रणाली है। उनका रूप विधान वस्तुतः रमणीय रूप-विधान है । 
बन्ध-सौन्दर्य के द्वारा लावण्य का विधान करने घाले सुकुमार, विचित्र और 
मध्यम मार्म रसणीय रूप-विधान ही नहीं जपितु रमंणीय विम्व-सृष्टि का सी 
अप्रत्यक्ष रूप से उपस्थापन करते हैं। कुन्तक के द्वारा प्रयुक्त 'छाया? 'चित्र 
छाया” और 'चिश्र” जेसे पद था दाब्द परोक्ष रूप से रमणीय आछूम्बन विम्ज 
की भी पुष्टि करते हैं । 


कसिपय छोकों में कुन्तक ने सम्भवतः रमणीय बिग्य के समानान्तर 
'खिन्नच्छाया' का प्रयोश किया है। इनके मतालुसार 'कहीं-कहीं पएुक दूसरे 
की झोभा के लिए बहुत से बक्रताप्रकार इकट्ठे होकर इस शोभा को अनेक 
इंगों से थुक्त रंगीन चि्नां की छामा के समान मनोहर बना देते हैं।* इसी 


१, हि. बक्रोक्ति १३२३ 'मस॒णब्छाया' १४३८ कोमल उछाया”', २।५० 'बन्षच्छाया! 
२।१० '“रम्यच्छाया', २५ ब्णच्छाया” तथा २४ “वित्रष्छाया मनोदरस्‌! ३।४ 
मनोहर चित्र' का प्रयोग किया दै।. २. हि. वक्रोक्ति (. २८९-२।३४। 

परस्परस्य शोभाये बहवः पतिता; कचित्‌ । 
प्रकारा जनयन्थ्येतां चित्रब्छाथामनोइरम ॥ 


<१८ मध्यकालीन साहित्य में अधतारयाद 


प्रकार वाक्य-वक्रता के प्रसंग में इन्होंने चित्रकार के कौश्क् को उदाहत 
करते हुए कहा है कि 'सुस्द्र जाधार भित्ति पर जक्लित बित्र के रंगों के 
सौन्द॒य से सिश्च चित्रकार की मन हरण करनेवाली शॉर्निवेंचनीय निएुणता 
के समान काव्य-निर्माता का कुछु और अनिव॑चनीय कौशल वाक्यवकता है ।* 
इनकी दृष्टि में ल्थं कौर वण्यं वस्तु का रसणीयता से परिषूर्ण शरीर ही 
कवियों का- वण्य विषय है।' उपयुक्त कथर्नों में 'चित्रच्छाया! मनोहर चित्र 
और रमणीय शरीर से रमणीय रस के आरूम्बन 'रमणीय बिम्ब' की पुष्टि 
इह्ोती है । यही नहीं 'बाणी रूपछता के पदु-पदन्चवों में रहने वाली, सरसत्व 
समउपत्ति के अनुरूप और वक्ता से उद्धासित होने वाली, जो भ्पूर्वे उज्ज्बल 
शोभा प्रकाशित्त हो रही है, उसको देखकर चतुर ( विद्वान ) अमर गर्णो को 
वाक्य रूप फूलों में रहनेवाले, सुगन्ध फैलाने वाले जिस मनोहर मधु की 
नवीन उस्कंठा से युक्त होकर पान करने” का परामर्श इन्हों ने दिया दै-- 
वह “मनोहर मधु! के रूप में 'रमणोय रस! की ही ब्यंजना करता है। 
कविराज विश्वनाथ ने रस एवं उसके आारूम्बन का उच्चयन कर दिया है। उनकी 
दृष्टि में 'रस” '“अ्रह्मास्वादसद्दोदर' है। प्रारम्भ से ही भारतीय साधना एक 
अंग साहित्य भी रहा था । दृश्य और श्रव्य दोनों का एक प्रयोजन मोच्चा था। 

इसीसे भारतीय काव्य क्षेवल मनोरंजन के साधन न द्ोकर छोकोत्तर 
आनन्द की सृष्टि करनेवाले काव्य समसे जाते थे । फलतः ली किक में भक्ीकिक 
के और लोक में लोकोत्तर चमध्कार दशन की जो प्रवृत्ति मह्दाकाब्यों एवं उनकी 
परम्परा में आनेवाले साहिस्य में विकसित हुई, इसके छिएु उपयुक्त आत्वमुष्षत 
की आवश्यकता थी; और इस जभाव को अवतारवाद ने पूर्ण किया, क्योंकि 
लौकिक घचरितनायक में लोकोत्तर या अलौकिक ब्रह्म का दुशन अवतारवादी 
प्रणाली के द्वारा ही सम्भव था । जतः चरितनायकों और विभिन्न उपास्य रूपों में 





£, हि. वक्रोक्ति ए. ३५१४-३।४॥। 
मनोशफलकोल्लेखवर्णच्छायाश्रियः पृथक । 
चित्रस्येत्र मनोहारि कठुंः किमपि फकोशलमू॥ 
२. हि. वक्रीक्ति पृ. ३६४-३।॥९ । 
शरीरमिदमर्थस्य रामणीयकनिभरमस्‌ । 
उपादेयतया शेय॑ कवीनां वर्णनास्पदम्‌ ॥ 
३. हि. वक्रोक्ति ४. २६५०-२१५। 
बाज्वक्षयाः पदपल्चवास्पदतया या वक्रतोद्धासिनो 
विच्छित्तिः सरसत्वसम्पदुचिता क्राप्युज्ज्वका जम्मते | 
तामालौच्य विदग्घषट्पदगणवॉक्यप्रसूनाभ्रयं 
स्फारामौदमनोइरं॑ मधु नवोत्काण्डाकु्ं पीयताम्‌ ॥ 


आह्ुमिक शान के आरोक में <१९ 


अनन्त एवं असीस ब्रह्म का अवतरित रसमणीय जालम्बन बिम्ब काब्य सें गहीत 
हुआ । उसका सतोग्रुणी सगुणसाकार रूप सास्विक रसोब्रेंक का निमित्त 
कारण बन गया। इस प्रकार लौकिक जालमब्बन में अलौकिक का उपस्थापन 
यदि अवतारघादी रमणीय विम्त में चरम सीमा का स्पर्श करता है, तो उससे 
उद्दी्त होने वाला रमर्णीय रस “अह्यास्वाद्सहोदर”' के रूप में रसास्वाद की 
चरम परिणति को ही चरितार्थ करता है। मध्यकालीन साधना में भक्ति के 
लिए भक्ति और छीला के लिए. छीछा का रच्य प्रचलित हो जाने पर छीछा 
और चरित के अजमत्र स्रोत जचतार उपास्य रमणीय बिम्ब के रूप में आराध्य 
हो गए । पूर्ववर्ती काल में भारतीय इतिहास पृवं कला का छचय प्रेय के माध्यम 

' से श्रेय की सिद्धि प्राप्त करना था। उत्तरवर्तों 'भक्ति के लिए भक्ति! युग में 
आकर प्रेम स्वयं साधन और साध्य दोनों बन गया। यह प्रेम इस युग में 
अस्यन्त उश्लयनी-भूत्त ( 5परो)शां08त ) “प्रियस्व! के रूप में साध्य हुआ । 
जो रमणीय उपास्य जालम्बन के योग से 'रमणीय रस' होकर आस्वाण होता 
रहा है । 


स्थायी भाव प्रियत्व 


रमणीय रस का स्थायी भाव 'प्रियस्व' अनेक रूपों में प्राचीन वाद्सय में 
छत्षित होता हे । विशेषकर 'बृहृदारण्यक उपनिषद्‌' में आस्मा के प्रियरव की 
विस्तारपूर्जक चर्चा की गई दे । उसी क्रम सें का गया है-- सबके प्रयोजन के 
लिए सब प्रिय नहीं होते, अपने ही प्रयोजन के लिए सब प्रिय होते हैं ।* 'कढो- 
पनिषद! में श्रेय के साथ प्रय का भी उल्लेख हुआ है। वहां प्रेय मनुष्य की 
सामान्य सोग बृक्ति का हेतु रहा है । आलकारिकों में भामद ने “चतुबंग- 
फलप्राप्ि' के अतिरिक्त प्रिय को भो काव्य का लचय माना है ।' ढुंडी ने 
प,्रीतिकर भाष-कथन' के छिए्‌ 'प्रेय” अछंकार की चर्चा की है।* और उद्धद 
के अनुसार रति जादि भादयों के सूचक अनुभाव जादि के द्वारा की गयी 
काब्य-रचना में “प्रेय” अ्ूकार का अस्तित्व है ।? किन्तु भामह के अनन्तर 





१, सा. द. पृ. ४८-३१।२ । 
२, बृ. उ, २, ४, ५ न वा अरे सर्वस्य कामाय सर्व प्रियं भवत्यात्मनस्वु कामाय सर्व 
प्रिय भवति ।? ३. कंठ, १, ३, २ । 
श्रेयश्व॒ प्रेयश्व मनुष्यमैतस्तो सम्परीत्य विविनक्ति धीरः । 
अयो दि धीरो5मिप्रेय सो बृणीत्ते प्रयो मन्दो योगक्षेमादू इणीते ॥? 
४. काव्या. ( मामइ ) १, २ 'प्रीति करोति कीति च साधुकाव्यनिवन्धनम! । 
५, कावग्या. ( दण्डी ) २, २७५ । ६. कान्य सा. सं. ४॥२ । 


२० समच्यवालीन साहित्य में मवधारचाद 


वामन ने पुनः प्रीति! को काष्य का अयोजन माना है ।* आनम्दवर्द्धन ने 
'सहृदयों के मन में प्रीति! ( सहृदयममःत्रीतये ) की चर्चा सहृदय के मम 
में निदित जानन्द के छिये किया है ।' कुन्तक का 'हृदयाह्वादकारक' पक 
अ्कार से "प्रीति! या 'प्रियत्व” की प्रक्रिया का चोतन करता है | विश्वनाथ 
कविराज़ ने 'मियत्व” को 'प्रेयस! भर्रूंकार में प्रतिष्ठित किया है। उनके मता- 
बुसार “भाव यदि किसी का अंग हो तो प्रेयस अछंकार होता है । अत्यन्त 
प्रिय होने के कारण इसे प्रेयस कहा जाता है । इसकी पुष्टि में उन्होंने जिल 
“रूगनयनी! का उदाहरण दिया है--वह “स्मरणास्य”ः रमणीय जाछरबन 
बिस्व है, जो प्रेयस के उद्दीपन का कारण है । इसके अतिरिक्त 'साहिस्यद्पण! 
के प्रारम्भ में ही विश्वनाथ ने भामह का छनुमोदन करते हुए “प्रीति! को 
काव्य का फल माना है | “प्रीति! के पर्याय या निकटवर्ती दाब्द “स्नेह! की 
चर्चा अभिनयगुप्त ने स्नेह रस! के रूप में की है। ऐसा छूगता है कि 'स्नेह 
रस! का उस काछ में अस्तित्व था जिसके चलते अभिनव गुप्त को उसका 
खंडन करना पड़ा। उनकी हृष्टि में 'स्नेह” आसक्ति या आकर्षण का नाम है, 
जो रति या उत्साह में ही भन्तमुंक्त हो जाता है। यों भाजकल 'स्नेह! अपने 
से छोटे के प्रति प्रेम या प्रीति! के निमित्त ही प्रचलित रहा है। किन्तु 
अभिनव गुप्त ने स्नेह -ब्यापार के जितने उदारण दिये हैं--बालक का माता- 
पिता के प्रति, युघक का मिश्रजन के प्रति, रच्ममणादि का भाई के प्रति, श्वृद्ध 
का पुत्र के प्रति--ये सब मिल कर 'ग्रियत्व! की परिपृष्टि करते हैं। अमिनव 
गरुस ने “स्नेह” का रति, उत्साह जेखे स्थायी भावों में अन्तभुक्त होना माना है । 
इससे हम 'स्नेह' को रस की भपेज्षा स्थायी भावों के ही समानान्तर अधिक 
मान सकते हैं। स्नेह आकर्षण” भौर 'भासक्ति! जैसे रमणीय रस के अनु भावों 
का पर्याय होकर “प्रियरष” का ही बोध कराता है। भोज ने 'रसोक्ति! की 
चौबीस विभूतियों में जिन द्वादश महा ऋद्धियों वाले प्रेम और प्रेम-पुष्टियों को 
अद्ण किया है,” ये प्रियश्व के उद्दीपक प्रतीत होते हैं । यों भोज ने रस के 





- का. सू- ( बामन ) १, १, ५ 'कार्व्य सद्‌ दृष्टादृष्टाम प्रोतिकीतिदेतुस्वात? । 
. हि, ज्वन्यालोक ए. १, १ तिन बूमः सहृदयमनशऔरीतये तत्स्वरूपम्‌! और पृ. १४॥ 
. हि. वक्रोंक्ति, ए. ९-१३ 'काव्यवन्धीष्मिजातानां दृदयाह्वादकारकः! | 
. सा. द. ( विश्वनाथ ) ए. १६६ । ४. सा, द. ( विश्वनाथ ) प्‌. १० । 
- भ्रमि. भा ( अनु. ) ए. ६४१ । 
आद्रतास्थायिकः खेहो रस कट स्वसत्‌ । 
कहो धामिषज्ञः, स व्‌ स्बों र्युत्साहावावैब पयवस्यति ॥ 
७, सर, कंष्ठा, १५७१ै०० | ः 


#ंी ४ # 0 ७ 


आधुनिक शान के आलोक में <२१९ 


द्वादश मेवों में 'नेयान! नामक एक रस माना है, जिसके आश्रय और अआालम्यन 
ग्रिय और प्रिया होते हैं ।* किन्तु इनके पूर्व के घनंजय भट्ट ने श्रीति! को 
भावों में परिगणित किए जाने की चर्चा की है। इनका कथन है कि “कुछ 
छोग प्रीति, भक्ति आादि को ब्थायी भाव मानते हैं तथा सगया, जुआ आदि 
को रस-रूप में स्वीकार करते हैं। इनका समावेश दृ्ष, उत्साह जादि स्थायी 
भावों में ही हो जाता है ।* इससे एक सत्य का स्पष्टीकरण हो जाता है कि 
घनंजय भट्ट के युग (१० वीं शती उत्तराद्य) पूत्र मध्यकालीन युग में 
प्रीति! और 'भक्ति' को स्थायों भाव के रूप में मान्यता मिल चुकी थी। 
विशेषकर भरत मत की परम्परा में आने वाले अभिनव गुस और घनंजय ने 
इनको प्रमुखता न देकर प्रचलित रति, हफ॑, उत्साह आदि भार्वों में अन्सभुक्त 
करने का प्रयास क्रिया । किन्तु बाद में चलकर भक्ति का तो स्वतंत्र काब्य- 
शास्त्र विकसित हुआ, पर “प्रीति! का उतना विस्तार नहीं हो सका । 


फिर भी वास्तविकता तो यह है कि 'प्रीति! या “प्रियत्व! को रति, हफष या 
उत्साह में से किसी में पूर्णतः आत्मसात्‌ नह्टीं किया जा सकता । 'रति? और 
'ज्भार! दोनों नायक-नायिकाओं से आदद्ध होने के कारण किसी सम्पूर्ण 
कलाऊनि या काध्य की समस्त सौन्दर्य-भंगिमा को आत्मसात्‌ नहीं कर सकते । 
यही नहीं हसारी अभिरुचि की नानात्मकता, ओर वंविध्य को रति या 
झड़ार में समाहित नहीं किया जा सक्रता | इस दृष्टि से प्रियरव शोर रमणीयता 
का सेनत्र विशाल है। सग्रुण मूर्तियों से लेकर सृष्टि की समस्त मूत या 
अमृत अनन्तता रमणीयता का आल्म्बन हो सकती है । 


अन्य रसों कौ तरह रमणीय रख भी ढुंत सापेश् दे । आश्रय और आल- 
ग्यन का अस्तिस्‍्त्र इसमें भी अनिवार्य है। रमणीय रस की विशेषता यह है 
कि कभी आश्रय आलूमरबन पर पूर्ण रूप से निर्भर करता है अर्थात्‌ आलम्बन 
वस्तु की अपेक्षा उसमें अधिक रहती है। किन्तु आश्रय में रसणीयता'के 
स्थाई भाव 'प्रियस्व! से अनजुप्राणित 'स्मणीय आलस्बन-बिसम्थ!' का मनन 
और चिंतन जितना ही बढ़ता जाता है, आलूम्बन वस्तु अधिक आस्मनिष्ठ 
होती जाती है । एक ऐसी स्थिति आती है जब आश्रय की दृष्टि में मांसल 
एवं.वस्तुगत धालम्धनसत्व क्षीण हो जाता है, और उसकी भ्पेज्षा जालम्बन 
बस्तु का त्रिग्ब्र आश्रय के मन में अस्यन्त सघन होकर उद्दीक्त हो जाता है । 


१. सर. कण्ठा, ५-१६४ । २. दशरूपकम्‌ ४-८३ 
प्रौति मक्त्यादयो भावा झूगयाक्षादयों रसा:। 
इर्षोत्साहादिषु स्पष्टमन्तर्भावान्न कीतिता: ॥ 

5४३ स० ज० 


<रर मच्यकालीन खाद्िित्य में अधतारवाद 


यही उद्दीघ्र ज्ञालम्त्रन ब्िस्‍्व॒ जाश्रय की आात्मनिष्ठ रमणीयाजुभूति का केन्द 
है। इस प्रक्रिया में उद्दीप आलम्वन विश्व के साथ आश्रय का आत्मिक 
साइचर्य स्थापित हो जाता है। आश्रय और जआलूम्बन के बीच में यह 
साहचर्य बूत्ति उन्हें दादात्मीकरण की ओर प्रबृत्त करती है । अन्त में रमणीय 
रस से भाप्लुत आश्रय और आलम्धघन बिमस्व अभिन्न से हो जाते हैं; उनकी 
अभिन्नता के कारण आालम्ब्नन वस्तु का अभाव-सा दीख पढ़ता है; क्‍योंकि 
यदि पालम्बन रमणीय मूर्ति है, तो वह अस्यधिक आस्मनिष्ठ हो जाता है, 
या वह अनस्तता पर प्रचेपित ज्ञागतिक एवं नानास्मक भ्रतिबिम्धित सत्ता के 
रूप में लक्षित होता है। जतः रमणीय रस में दृश्य और अदृश्य, मूर्त और 
अमूर्त, गोचर और रहस्य 'सौन्द्य-भावन! की केक दो अवस्थाएं हैं। 
हृश्य, मू्त क्षीर ग्रोचर अवस्था में, आरूम्बन वस्तु स्वयं प्रतीकस्मक, 
प्रतिमात्समक यथा भाव-प्रतिसात्मक स्थिति में विद्यम्रान रहती है, जिसे 
रमणीय रस का द्वेत पक्ष साना जा सकता है। परन्तु जब शआल्स्बन वस्तु 
अदृश्य, अमूर्त, अगोचर रहस्य की स्थिति में हो जाती है, तो आस्मीभूत 
आश्रय और विम्बीभमूत आछमबन की भिन्नाभिन्न अवस्था, द्वेत की अपेक्षा 
अछ्वेंत के अधिक निकट एक प्रकार की शहस्यावस्था होती है । 

रमणीय रस प्रतिक्रियात्मकता से संचलित रस है । अतएवं इसके जही- 
पक संवेगों में केवल प्रिय, रुचि, सुन्दर जीर आकर्षण नहीं हैं, अपितु अप्रिय, 
अरुचि और अनाकर्षण भी हैं । इसके अतिरिक्त आड्ठार, वीर, हास्य और 
अद्भुत इत्यादि रस जो रमणीयता की दृष्टि से प्रियत्व, रुचित्व और जाकर्पण 
की कृद्धि करने वाले नेसर्गिक प्रेरक हैं-ये रमणीय रस के गश़ाह्य एक 
( 708४/#7ए6 #007) ) को परिपुष्ट करते हैं । 
निषेधात्मकता ( ४०४६४०7 ) 

ग्राह्म पक्ष के विपरीत रमणीय रस का एक प्रतिक्रियास्मक पक्ष भी है, 
जहाँ रसमणीय आलूम्बन बिस्त्र का निषेध पक्ष अधिक प्रबल रहता है! यह 
स्मणीयता का कुरूप या विक्ृत पक्ष है, जो रमणीय रस निष्पत्ति का निपेध 
करता है | विक्ृति और मिथ्या एवं आ्रासक चरिज्रांकन कुरूपता के प्राण हैं । 
रमणीय रस के ये निषेध पक्ष ( '९९९०७६४४ए० 40770 ) हैं, जो भारुम्बन वस्तु 
के प्रति कौरूप्य, अग्रियस्व, अरुचित्व, अनाकषंण जैसे संचारक संबेगों के द्वारा 
उसके नकारात्मक मूल्य या भग्राह्मता को चयोतित करते हैं--रौज, भयानक 
यीमस्प, करुण आदि संवेगों के उद्दीपन में भी रमणीयता का निषेध दीख 
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पहता दै,' जब कि 'झास्त! में संबेगात्मक उदासीनता या तटस्थता निहित है । 
अपर्युक्त संघेगों के ढ्वारा रमणीय रख की उद्दीपन अवस्था के तीन पक्त हो 
जाते हैं--ग्राह्य, अग्राइ् या तरध्थ । विभिन्न संबेग आालस्वन वस्तु को आह, 
क्षप्नाह् था सटस्थ रूपों में विम्बीकरण की क्रियाओं को प्रचारित करते रहते 
हैं। जिसके फलस्वरूप आछम्बन के ग्राह्म, अग्राह् और तटस्थ रूप, रमणीय 
रस-भावन के तीन आयामों क्री ओर निर्देश करते हैं। ग्राह्मय भाल्स्बन वस्तु के 
प्रति आश्रय में क्राकर्षण रुचि, प्रियरव, स्थायी सराहचर्यस्व और अम्त में 
( रहस्यवादी श्रवस्था में ) तादाम्य का विकास होता है; भौर भग्राझा के प्रति 
अरूचि, उपेक्षा इन्यादि क्रियायें मनोविश्लेषण की भाषा में सक्रिय होकर 
अचेतन में ढकेलने का प्रयास करती हैं । हस तरह अचेतन में भेजने का कार्य 
भी प्रायः रमणीय रस का नकाराश्मक पर्ठ ही करता है। 

पंडिवराज जगन्नाथ ने रस के अतिरिक्त उन वस्तु व्यंजनात्मक काब्यों 
को रस से बाहर रमणीय माना है /* वर्ण, रूप शब्द आदि सौन्दर्य से लेकर 
'सघुसति भूमिका' के मध्य में रसास्वाद की भी अनेक सरणियाँ मान्नास्मक 
दृष्टि से मानी जा सकती हैं। यद्षपि पंडितराज जगन्नाथ के अनुपार जिनके 
ज्ञान से लोकोत्तर ( अलौकिक ) ज्ञान उपलब्ध हो, वह भर्थ रमणीय है ।* 
किन्तु काधुनिक सौन्दयंशासत्र रसणीयता को सेन्द्रिय अनुभूति के धरातल 
पर भी ग्रहण करता है ।* यों रमणीयता विशुद्ध घारणा या ज्ञानात्मक बोध 
की प्रक्रिया नहीं है, जपितु घारणा और भाव से समन्वित होने के कारण 
उसमें भास्वाद्य तस्व भी विद्यमान है । कॉट के अनुसार रमणीय रस क्भिलाषा 
और ज्ञान की विशेषताओं को बेसे ही समन्वित कर लेता है, जिस प्रकार 
मूक्यांकन की प्रकृति सांकलूप्य की भावना का गपस्यय (068), हेतु (/७७४०॥), 
पुकता और बोध ( प्रागते७४४0त77 ) (अनेक्रता ) को समाहित 
कर लेती है।+ छेपा छूगता है कि रमणीय मूल्यांकन ही प्रकृति और 
स्वच्छुन्दता, बोध और हेतु, ऐन्द्रिक और जनिई्रचनीय के संगम स्थरू की 
ओर भव्ृृत्त करने के लिए घुना जाता दे । कांट ने रमणीय जास्वाद को विभिन्न 
कोटियों में विभाजित डिया है। गुर्णों की इष्टि से अभिरुचि ( 78306 ) 
ही रमणीय है। यों जाननद जिस भोक्ता का निर्माण करता है, वह अन्य 
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सभी अभिरुचियों से परे है। जहाँ आलग्बन के अस्तित्व का विद्यमान रहने 
का भाव है, उस जानन्द को अभिरुचि के रूप में अहण किया जाता है। रस 
( 77)288076 ) से इसका पार्थक्य केव जपस्थापन क्षयवा आछम्बन के 
ऐन्द्रिक साव या प्रत्यय को लेकर द्वोता है। इस प्रकार सौन्दर्य ततक्षण रख _ 
जीर शिव ( 2000 ) से बिलकुल विडिछुक्ष हो जाता है, बह प्रायः निम्न 
या उच्च रुचिवद्धक क्षमता ( 8[0०४॥४४० ६४८परॉ(ए ) के रूर्पों से अधिक 
साम्य रखता हैं। क्‍योंकि इसके दोनों ( रस ओर शिव ) रूपों में रुचिवर्द्धफ 
इम्रता विशेषकर अभिरुचि का ही संचार करती है ।* 

परिमाण और रुचि-निणय की वस्तुमत्ता ( 7000९॥६ए ) में सौन्दर्य वस्तु- 
गत आनन्द के रूप में शृहीत होता है, जो प्रतिबिम्बित प्रत्यथ के अवरोध के 
बिना भी जाग़तिक और आवश्यक है । इस कारण ज्ञागतिकता और भाव- 
श्यकता ये दोनों भास्मनिष्ठ हैं चस्तुनिष्ठ नहीं, सौन्दर्य के परिमाणात्मक मूरुयाँ- 
कन में सौन्दर्य के आनन्द और शिव में पार्थकय किया जाता है। आनन्द की 
सावभौसिकता के कारण हम, आनन्द और सौन्द्य के मूल्यांकन में समन्वय 
की अपेक्षा रखते हैं। यज्ञपि प्रकाद्क प्रत्यय के अभाव में भी भोजन-पान के 
आस्वादन का शिवरव ( (१00 ) से कोई वेपम्य नहीं है । खासकर वस्तु- 
मत्ता में इस प्रकार की विपमताओं की कोई सम्भावना नहीं ।* 

सम्बन्ध की दृष्टि से जहाँ रुचि के मूल्योक्षन का प्रयोग द्वोता है, 
वहाँ आल्म्बनवस्तु में सौन्दर्य प्रयोजनास्मकता ( 7? पा]086४27883 ) 
के रूप में अवस्थित रहता. है और यह स्थिति तब तक रहती है, जय 
तक प्रत्यक्षीकरण के द्वारा उसमें समाधि का भाव नहीं आता । फलतः पुनः 
एक बार सौन्दर्य आनन्द है और शिव से प्रथक्‌ किया जाता है क्योंकि 
उसमें एक विशिष्ट प्रयोजन निश्चित रहता है । क्योंकि बस्तु को बाह्य उपयो- 
गिता या उसकी आन्तरिक पूर्णता में ( तृप्तिजनित ) समाप्ति के भाव का 
प्रश्न कगा रहता है ।? अतः लचयवस्तु और सीन्दय भोक्ता में या तो विशुद्ध 
सौन्दर्यपरक सम्बन्ध होता है या प्रयोजनाध्मक उपयोगिताबादी । शिलर के 
अमुसार सौन्दर्य सचमुच दम लोगों के लिए एक ल्क्षय है, क्योंकि उसका 
प्रतिबिस्य-व्यापार एक ऐसी दशा है, जिसके अन्तगत हमारे मनमें अनुभूति 
उत्पन्न होती है, उसी क्षण वह अवस्था हमारे आत्मनिष्ठ मन की भी एक 
अवस्था हो जाती है, क्योंकि वह भावानुभूति एक ऐसी दशा है जिसके धम्तर्गंत 
हम प्रत्यक्-बोघ का अनुभव करते हैं। इसीलिए वह ( सौन्दर्य ) एक रूप है, 
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क्योंकि हम उसका मनन या चिन्तन करते हैं, यंह एक जीवन हैं; 
क्योंकि हम उसका भावन करते" हैं । एक दाबद में एक ही समय 
यह हमारी दशा भी है और हमारो किया भी । रमणीय रस और 
आनन्व्‌-मनोचेज्ञानिक आस्वादन की दृष्टि से देखने पर रस और आनन्द में 
सात्विक अन्तर प्रतीत होता है । रख अपने खूछ में विविधात्मक है और 
आनन्द एकासमक । ऐन्द्रिय स्वाद की इृष्टि से मीठा, खट्टा, तीता, कब्ुभा, 
नम्कीन, कसेला इन सभी में अन्तर है । सभी हमारी जास्वादन किया में 
रस-वेविध्य की सृष्टि करते हैं । राजशेखर ने हन रसों के ही समानान्तर 
काव्य में भी नौ प्रकार का पाक माना है। पाक! की व्याख्या करते हुए 
थे कहते हैं कि “अर्थ और दाब्द इन सभी के रहने पर भी जिसके बिना 
वाडमधु का परिस्तवण नहीं होता, यही क्निर्दश्ननीय चस्तु पाक है, जो 
सहदयजन द्वारा भास्वाद्य है । राजशेखर के अनुसार काइ्य के ये परिपाक--- 
पिचुमन्द ( नीम ), यदर ( बेर ), झद्वीका, वार्ताक ( बेंगन ), तिन्तिदीक 
( इमली ), सहकार ( आम ), क्रसुक ( सुपारी ), त्रपुस ( कहइढ़ी ), 
नारिकेल पाक--ये नौ प्रकार के पाक हैं ।* काब्य के साथ इनकी खंगति 
कहाँ तक युक्ति संगत है यह कहना सहज सम्भव नहीं है, किन्तु इन भेदों से 
इतना स्पष्ट है कि ये काव्य-रस को भी छोकोत्तरत्व से खींच कर ऐन्द्रिक 
चेन्न में ला देते हैं। अन्य रसों की तरह स्वाद की दृष्टि से वेषम्य होते हुए भी 
इन सभी के आस्वादन में रूचि का भ्रपेक्षित योग है; जिससे स्वाद रूचि 
अनुकूलित हो जाता है। आस्वादक व्यक्ति सभी रखों का भास्वादन करते 
हुए भी कोई मीठा, कोई खट्टा, कोई तीता, कोई कडुआ भौर कोई नमकीन 
अधिक पसन्द करते हैं, जिससे उनमें खाद्य वस्तु के प्रति स्वादास्वाद भाव 
उत्पन्न हो जाता है | वह तीखे का तीखापन अनुभव करते हुए भी तीखेपन 
में ही स्वाद लेने लगता है। उसके लिए तीखेपन में कोई आनन्द है, तो 
वह उल्ककी रूचि से अनुकूलित स्वाद-जनित आनन्द है। यह भी कट्दा जा 
सकता दे कि उसमें वास्तविक स्वाद से अधिक रुचि कनुकूलित ( जो 
उसके उपचेतन का विषय हो गया है ) स्वादानन्द है। इस प्रकृति का 
सौन्दर्यास्वादन के छेत्र में भी चेसा ही प्रभुत्व है। हम जिस सौन्दर्य का 











१२, हि. एस्थ, पृ. २९० । 

२. मैंने '3॥58? के लिये 'आनन्द', (?|९€३४४प्ा७' के लिये रस), '0५2709 के लिये 
प्रफुलता, 4४५४९ के लिये भास्वाद, '7॥९:४९४: अभिरुनचि, रुचि ओर '4ै०४ऐ८ए०७ 
के लिये 'रमणीय' शब्द का प्रयोग करना ह। उचित समझा दे । 

३, काव्यमी मांसा पृ. ४०-५२ । 
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भावन करते हैं, वह चाहे सुन्दर हो या कुरूप, रुचि अनुकूरित सौन्दय है । 
विश्रुप एवं भयानक देवताओं की चर्चा करते हुए हेगेल ने कष्दा है कि भार- 
तीय देवों में, भयानकता, विद्युपता और चिकृति है, जिससे थे सुस्दर नहीं 
कहे जा सकते, किन्तु अपूर्ण रूपों के द्वारा जो ब्रह्म को व्यक्त करने का प्रयास 
फिया गया है, इसलिए उदात्त स्रे उनकी कुछ समानता है ।* परन्तु चास्त- 
विकता यह है कि भारत की धममंप्राण मनोभावना में रुद्र, दुर्गा, काली, 
गणेश जैसे भयानक और विव्रूप देवता भी भक्त की भावन-छमता में रुचि 
अनुकूलन फी सृष्टि करने के कारण, सुन्दर, जाकर्षक कौर प्राह्म ऊगते हैं । 
अतः रुचि धनुकूलछित रस जो समस्त रमणीय रस ( सुन्दर था कुरूप, आह 
या अआडा ) पर अपना प्रभुत्व रखता है, प्राचीन या जाघधुनिक, सुन्दर या 
कुरख्प, आदर्श या यथार्थ, द्वेवी था मानवी, दिव्य या प्राकृतिक समस्त कलछा- 
कृतियों को रुचि के अनुकूल समान रूप से संवेध और भास्वाद्य बनाने की 
क्षमता रखता है । 

भैंने भानन्‍द्‌ के स्थान में रस का प्रयोग हसी से अधिक वेज्ञानिक समझा 
है क्‍योंकि भानन्द प्राचीन कार से इन्द्रियेतर, आध्यात्मिक ब्रह्मानन्द और 
आस्मानन्द्‌ का बाचक या उनके समामान्‍्तर गृहीत होता रहा है । निश्चय ही 
उस प्रकार का आनन्द भावक व्यक्ति की आध्याध्मिकता और सात्विक 
भावकता पर निर्भर फरता है, जो कर्म या साहित्य कृति में किसी अछौकिक 
उपास्य की क्रीड़ा या छीला का भावन कराता है। इस कोटि के रस का 
आनन्द क्वतारवादी विषय-वस्तु से अधिक सम्भव जान पड़ता है। लौकि- 
कसा की भसाव-भूमि पर स्थित अबतारों में अलौकिकता का अभ्यासजनित 
संस्कार भावक के मनमें बन जाता है । उस भाव दक्ञा में वह अपने संवेध 
था जास्वाद्य र्सो का उश्षयनीकरण यथा उद्ात्तीकरण कर देता है। रमणीय 
चैतना की इष्टि से भी वेसी स्थिति में उसकी रमणीय मनोद्ृक्ति का उदाक्ती- 
करण हो जाता है। इसी से जचत्तार-भक्त राघा-क्ृष्ण की समस्त मथुर 
रसाश्मकता का उम्नयनीकृत र॒व्यास्वाद के रूप में भावन करता है। इस 
उपक्रम में राधा-कृष्ण की विग्वोद्धावला के आधार पर अपनी कहपना से 
उसका प्हत्‌-विस्तार करता है। यह स्थिति तभी सम्भव है, जब उसे केवल 
कछपना औौर अनुभूति के योग से काव्पनिक आस्वादन की चरम सीसा पर 
पहुँचा दिया जाय । 


परन्तु सामान्य कछा या साहित्य के रस-भावन में वस्तुतः जानन्द पकाप्मक 
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१. हि. एस्थे ९. ३१५५ । 
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नहीं दोता है। बढिक मात्रा या रसों की प्रकृति के अनुरूप प्रेहक या भावक 
में विशिष्ट ममोगत दुशार्य और समनोशरत क्रिया-व्यापार परिलक्षित होते हैं । 
अनंजय भष्ट ने रसों की दृष्टि से मन की चार अयस्थाएं सानी हैं, जिनका 
विभिन्न रसों के उद्दीपन क्रम में भान होता है। जेसे 'हहार और हास्य में 
विकास, चीरता और घद्भुत में विस्तार, बीभत्स और भय में क्षोम, तथा 
रोज और करुण में विक्षोम की अवस्था मानो है।* परन्तु यदि ध्यान से 
देखा जाय तो मानसिक स्तर पर सभी रखों में विविध मानस-ब्यापार सक्रिय 
प्रतीत होते हैं, जिन्हें मान्य रसों के भझुसार मनोरंजन ( भवदूभुत ), मनोभेदन 
( भयानक ), मनभाह्वादन ( वास्सक्ष्य ), मनोविनोदन ( हास्य ), मनउत्पीडन 
( रोद ), मनोजुस्मण ( ब्रीभन्‍्स ), सनोहरण या मनोरसण ( शज्भार ), 
मनउत्तेजन ( वीर ), सनशमन ( जश्ञान्त ), मनोव्रवण ( करुण ) हृश्यदि रूपों 
में विभाजित किया जा सकता है । भरत मुनि के नाट्यशास्र-सम्बन्धी 
स्थापनाओं के प्रभाववश सम्भवतः छआलम्बन और आश्रय से सम्बद्ध भाव, 
विभाव, संचारी भाव और छनुभावों पर बहुत विचार किया गया। सहृदय 
की दृष्टि से उत्पक्ति, अनुमिति, अनुकृति, अभिव्यक्ति श॒स्यादि दृष्टिकोण भरी 
उपस्थित किए गए, फिर भी स्रावक में होनेवाले भावन-य्यापारों के क्रम में 
जो सनोवेज्ञानिक कार्य-बव्यापार दीख पड़ते हैं, उनको नितान्त उपेक्षा नहीं 
की जा सकती । क्योंकि आस्वादन-काल में दर्शक का ताली बजाना, द्वियर- 
हियर, '((0009-/(076' कहना, भाँसू गिराना, चिह्ताना, बस-बस की अरुचि 
प्रदर्शित करना, शरीर में सिद्दरन द्वोना, रोमांच ह्लोना, पसीना होना, पुस्तक 
पढ़ना छोड़ देना, या इश्य को छोड़ कर चल देना, कामोत्तेज्ञित होना, तन्लीन 
हो ना, मनोयोगपूर्वक सुनना, चिन्तल करना, बार-बार पढ़ना, चिरकाऊ तक 
स्मरण रखना, अनजाने किसी गीत को गरुनगुनाना, क्रिसी इश्य का अनुभव 
करना; बार-बार पढ़ना, वेखनाया सुनना, आलोचना या कटूक्ति कहना, उपद्दाल 
करना, अनुमोदन करना, उत्तेजित होना, भयन्नस्त होना आदि ब्यापारों को 
किसी एक आनन्द का अभिव्यंजक नहीं कहा जा सकता । अतः ऐसा छगता 
है कि भावन ध्यापार की साधारणीकृत जास्वादन की स्थिति में सभी उद्दीक्त 
संबेधों के प्रभाववश मनोगत या ज्ञारोरिक एथक्‌-एथक कार्य-ब्यापार होते हैं, 
जो सहृदय की प्रभावानुरूपता के अनुरूप कम या अधिक होते रहते हैं । 
सनोविज्ञान की दृष्टि से ये समस्त ब्यापार शआरूस्थन के प्रति होने वाले 
प्रतिक्रियात्मक मनोव्यापार हैं। यह प्रतिक्रिया अनुकूल, प्रतिकूछ या उदासीन 


१. दशरूपक ४. ४, ४ंरे-४ 4 । 
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तौन प्रकार की होती है । यद्यपि. मनःसंवेगों के प्रतिक्रियात्मक सम्बन्ध सुखकर, 
दुःखकर, उदास, उद्विन्न, गतिशीरू, हतोत्साह, तनाव इस्यादि भी माने जाते 
हैं. किन्तु भनुकूछ, प्रतिकूल और उदासीन इनमें प्रमुख जान पढ़ते हैं अतः 
आार्म्यन का अनुकूल होना, प्रतिकूछ होना था उदासीन होना जादि समस्त 
प्रतिक्रियायें विशेष भाव दशा में रसविशेष के आस्वादन के अनुरूप प्रति- 
क्रियास्मक व्यापार को उद्जुद्ध करती हैं ।" प्रत्यक्ष-योघ पर जाधारित 
ऐन्द्रिय सहानुभूति अलौकिक या इन्द्रियातीत न होकर मनोगत सेन्द्रिय बोध 
के भावात्मक ( 80307806 ) पक्ष को ही उपस्थापित करती है (* इस प्रकार 
साहिस्य पुव॑ कला में “आनन्द! से जिसे अभिद्दित किया जाता है--वह 
बस्तुतः भाव-रस का आस्वादन नहीं है। भास्वाद्य वस्तु के जनुरूप आास्वादन 
की आस्वाणता भी होती दे । क्तः संस्कार, वातावरण, अध्ययन, बिन्तन, 
या निरन्तर स्मरण के प्रभाववश हमारे सन में विभिन्न भावानुभूतियों द्वारा 
संजित णमूर्स सार्वो के जो भाव-द्िम्त बने रहते हैं वे अपने अनुरूप आालूम्बन 
के द्वारा उत्तेजित होकर ग्राह्म, निषेध या उदासीन रूप में विविध भावात्मक 
या विचचारात्मक घारणाओं की भूमिका पर र्मणीय रस का आस्वादन कराते 
हैं। अस्यन्त कुरूप विक्ृत णाल्म्बन के प्रति भी रमणीय रस का आस्वादन 
क्रिया, प्रतिक्रिया पुव्व॒ तटस्थ सभी दक्षाओं में चलता रहता है। जब हम 
'किसी कृति में नायक और प्रतिमाथक के परस्पर विरोधी चरित-विधान का 
अध्ययन करते हैं, हमारा सन नाय्रक के प्रति सहानुभूतिक रद्दता है. और 
प्रतिनायक या खलनायक के प्रति प्रतिरोधाश्मक या निपेघातर्मक हो 
जाता है। यह द्विविध भावास्मक स्थिति का जआस्वादन सहृदय में सवंदा 
चलता रहता है । 


भाव ओर संवेदना 

यों किसी भो कछाकृति या साहित्य -विधा में उद्दीपित स्थायी भाव रमणीय 
शस का उद्दीपक द्वो सकता दहै। भाव जौर संवेदना दोनों इन्द्रियसापेज्ञ हैं, 
किन्तु भाव में सर्वेन्द्रियल्व है पर संवेदन में नहीं। संवेदना पस्‍्तुगत है जौर 
भाव क्षास्मगत । मिश्रित भाव जसा मनोविज्ञान में कोई भाव नहीं माना 
जाता क्‍योंकि भाव आस्वाद्य दशा में एक स्थिति तक एुक-ही भाव में 
निद्दित रहता है। संवेदनाओं को बिम्ब या प्रतिमा में उपत्थित किया जा 
सकता है किन्तु भाव को नहीं । भाव में सबंदा नवीनता होती है; पुराना भाव 
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१. रखात्मक व्यापार का झान्त, उद्दीक्त और शमित्त, श्न त्तोन दक्षां छा रमणोय 
रसमें भी विनियोग होता है । २. साइको. रस. ए. ९० । 
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उसी रूप में ब्यक्त नहीं हो सकता है; क्योंकि आछम्बम वस्तु के प्रत्यक्ष-बोघ 
के जननन्‍तर “नव नवोम्मेषशाकिनी' शक्ति से युक्त भाव-तरंग प्रवाहित होने 
रूगता है। अतपृथ नव्य-नूतन भावत्र तरंगों का अविरछ प्रवाह ही रमणीय 
श्सास्वादुन का मुल-सूत निमित्त कारण है।' हसीसे रमणीय बिम्ब की 
भावानुभूति स्वदा नयी धोती है। मनोवेज्ञानिकों में मेकदूगर ने जिन 
सूलभ्रवृत्तियों के स्राथ संवेशों की सम्बन्ध-स्थापना की है उनमें से अधिकांश 
का अनुकूल, प्रतिकूल भौर उदासीन सरबवन्ध रमणीय साव-च्यापार से 
देखा जा सकता है । अनुकूल वबृत्तियों में यद्यपि भाजकल मनोवेज्ञानिक 
*4फ2०', ॥)0४९, ७७९, आदि का अधिक प्रयोगकरने छगे हैं, फिर भी 
मैझढगल ने वृत्तियों और पघंबेगों का छुलनास्मक क्रम जिन रूपों में प्रस्तुत 
किया है, उनको अनुकूछ, अ्तिकूछ ओर उदासीन तीन भागों में विभक्त 
किया जा सकता है । 
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भाव ओर संवेग ह 
इसी प्रसंग में यह भी देख छेना आवश्यक है कि भाव क्ीर खंबेग में 


क्या अन्तर है ? क्योंकि कुछ वेझानिकों ने भाव और सवेग को पक ही समझा 
है, जब कि दोनों में जपश्य ही कुछु विशोष अन्तर विदित होता है। भाव 





१, भारताय सौन्दर्यशासख्नियों ने भी कहा हें--'क्षणे क्षण यज्नवतामुपैति तदेव रूप॑ 
रमणीयताया: । 
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एक सरल प॒व॑ धराथमिक मानसिक क्रिया है, परन्तु संबेग को जटिल मानसिक 
क्रिया कद्दा जा सकता है। जिस प्रकार स्थायी भाव से रस के रूपान्तर की 
प्रवृत्ति साहित्य में प्रचलित है, उसी तरह मनोविज्ञान में संवेय की पूर्व भाव- 
शूद्दा मानी जाती है। प्रत्येक संवेग के साथ किसी न क्रिसी भाव का 
सम्बन्ध रहता है । बिना भाव के संवेग सम्भव नहीं है, किन्तु बिना संवेश के 
के भाव की स्थिति बनी रह सकती है। जब भाव की अखिव्यक्ति किसी स 
किसी रूप में आंतरिक पूव॑ चाह्य व्यवहारों में होती है, तो यह भाष ही 
संयेग के रूप में परिवर्तित हो जाता है। भाव सर्देव आश्मगस होता है, 
किन्तु संवेग आात्मगत और वस्तुगत दोनों होता है। व्यक्ति का भाव 
जितना स्पष्ट नहीं होता उससे अधिक संवेग होता है। संवेगास्मक छनुभूति 
जआान्तरिक कार्य-व्यापार है, किन्तु संवेगात्मक व्यवहार से हम बाह्य प्रति- 
क्रियाओं को देख सकते हैं । 


उपयुक्त घिवेचन से यह प्रतीत द्वोता है कि मनोवेज्ञानिकों का भाव 
( ७९४९४ ) साहित्यिक पररपरा से आता हुआ स्थायी भाव ('ग्रि00079) 
8096 ) है; तथा उसका प्रब्ुद्ध रूप जिसे उन्होंने संवेग कहा है, चस्‍्तुतः वह 
परसदशा! की अवस्था है । संवेग के मानसिक और बाहा व्यवहार 
( +00#07७) 0७९४६एां०पघा" ) रुजित द्वोते हैं, उन्हें अनुभावों के समाना- 
न्तर देखा जा सकता है। संवेग की चस्तुमत्ता उसका आश्स्बमन विभाव है 
तथा देश-काल-परिस्थिति या वातावरण उसके उद्दीपन्न विभाव हैं । फिर भी 
प्राचीन मान्यताओं और सनोवेशञानिक घारणाओं में किंचित्‌ अन्तर यहा है 
कि वे जिसे संवेगात्मक अनुभूनि ( ग्रि0008078] #5७९४७॥८७ ) कइते 
हैं-“-नह सहदय की दृष्टि पे 'निर्वेबक्तिक साधारणीक्ृत अनुभूति ( 0९५.0|ए- 
0प9॥860 20767&॥860 €5एश"०॥०० ) प्रतीत द्वोती है, किन्तु रमणीय 
रसालुभूति में निर्वेषक्तिक साधारणीकृत अनुभूति की दशा संवेगाप्मक अजु- 
भूति की हुआ करती है। 


रमणीय रस के उद्यीपक पौराणिक तस्व 


भारतीय काव्य-शासख्त्रों में रसास्वाद की दृष्टि से नायक और नायिक्राओं 
का विवेशल अधिक महत्वपूर्ण माना जाता रहा है। इतर वस्तुएं भालम्बन 
के रूप में कम ग्रहीत होती थीं। फकतः पौराणिक भाऊंकारिकों ने जहाँ 
अ्लंक़ृत सौन्दर्य की चर्चा की है वहां प्रकृति और नाम के हर वस्तु-वर्णन 
के वेशिश्टयों के प्रति त्रिचार नहीं किया गाया है। उन्होंने केव्क नायक 
जौर नायिकाओं में ही रमणीय रस को उद्दी्त करने वाले शच्यों का विचार 
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किया है। अपिपुराणकार के अजुल्तार मानसिक ब्यापारों' के आधिक्य को 
'मन आरम्भ! कहा जाता है। पुरुष में निहित शोभा, विकास, साधुय॑, 
गास्भीयं, छालिस्य, कौदार्य छौर तेज तथा ख्रियों में अवस्थित भाव, हाव, हेला, 
शोसा, कानिति, दीप्ति, साधु, शौर्य, प्रागहभ्य, उदारता, स्थिरता, गश्भीरता 
इत्यादि अनुभाव पस्तुतः रमणीय रस को ही उद्दी्त करने वाले अनुभाव जान 
पड़ते हैं। क्योंकि प्रयोग एवं व्यवहार में सी उनका सम्बन्ध रभमणीय सौन्दर्य- 
सृष्टि से रहा करता है ।' इनमें "शोभा? उस प्रकार का मसोव्यापार कहा 
गया है जिसमें सौन्दर्य के निषेष और आकर्षण दोनों गुण विद्यमान हैं, 
क्योंकि शोभा का लक्षण बतलाते हुए कहा गया है कि शूरता और दक्षता 
आदि के कारण नीचों की निन्‍दा और उत्तम जनों के धति स्पर्धा को शोभा 
कहते हैं । इससे व्यक्ति की शोभा इस प्रकार होती है, जैसे प्रसाधनों से भवन 
की । हस कथन से ऐसा स्पष्ट प्रतीत होता है क्रि पौराणिक अलंकार शास्त्री 
रमणीय रस के आकर्षण और विकर्षण तथा स्वीकृति और निषेध हन द्विषा- 
स्मक पर्चों से पूर्णरूपेण परिचित थे । रमणीय रस के इन्हीं पद्नों का बिकास 
अवतारवादी काव्य एवं कलाकृतियों में विस्तारपू्वक दोता है। नायक और 
प्रतिनायक तक इन 'सनआरम्भों'! का परिसीमन रमणीय विम्थीकरण की 
किया को पुष्ट करता है। पररुपरा से जड़ीभूत कर्त्ता भौर सहृदय में नायक और 
नायिका्ों या नायक और प्रतिनायक के अनुकूलित बिम्ब ( (/000007९पं 
7826 ) निर्माण की ओर स्वाभाविक रुचि रही है, जिसके विकास में दिव्य, 
रमणीय एवं उद्ात्त प्रकृतियों से सजल्निविष्ट अवतार-नायक और प्रतिनाथक का 
विशेष हाथ रहा है । 
रमणीय चेतना 

रमसणीय रस के उपयुक्त समस्त तर्वों के अतिरिक्त एक ऐसे तत्व पर 
भी विचार करना शेष रद्द जाता है। जो रसणीयत्ता की मुलछ-चेतना का प्रत्ति- 
निधिस्व करता है । रमणीयता की दृष्टि से हमारे मन में एक ऐसी मूल-चेतना 
अवश्य रहती है, जो जीवन और जगत में आनेयाले पदार्थों की परख किया 
करती है। उस चेतना की ब्याप्ति हमारी सामान्य आकांक्षा से जड़ीभूत य, 
अनुकूलित होकर चेतन, उपचेतन, चेतन या अहं, इदू और नेतिक अहं स 
क्धवा जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति भौर तुरीय ( अनाहत नाद ), कनिवेचनी:, 
रसणीय दर्शन तथा 'सूकास्वादुनवत्‌--अ्रद्मानन्द! इन सभी में ब्याप्त रहती है ! 
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बह चेतना द्वी ज्ञात या अज्ञात रूप में हमारी रुचि, कुरुति, अभिरुचि, 
आकर्षण, विक्षण, विमुस्धता, मनोझता सभी की प्रेरिका या संचालिका 
बनी रहती है। उसकी अभिव्यंजनात्मकता ही काब्य या कछा की सृष्टि का 
सल कारण है । कलाकार उसी चेतना के बल पर सृष्टि करते हैं जौर सहृदय 
पान करते हैं। कोरी भावुकता या भाव-चेतना वेयक्तिक या सामाजिक 
भावारमक बव्यापारों या सम्बन्धों का संचालक या संरक्षक हो सकती है; 
परन्तु केवछ भावुकता काव्य या कछा की सृष्टि या भावन में अकेले सहायक 
नहीं हो सकती अपितु कछा-कृति के निर्माण में भाव, छोर तक के साथ-साथ 
सौन्दर्य-चेतना से भी अधिक रमणीय चेतना का होना आवश्यक है। 


सौन्द्य-चेतना भौर रमणीय चेतना--हन दोनों में मान्ना, परिसाण 
और कुछ उल्केधक उपादानों की दृष्टि से अन्तर विदित होता है । सौन्दर्य - 
चेतना हमारे सामान्य जोचन के कार्य-ब्यापारों और व्यवष्टारों से सरवन्ध 
रखने वाली वह चेतना है जिसने मनुष्य को जंगली से सभ्य, शिक्षित, सुखी, 
सम्पन्न, व्यवहार-कुशल, व्यवस्था प्रेमी भीर शान्तिप्रिय बना दिया है। उसकी 
नझता को दूर भगाकर तथा चर्म और वहकरू वद्धचों से आगे बढ़ाकर रूई, 
ऊनी रेशमी और नायछन जेसे पारदर्सी वस्रों तक पहुँचा दिया दे । उसे गुफा 
कर झोपड़ी से निकाल कर अत्याधुनिक गगनचुम्बी वातानुकूलित भवर्नों में 
यसा दिया है । निष्कर्ष यह कि मनुष्य ने अपने उपयोग और सुविधा के 
लिये सभ्यता-सम्बन्धी जिन उपयोगी साधनों का विकास किया, उसका 
सम्बन्ध उसकी सामान्य सौन्‍्दय-चेतना से है यह सौन्दर्य-चेतना मनुष्य 
हे भ्ाहार-विहार और भोजन में ही नहीं अपितु मनुष्य के वेयक्तिक, सामा- 
जिक संगठन और सराास्कृतिक थ्यापारों में भी विकास की क्षमता भरती 
रही है, जिसे सांस्कृतिक सौन्दर्य-चेतना कहा जा सकता है। यद्यपि यह 
श्मणीय-चेतना की जननी है, झिन्तु फिर भी यह सर्वांशतः रमणीय-चेतना 
नहीं है, क्योंकि सौन्दर्य-चेतना देश-काल और संस्कृति भेद से न्यूनाबिक 
मात्रा में सभी स््री-पुरुष में व्याप्त रहती है। उसे हम सांस्कृतिक सौन्दर्य 
का मानदुंड कट्द सकते हैं । 

किन्तु रमणीय-चेतना आदिम पुरुष के मनमें गुफाया झोपड़ी का निर्माण 
करनेवाछी नहीं भपितु ग़ुफाओं के चित्रों शब्दों और आदि काब्यों की मूल» 
चेतना है, जो तास्काढीन सहृदर्यों और प्राहकों के मुख से यह कहलाने 
की चसता रखती है-- 

'पश्य देवस्य काध्यस्य न ममार न जीयंति ।! 
निश्चय ही प्रथम झोपड़ी का आादि-निर्माता अपनी मौकिकता के अछते 
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रमणीयचेता हो सकता है, किन्तु उसके बाद उपयोग के लिए निर्माण करनेवाले 
समस्त निर्माता सौन्दय-घेतना से ही अधिक युक्त कहे जा सकते हैं । रमणीय- 
चैतना में सामाम्य-सौन्दर्य, भायुकसा, तक, ( शान शास्त्रीय और सहज ज्ञान ) 
जौर मौलिकता इन सभी का अपूर्त या अपेक्षानुपातिक समन्वय रहता है | 
क्योंक्ति रमणीयता में निहित मौलिकता ही कवि या कछाकार को प्रजापति था 
विश्वकर्मा की संज्ञा से विभूषित करती है । 
अपारे काव्यसंसारे कबिरेव प्रजापति: । 

पश्चिमी विचारक्ों ने रमणीय चेतना को संवेदन और तक ( 7728807 ) 
का मिलनबिन्दु माना है।' परन्तु रमणीय-चेतना की मुख्य विशेषता यह दे 
कि वह स््रष्टा पक्ष की अपेक्षा ग्राहक पक्ष में अधिक स्थित रहती है। कला 
स्रष्टा में भी जो रमणीय चेतना विद्यमान रहती है, वह उसके ग्राहक पक्त को 
ही अधिक संबलित करती है; क्‍योंकि कलास््रष्टा रमणीय चेतना के चलते 
सर्वप्रथम स्वयं आहक या द्रष्टा होता है और बाद में बह कछपना, प्रतिभा 
जौर प्रातिभ ज्ञान के योग से सफल सत्रष्टा घन जाता है। पर रमणीय चेतना 
की दृष्टि से वह स्वयं पहले आहक दे । कछा-स्रष्टा न होने पर भी इसा रमणीय 
चेलना के चलते ग्राहक कलाव्यसनोी, कलापारखी, कछादृश या रमणीय- 
चेदा हो जाता है। च्यक्तिगत समता के अनुरूप रमणीय चेतना भी समस्त 
विश्व के प्रचुद्धू प्राणियों में मिलती है । रमणीय चेतना की न्‍्यूनाथिक मात्रा के 
अनुरूप ककापारखी भी विशिष्ट या सासान्य विनिन्न प्रकार के दीख पड़ते 
हं। इस प्रकार रमणीय चेतना कलाकार को कछा-र्ृश्टि को प्रेरित करनेवाली 
तथा कलाकृति की आत्मा के रूप में उपस्थित रहने वाली वह मूल सौन्दर्य 
चेतना है, जो ग्राहक के अचेतन मन को भी अपूर्न र्मणोष उद्धावनाओं से 
परिपूर्ण किए. रद्दती हैं। रमणीय चेतना अमर कलछा-कृतियों की प्राणवत्ता 
के रूप में उपस्थित दोख पढ़ती है। अनेक युर्गों में साहित्य पु कला के 
प्रतिमान निश्चय ही अपने आन्दोलित चक्र से उसे कपित कर देते हैं; किन्तु 
फिर भी रसणीय चेतना प्रचुद्ध होकर कभी भी करछाक्ृति के रमणीय रसास्वाद 
को अजस््र रूप से प्रवाद्धित करने में पूर्ण सक्षम रहती है । 


रमणीय समानुभूति 


रमणीय रस का सापेक्ष सम्बन्ध कर्ता, कृति छोर सहृदय से रहा है । 
देखना यह है कि वह कोन सा तस्व है, जो इन तीनों के पारस्परिक 
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सम्बन्ध में एकरूपता स्थावित करता है, जब हम ऐन्व्रिय रस का अनभव 
करते हैं, उसो समय अपनी आकांक्षाओं द्वारा संसूतित प्रयोजन की 
भावना का भी अनुभव करते हैं। ऐन्द्रिक रस अकस्मात्‌ विभाजित और 
बिखतरे हुए नहीं होते, बल्कि प्रशिक्षण जौर अभ्यास के द्वारा वे हम में प्रस्यक्षी- 
करण की योग्यता उस्पक्ष करते हैं। हम केवक घुकमान्न रसास्मक रूप के 
प्रति सचेतन नहीं होते, प्रस्युत पकृति के समस्त औपचारिक क्रम के प्रति 
होते हैं। औपचारिक क्रम ( लिएाद। 0706० ) की यह अनुभूति उस 
अत्यन्त तीधर इन्द्रिय ( 7९7030 8९786 ) शक्ति से समाविष्ट रहती है, 
जिसने उसे भ्रबुद्ध किया है ।* रस्किन के मतानुसार प्राकृतिक क्रम का 
अध्ययन ईश्वरस्व की भोर उन्मुख करता है। हसी से उसकी दृष्टि में भकृति 
इष्टदेव या व्यक्तिगत ईश्वर का प्रत्यक्ष प्रतिनिधि है। सम्मक्‍तः प्रकृति पुक 
चेतन कलाकार डै, जिसका लछचय विचारपू्रक रूप-पी: न्दर्य को ग्योतित करना 
है।। ऐसा लगता है कि रस्किन ने पेन्द्रिय सौन्दय-बोध और ईखरीय 
सौम्दर्यानुभुति दोनों का सामंजस्य कलानुभूति में करने का प्रयास किया है । 
परन्तु रोजर ह ले ने ( 7338ए )॥] /५८४(८५१०४ में ) ऐन्द्रिय सौन्दर्य के 
रूप में सौन्दर्य-बोघ और संवेगात्मक सुष्टि की दृष्टि से सौन्दर्य-बोध के पार्थक्य 
पर विचार किया है। उसझहू मतानुखार पहले रथ में सोन्दर्य कल्लशाकृतियों में 
शनुभूत होता है, जहाँ पहले केवछ कल्पनास्मक जीवन के प्रस्यक्षीकृत रूप ही 
व्यवक्टत होते हैं। दूसरे अर्थ में सौन्दर्य कुद अतीन्द्रिय हो जाता है और 
उसका सम्बन्ध संबेग के रसात्मक जोचित्य और तीबता से हो जाता है ।” 
यों रमणीय सहानुभूति कर्त्ता, कृति और ग्राहक सें समवाय सम्बन्ध स्थापित 
करती है। इसीसे तेदोरलिप्स कलात्मक सौन्दर्य को समानुभूतिक मानता है । 
उसके मताचुसार समानुभूति का विषय हसारा विपयीभूत सन है, जो 
परस्पर भारोपित द्वोने के कारण विषयों में कपने को खोज लेता है। हम 
प्रायः दूसरों में अपने को अनुभव करते हैं और अपने में दूसरों को अनुभव 
करते हैं। दूसरों के चलते हम प्रसत्न, उन्मुक्त, व्यापक, उश्चतर या इन सभी 
के विपरीत अनुभव करते हैं । रमणीय सहदयात्मक अनुभूति ( 0७ 
२९७६४९४८ (९९8 ० 89797080ए ) या रमणीय समाजुभूति रमणीय 
आनन्द का केवल एक प्रकार ही नहीं है। अपितु अपने आप में श्वयं आनन्द 
हैं। जनुभूति की चरम सीमा पर समस्त रमणीय रसास्वादन व्यष्टि या 
समष्टि ( सम्भवतः साधारणीकृत ) दोनों रूपों से समानुभूतिक हो जाता है । 
१. इमेज एक्सपी. ए. १६५ २. इमेज एक्सपी, ६६। 
इमेल एक्सपी. पृ. १६४। 
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यहाँ तक कि उपामितिक, वास्तुककात्मक ( 27णीा९००ग४ं० ), स्थाप- 
स्थास्मक ( 600:0770 ), सत्तिकापरक ( (७घ7॥४० ) या रूप और रेखा मेँ 
भी निदित है । जब भी हम किसी कछा में ब्यक्तित्थ का दद्दन करते हैं ( मनुष्य 
के दोषों का नहीं अपितु कुछ ठोस मानवीयता का ), सो वह हमारे अपने 
जीवन की सम्भावनाओं और प्रवृत्तियों तथा महत्वपूर्ण ब्यापारों में सांगत्य लाती 
और गुझ या कुद्दुक उत्पक्ष करती है ।* इस प्रकार तेदोरलिप्स ने रमणीय 
समानुभूति को विशुद्ध रसणीय परिवेश में अहण किया है। क्योंकि वह 
कला को मानवीयता की दृष्टि से विशुद्ध और स्पसंत्र देखने का पक्षपाती है ।* 
जब कि हाम जैसे पूर्चचर्ती विचारक रमणीयानुभूति में उपयोगिता को 
अधिक महत्व देने थे |) यद्यपि विशुद्ध रमणीय समानुभूति के छेन्र में नेतिकता 
था उपयोगिता को ही एक सात्र निकपष नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
रमणीय रसास्वादन इनसे किंचित सम्बद्ध होता हुआ इनसे परे का भी 
आस्वादन है । जिसे हम अधुना मनोवेज्ञानिक सौन्दर्यवेत्ताओं की भाषा में 
'रसणीय विम्थ” की समानुभूति कह सकते हैं | कार्प्रस ने रमणीय व्यापार 
( 2९४४९४० 8०४४५ए ) के सेद्धान्तिक पहल पर विचार करते हुए 
बताया है कि घारणा और संबेदन के मध्य में बुद्धि, प्रातिभज्ञान, कक्पना 
इत्यादि के योग से विभिजन्व स्तरों के बिम्बों का निर्माण होता है। यह चिस्ष 
संवेदन की तरह पूर्ण है, किन्तु घारणा की तरदद क्रमबद्ध है। इनमें न तो 
प्रथम की अक्षय मखृणता है न दूसरे का सूखा कंकाल ।“ जतः कालग्रस इन 
दोनों के मध्य से उस बिम्ब का कोई रूप मानता हैं। निश्चय ही कर्ता एवं 
भआावक में निहित घह्द र्मणीय समानुभूति है, जो इनकी क्षमता के अनुरूप 
विग्य निर्माण करती है। रमणीय समानुभृति कर्सा कृति और भावक में 
जिसके द्वारा सम्बन्ध-स्थापना करती है--वह रमणीय बिम्व है। क्योंकि वस्तु 
की संवेदना के द्वारा सर्वप्रथम कर्ता में बिम्ब का निर्माण दोता है, जो कछा- 
कृति में बिस्थ-प्रतिमा का रूप ग्रहण कर केता है। यहाँ विस्ब-प्रतिमा से मेरा 
साश्प्य स्थायी ब्रिम्थों के निर्माण से है; क्‍योंकि कछाकृति में भी बिम्ध का 
प्रतिबिस्य स्थाई विस्य का स्वरूप धारण कर छेता है। जब वही विम्य आहक 
में प्रतिबिम्धिल होता है, तो प्रारम्म में प्रतिबिग्बित होने पर भी विम्य की 
रमणीयता या अभिरामता के अनुरूप एक स्थायी विम्य का रूप धारण 
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कर लेता है । यही अवस्था रमणीय समानुभुति की अवस्था है, जो कर्ता, 
कृति और आहक को समानान्तर भावभूमि पर उपस्थित करती है। भावक 
की चमता के अजुरूप रमणीय समानुभूति के भी कतिपय सखोपान होते हैं + 
उनके प्रभाववचक्ष ब्रिग्बीकरण की प्रक्रिया ब्िस्बों को कभी तदूव॒त्‌, कभी आंशिक, 
' कश्नी आाभासाप्मक और कभी केवछ महत्वपूर्ण अंशों को ही--चिरकार तक 
या क्षणस्थायी मानस-पट पर अवस्थित रख पाती है। जिसके फलस्वरूप बाद 
में चलकर विग्य की स्थिति उस पराग या गंध की तरद्द हो जाती है, जो 
क्रमशः उद्दता-जाता है, वेले ही बिस्तर की बिस्ववत्ता सी अन्य विचारों के 
थपेड़े खाकर कमश: क्षीण होती जाती है; और अन्य में आालरबन विश्य का 
केवक घारणा बिस्य मात्र ही रह जाता है। कभी-कभी तो वह घारणा- 
धघरतीक का रूप घारण कर लेता है और उसकी विम्त्रवत्ता प्रायः समाप्त सी हो 
जाती है। ऐसा लगता है कि रमणीय समानुभूति की प्रक्रिया निरन्तर 
परिवर्तित होने वाली संवेग, संवेदन भौर चिन्तन मिश्रित प्रक्रिया है, लिससे 
बिम्बाजुभूति में क्षण-क्षण परिवर्तन नवनवोन्मेष दोनों सबल्िद्िित रहते हैं। 
किसी रमणीय वस्तु का विम्व घारणा बिम्य से लेकर रमणीय दिम्ब तक के 
निर्माण-काल में, क्षण-क्षण परिवर्तित नवनवोन्मेत्र क्रिया पर ही आधारित 
रहनी है, जो उसे रमणीय आलगश्बन-बरिग्य के रूप में ढाल देती है । 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है क्रि ( महिममभद्ट की भाषा में ) सहृदयस्व 
रमणीय समानुभूति का सूछ कारण है +* रहस्थानुभूति की तरह यह 
सहदय के मन में होने वाली वह आत्मनिष्ठ प्रक्रिया है, जिसमें भावना जौर 
चर्यणा जैसे अभ्यासगत व्यापारों का प्राघान्य होता है ।* 


रमणीय समाजुभूति और प्रत्यभिज्ञान 

परन्तु हेगेल और अभिनव गुप्त दोनों ने रसमणीय समानुभूति को प्रस्यकि 
जझ्ञानात्मक माना है। हेगेऊ क॑ कथनानुसार मन, जो शांतरिक ढंगसे 
लपनी सार्वभौभिकता को जानता है, वह बाह्य शाकारों में क्षासछादित 
कलाकृतियों में पुनः अपने को पहचानता है। किन्तु यह प्रत्यभिज्ञान 
परम सत्य का बोध नहीं कराता बिक कलाकृति के रूप में समूछ रूप का 
डउपस्थापक एक णनुक्तति मूलूक क्रिया व्यापार का द्योतन करता है। नाटक 
के प्रदर्शन में भी रमणीयानुभूति प्रदर्शनात्मक होती है, क्योंकि प्रेकषक 
“नाव्यकर्ता' में मूल ऐतिहासिक चरित का प्रत्यभिज्ञान करता है | जहाँ 
हेगेल यह मानता है कि कछाकृति अपने आप से कुछ परे की ओर संकेत 
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करती है, इस कथन को हम भारताय विचारकों द्वारा मान्य अलौकिक 
छनुभूति के समानान्तर स्वीकार कर सकते हैं। हेगेल और अभिनवगु्त 
दोनों के अनुसार रमणीयानुभूति में विषय और विषयी दोनों का साधारणी- 
करण द्वो जाता है ।* या प्लेटो की तरह रमणीयानुभूति में हेगेल भी करा 
को बीच का आधार मानता है, जिसमें एक ओर तो कलावस्तु का 
प्रस्यक्ष-बोघ है और दूसरी ओर उसका विशुद्ध विच्वारास्मक आदर्श ज्ञान! 
हेगेल के अनुसार सामान्य मानवता के जागतिक भाव डी करा के शाखत 
विपय हो सकते हैं । सावभौमिक होने के कारण वे परम के ही व्यक्त रूप हैं । 
अतः उसकी दृष्टि में कछा परम सत्य की ऐन्द्रिय उपस्थापना है।* अयतार- 
वादी विच्ार-घारा भी इसी सत्य का परिद्योतन करती है। भारतीय अवतार 
बस्तुनः गह्य की ही कलात्मक अभिव्यक्ति हैं, जिनके कलछारमक रूपों का 
विकास भारतीय साहित्य जौर कला में श्रदुर मात्रा में हुआ है | हेगेल ने 
उच्चतम त्रयी ( कछा, धर्म, दर्शन ) के प्रत्यक्ष रूपको वाद ( ]९88 ) कहद्दा 
है जिसका धर्म में समन्वय ( 00ए॥]683 ) होता है, और दर्शन में प्रतिवाद 
( 07#0659 ) हो जाता है । हेगेल की कलानुभूति और जबतारचादी 
अनुभूति में भी बहुत कुछ नैकव्य है; क्योंकि वह यह मानता है कि भावक 
आन्ममावन का आस्मनिष्ठ पक्त है। यह उपादानों को अहण करता है 
और इस प्रकार अनुभव करता है, जेसे वे उसके अपने हों। भक्त भावक भी 
आविभूंत सक्ता में बरह्मानुभूति का भावन अपनत्व भाव से ही करता है। 
अतः हेगेल और जमिनवरुप्त के विचारों से यह निष्कष, अवतारानुभूति के 
समानानन्‍तर स्पष्ट निकलता है कि रमणीय भधनुभूति वस्तुतः जीव या कछा में 
बह्य का प्रस्यभिज्ञान है । 

आलम्बन वस्तु को रमणीय रस का उपजीव्य बनाने में भ्रत्यक्षीकरण 
या वस्तुबोध के अतिरिक्त अनुभूति और प्रस्यभिज्ञान का भी विधोष हाथ 
रहता है | क्योंकि नयी वस्तु और नए पाश् की अपेक्षा, ख्यातकृत्त-इतिधास- 
सिद्ध पाश्न रसमणीय समानुभूति में अधिक ग्राश्य सिद्ध होते हैं। इसका मूल 
कारण यह है कि क्‍्यातवस्तु जब आलम्बन घपस्तु के रूप में ग्रहीत होती है, 
उसको रसणीय विग्व-रूप में प्रस्तुत करने में संस्कारणत ज्ञान के अतिरिक्त 
स्मत्यनुमोदित प्रस्यभिज्ञान का योग रहता है। स्मृत्यलुमोदित प्रस्यभिज्ञान 
आलम्बन वस्तु के पूर्वानुभूत घारणा-बिग्ब को नई कत्पनाओं तथा उद्दीपन 


१. कृम्प एस्थे, पृ, ३५९ । 
२. कछाकृति के लौकिक और अलौकिक दो प्रकार के ज्ञान माने जाते हैं । 
9. कम्प, एस्थे, पृ. १६२। ४. कर्प. एस्थे. एू. १६२ । 
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विभावों के योग से ऊूगातार उत्तेजनात्मक भ्रहार द्वारा उसे अधिकाधिक 
रमणीय रस से अनुप्राणित करता है । इस प्रकार रमणीय शआलम्बन विम्ष 
भावक या सहृदय में रमणीय रस भावन की अपूर्न क्मता उत्पन्न करता है । 
रमणीय बिग्ब को अनुभूति-सिद्ध बनाने में रमणीय समानुभूति सक्रिय रहती 
है । रमणीय समानुभूति का सम्बन्ध प्रत्यक्ष और परोक्ष रूप से आाल्म्बन 
बिम्ब और बिस्बोद्धावन दोनों से होता है । 


समानुभूति के मूल मं प्रत्ययबोध 

यों आलम्बन वस्तु प्रस्यक्ष-योघ तथा अनुमानित और ताकिक ज्ञान पर 
आाश्नित रहती है | दिक-काल और ऐन्द्रिय-सापेक्ष होने के कारण उस पर 
यह भारोप होता है कि वद्द सत्य है या मिथ्या, वष्ट वास्तविक है या विर्धत्त, 
अथवा सामान्य है या विशिष्ट, अंश है या पूर्ण, उसका कितना अंश दृश्य 
या गोचर है और कितना अंश अदृश्य और अगोचर । हस प्रकार उसका 
वस्तुत्व विवेकाश्रित बस्तुस्व होता है । उसके इस विवेकत्व में 
उपयुक्त सभी निश्चयास्मक तर्वों का नन्‍्यूनाधिक संयोग परिलक्षित होता 
है, जिसमें वस्तु के प्रत्यय-्बोध का आविर्भाव निहित है। यह प्रत्यथ 
योध ही वस्तु के प्रति चारणा का निर्माण करता है, जो आश्रय के मानस में 
धारणा-बिस्व॒ बनकर स्थित हो जाती है । कतएव वस्तु का प्रत्यय-बोच हां! 
चारणा-विश्ब के निर्माण का भाधारभूत कारण है; क्योंकि प्रत्यय-बोध, जो 
किसी वस्तु को पूर्ण बनाकर या पूर्ण रूप में देखने का अभ्यस्त है, घारणा-विस्थ 
को भी उसी पूर्णव से परिपुष्ट करता है। प्रस्यय-बोध द्वारा प्रदत्त पू्णता 
प्रायः गुणारमक जौर माम्रात्मक दोनों होती है | इसके पूर्व आलम्बनवस्तु अपने 
चस्तुत्व की अवस्था में ग्राह्म, *अग्राह्य या अनेक विधि-निपेधधों से युक्त सशया- 
स्मक अचस्था में प्रतीत होती है। उसमें झआहक या प्रेक्षक की आासक्ति और 
आस्था का प्राय: जभाव रहता है । किन्तु प्रत्यय-बोध के जाधार पर निर्मित 
ग्राहक के मन में जब वह धारणा-बिम्ब के रूप में स्थित हो जाती है, तो 
आहक की आसक्ति और ज्ास्था का संयोग मिलते ही चंद आालूसबन-विग्ब 
का रूप धारण कर लेती है। इसी से रमणीय समानुभूति में रूचय वस्तु 
तटस्थ या निरपेत्ष द्वोा सकती है किन्तु आलम्बन-विस्व नहीं; क्योंकि लच्षय 
चस्तु की अपेक्षा भालस्वन-बिम्ब के अभाव में साहित्य या कछा की सृष्टि 
हो ही नहीं सकती । 


शकुन्तछा और दुष्यन्त, श्रद्धा और मनु लखालूम्बन घस्तु-रूप में चादे 
हों या नहीं हों आलम्त्रन ब्रिग्य के रूप में सहस्तों काम्य और कछा-सृष्टि के 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८इ९ 


उपादान हो सकते हैं। इसी से जालम्बन वस्तु की अनुभूति जो वस्तुतः 
उसके घारणा-बिम्ब की अनुभूति है, केवछ चोधात्मक या घारणारमक 
अनुभूति तक ही सक्षम हो सकती है; जब कि कालम्बन-विम्व की अनुभूति 
आलग्बन बिस्ब की गुणात्मक ओर मान्रास्मक पूर्णता के अशुरूप कला-पारखी 
अथवा काव्य-मर्मज्ञ भी सौन्दर्य वृत्ति या रमण जृत्ति की ममता के अनुसार 
सौन्दर्यानुभुति या रमणीयाजुभुति है । 

ग़ुणास्मक या माश्रास्मक परिपूर्णा या सौन्दयंबृसि था रमणबकृत्ति की 
सीन संक्रणणशीलता के भाव में अनुभृति के स्थान में वह केचलर सौन्दर्य- 
बोध मात्र ( नयी कविता के सदृश ) ही करा सकती है। अनुभूति की इस 
झशा में सहृदय व्यापार का नितान्त अभाव-सा बना रहता है। इस कोटि के 
पाठकों में सावास्मक संवेगों के स्थान सें केवछ विचारोस्तेजन का प्राधान्य 
हो जाता है। इस प्रकार रमणीय समानुभृति कृति एवं ग्राहक के अनुरूप 
कभी भावात्मक संवेगों से अनुप्राणित रहती है कौर कभी विचारोत्तेजना से । 
विश्वातीत रमणीय समानुभूति १-- 

समानुभूति की उपर्युक्त प्रदृत्तियों के कतिरिक्त एक अवस्था विश्वातीत 
या सर्वातिशायी अनुभूति की भी दश्सोचर होती है। भारतीय विचारक 
रमणीय अजुभूति को स्थायी मनोदशा मानते हैं !* किन्तु शापेन हात्रर ने 
रसणीय अनुभूति को प्रस्यय की अनुभूति कहा है--वह सभी सम्बन्धों से 
सुक्त ह्॒छा को सात्कालिक अभिव्यक्ति है।* यह अवस्था तब आती है, जब 
खान हरछा की सेवा से मुक्त हो और सद्ददय सभी प्रकार के वेयश्किक तत्वों 
से मुक्त हो । इसलिए यह विश्वातीत जनुभव है। दिक्‌ , काल और कारण 
सानव बुद्धि के रूप हैं, जिनके बल पर प्रस्येक प्रकार ( प्रत्यय ) की एक 
सत्ता, जो सचमुच एकमान्न सत्ता हैं, अनेक समान सत्तायुक्त रूर्पो सें स्वये 
व्यक्त होती है, और लगातार क्रमशः असंख्य बार प्रकट और अप्रकट होती 
रहती है | प्रज्ञास्मक रूपों के द्वारा आालम्बन वस्तु का सहज योध अन्तरस्थ 
ज्ञान है, किन्तु बरतु का वह सहज योघ, जो इन रूपों को बहिश्स्थ कर देता 
है, वह विश्वातीत ज्ञान है ।? जतपुव शापेनहावर के मवानुसार यद्द विश्वातीत 
कान सब उपलब्ध होता है, जब बकल्ता-पारखी स्वयंप्रकाशज्ञान के 
द्वारा किसी सुन्दर कलाकृति का चिन्तन करता है | इस प्रकार कलाकृति 
के प्रति जो धारणा बनत॑। है, वह वस्तुतः कराक्ृति के प्रति बतने वाली 
घारणा है, जिसकी रमणीय समानुभूति की प्रक्रियाकालू में सहृदय का 


१. इन एस्थे, पृ. १०३ । २. कम्प. एस्थे. पृ. ४७८ । 
३. कम्प. एस्थे, पू. २७८ । 








<छ० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबवाद 


निर्वेबक्तिकरण हो जाता है। ह्ापेनहावर के इन कथनों से स्पष्ट है कि 
डसने जिसे विश्वातीत अनुभूति कहा है वह वस्तुतः अपने पेन्द्रिय संवेदन 
से परे उन्म्रक्तावस्था की रमणीय समानुभूति ही दे । 


ब्रह्मानन्द्‌ और समानुभूति 

वेदान्तियों के अनुसार अविद्यामाया के भावरण के चलते बह्ा या भात्म- 
स्वरूप का दशन नहीं होता, जीव रजोगुणी अबस्था में भोगासक्त अर्थात्‌ 
ऐन्द्रिक बना रहता है| अविदय्या माया के आवरण का सेदन होने पर सर्व- 
गुणी अवस्था में द्रष्टा आस्म-स्वरूप का दर्शन करता है--या अपने आवरण- 
हीन आस्म-स्वरूप को पुनः पहचान लेता है, जो ग्रह्मानन्द या आत्मिकफ आनन्द 
का कारण है। यह भआनन्दावस्था भी वस्तुत: अतीन्द्रिय आनन्दावस्धा ही 
है हसकी भावन-प्रक्रिया में उद्दीपन विभावों, संचारी भार्वों और अनुभाषर्षो 
का योग नहीं होता, सम्भवतः इसी से यह समाधि या तुरीयावरथा का भी 
कारण है | आत्म-स्वरूप जब तक अविद्यामाया के आवरण में है, तभी तक 
वह जारुस्बन ' वस्तु ( (७०|९८४४४७ ) है, किन्तु विद्यामाया के द्वारा उसका 
प्रत्यश्निज्ञान या पुनः पहचान, उसके भालस्बनत्व को दूर कर उसके आश्रयत्व 
को ( आश्मनिष्ट बनाकर ) प्रतिष्ठित करता है | इस प्रक्रिया में आलछम्धन 
€ आस्पा ) का आश्रय-रूप में ग्रहीत होना और ज्ञाता आाश्रय का उत्तरोत्तर 
अपने अहं को विसज्ञित कर दोनों का एकात्म हो जाना ही बह्मानन्द का मूल 
रूप समझा जाता रहा हैं; जेसा कि शेर्वों के 'अहमिदस! या 'अहं ब्रह्मास्मिः, 
'ब्रह्म-वेद अ्ोव भवति! 'तत््वमसि! 'जानद्वि तुमद्ठधि तुमहि होई जाई में 
घालस्बन आश्रय ( 00]९९०४४९ हप्जुं८्टां; ) और ज्ञाता आश्रय ( '्रा0 एश7 
8परोगु|००५ ) की ही एकता छक्षित ट्वोती है । ऐसा छगता है कि इस स्थिति में 
समानुभूतिक प्रक्रिया जेसी कोई वस्तु नहीं रह जाती, बल्कि वह केवल दाशनिक 
प्रस्यभिज्ञान की क्रिया को चरितार्थ करती दे जहाँ जीव अपने सत्यस्वरूप शिव 
को जान कर शिव हो जाता है । 


रसानन्द ओर समालुभूति 
परन्तु रसानन्द में आश्रय और आलम्बन एक दूसरे में ऊय नहीं होते ।* 








१. रस गं. १, ९०। रसगनज्ञापर कार के अनुसार भी अद्यानन्दास्थाद आलूम्बन 
विषय-विद्दीन शुद्ध आत्मानन्द जिसमें श्रवण, मनन, निदिध्यासान आदि 
व्यापार निद्वित हैं । 

२, इन एस्थे पृ. १०८ यों जाश्रय का निर्वेषक्तिकरण पाश्चात्य और पौर्वात्य दोनों 
बविचारक मानते हैं । 
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खाश्रय और अभालम्बन के बींच में प्रायः उद्दीपन अनिर्वाय ही होता है ।* 
यशपि आलूम्बन जौर आश्रय में अविनाभाव सम्वन्ध रहता है। बरह्मानन्द में 
आश्रय, आरूम्वन सास्मस्वरूप या श्रह्मस्वरूप का हृष्टा होता है भोक्ता 
नहीं। परन्तु रसानन्द में आश्रय जारूम्बन का ब्रष्टा नहीं भोक्ता होता है 
क्योंकि साधारणीक़ृत अवस्था में रस-चर्वणा-व्यापार भारतीय विचारक मानते 
हैं हस दशा में आलूम्बन के प्रत्यमिज्ञान की क्रिया मुख्य न होकर गौण 
रहती है, क्योंकि आलम्बन द्वितीय व्यक्ति के रूप में केवछ दृश्य नहीं अपितु 
आस्वाद्य रहता है। इस प्रक्रिया का काब्यात्मक वर्णन उपनिषदों में देखा 
जा सकता है। जहाँ यह कहा गया है कि 'आरस्म में में एक ही था; आनन्द 
के लिए. एक से दो ८ पुरुष और रह्रों ) हो गया'२---उसमें आश्रय और 
आलम्यन की द्वत सत्ता की अनिवायता का रहस्य रसानन्द की दृष्टि ले 
स्पष्ट प्रतिबिम्बित ट्ोता है। सम्भवतः इसी से उपनिषदों में “मैं ही रस हूँ? 
ऐसा नहीं मिलता । उसका रसस्वरूप सदेव तृतीय पुरुष में ( रसो वे सः ) 
आामा है। एसपवं रपाननद में रसस्वरूप आालस्बन बद्या सदेव वह? ही 
रहता है । वह कभी 'में! नहीं होता । हस परम्परा में जाने वाला रसानन्द का 
चातक भक्त अपने भगवान को सर्देव आलम्बन के रूप में ही देखने का 
जमिलापुक रहता है; जो गोस्वासी तुलसीदास की “जन्म जन्म सियराम पद 
मोहि यरदान न आन?! जेसी अभिलाचाओं में व्यक्त होता रहा है। यथपि 
अभिनव गुप्त रमणीयानुभूति में आश्रय और आलम्बन की एकता के प्रतिपत्षी 
हैं; किन्तु साहिसय एवं कला की अपेक्षा ऐसा दर्क्षन में ही अधिक सम्भव है । 
अवतारयादी साहित्य पु्व॑ कछा की अभिव्यक्ति जिस भ्रक्ति की रसवत्ता से 
अनुप्राणित होती रही है, वह भरिः अपने मक्त में अजल स्रोत अचुण 
रखने के लिए आर्विभूत या अभिव्यक्त भगवान्‌ को स्वंदा आालग्बन रूप में ही 
पाने की भपेक्षा रखती रहीं है। इस अकार ब्रह्मानन्द में भाअय का आलम्बन 
में विसर्जन और रसानन्द में आलरूमग्बन का सदेव प्रथक अस्तिस्व में होना--- 
हन दोनों में स्पष्ट अन्तर द्योसित होता है । 


विशुद्ध आत्मा या ब्रह्म, अद्यानन्द के क्षय हो सकते हैं, रसानन्द के 
नहीं । रसानन्द में उनका आर्विभूत रूप ही जो सेन्द्रिय और संवेध है, ज्ञो 
रश्य और भाग्य है, गृहीत हो सकता है। अतएव साहित्य और करा जो 
भाश्रय और आल्म्बन की अभिव्यक्ति की अपेक्षा रखते हैं---आविभूत, व्यक्त 


१. रस. मं, पृ, ९१ । २. रस. गं. पृ. ९० । ३. यू, उ, १, ४, है । 
४. शम, एस्थे. पृ. १०८ में विशेष दृष्टल्यू । 
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और प्रकट आलग्बन ही उनका उपज्ञीव्य हो सकता है। किसी भी कलाध्मक 
अभिव्यक्ति में विरकुल अवित्य का रूपांकन और कलल्‍्पनातीत की कछपना 
दुरूद ही नहीं जसम्भव जेसी ऊूगती है । यवि उसके अस्तिश्व को स्वीकार भी 
कर लिया जाय तो साहित्य एवं कछा की रसबत्ता, भावुकता और रमणीयता 
की दृष्टि से भभिष्यक्तिगत थशुर्णों और मात्रारओं से युक्त होकर तथा सेंद्रिय 
शोर संवेध होकर ही वे आह्य हो सकते हैं। मात्रा, गुण और चेशिष्ठ्य के 
बिना कछाभिष्यक्ति में उनकी धारणा ( (20708])£ ) का निर्माण कठिन है; 
और साधारण प्रतीक के अभाव में यों तो दर्शन में भी किसी प्रकार का 
चिन्तन सम्मव नहीं है, किन्तु साहित्य एवं कछा में तो उनकी चिन्तना, 
कर्पना और सृष्टि ही नितान्‍्त दुरूह है । 


सामान्य अनुभूति और रमणीय कलाजुभूति 

सामान्य अनुभूति देनिक वातावरण की प्रतिक्रियाओं से प्रभावित होती 
रहती है। उसमें ऐन्द्रिक, सुखात्मक या दुःखात्मक जीवन के बोध अनुस्यूत 
रहा करते हैं, किन्तु रमणीय कछानुभूति वह निर्ववक्तिक ( जिलापीएरं 
पेप७)४8९प ) भजुभूति है, जहाँ भोक्ता अपनी वेयक्तिक सीमा्थों से मुक्त 
होकर किसी कला कृति विशेष का अनुभव करता है । सामान्य अनुभूति में 
अत्यक्ष-बोघ का प्राधान्य होता है, जबकि रमणीय जनुभूति में प्रत्यचा-बोच 
ओर उससे प्रेरित अन्य कलाध्मक बोर्धों का विशेष योग होता है। रमणीय 
अनुभूति को हम कला के माध्यम से आत्मगन साज्ञास्कार कह सकते हैं । 
धार्मिक चिंतन में भी ज़ब एक पूजक विष्णु की मृति का आलूम्बन वस्तु के 
रूप सें चिंतन करता है, उस स्थिति में वह आक्ररबन मूर्ति केवछ स्थूलमूर्ति 
मात्र नहीं होती, अपितु उसके भावों की मृति हो जाती है। भ्षपितु वह 
मूर्ति के स्वरूप का नहीं अपितु भाव-सूर्ति ( इमेंगोडेयी ) का बिम्बप्रहण 
करता है । चह मूर्ति केवल विष्णु की अनुक्ृति मात्र नहीं है, अपितु प्रेक्षक की 
समस्त रमणीय चासनाओं से अनुप्राणित उसकी रसमणीय कलानुभूति को 
इतरछोक में पहुँचाने वाली साधन-वस्तु है। इस दृष्टि से रमणीय कछानुभूति 
की दो सीमाएं दृष्टिगत टह्ोती हैं--एक तो वह, जहाँ उपास्यवादी छ्ेम्न में 
ककानुभूति भक्ति-साधना का साधनमात्र है। इस जेन्न में जिन जवतारों 
की मूर्तियाँ गृद्दीत होती हैं वे भक्त की व्यक्तिगत साधना के केन्द्र वेयक्तिक 
उपास्य होते हें । इल साधना में वयक्तिक उपास्य-रूप का हसता अधिक 
प्रभुव्व होता है, कि सक्त प्रायः अपने इृष्ट के रूर्पो को केन्द्र सानकर उसके 
रूप को ( आत्मरूप के रूप में ) समस्त विभिश्व रूपों में देखता है। यह 
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डपास्गवादी क्षेत्र की वद कलानुभूति दे जो विशुद्ध 'स्वान्तःसुखाय' है। इसके 
असिरिक्त अवतारवादी कलानुभूति का पक दूसरा श्षेत्र भी है, जहाँ बह 
विशुद्ध साहिस्य प॒र्थ कछा के रूप में स्वयं साध्य है। जहाँ जवतार-मूर्तियों 
की कलायुभूति विभिन्न भाषों और रसों से आपूरित होकर की जाती है। 
इस दृष्टि से दशावतारों की सूर्तियाँ विभिन्न भावानुभूतियों के विशिष्ट आलम्बन 
रूपों में इष्टिगत होती हैं । विभिन्न रसास्मक रूर्पो में उनको भिन्न प्रकार से 
उपस्थित किया जा सकता है-- 


प्राचीन रस रमणीय अवतार बिम्ब 
श्ंगार क्र्ष्ण 

सघीर राम, कल्कि 

रौद परशुराम, नृसिह 
हास्य वामन 

अद्भुत मत्स्य, कूम 

भयानक चराह 

हान्त घुद्ध 


अवमारवादी सौन्दय-चेतना उपास्यवादी अधिक होने के कारण अवतार- 
मूर्तियों के बीभत्स रूप का बढ़िष्कार करती रहो है । अतएुवं उनकी फोई भी 
सूर्ति बीभमत्स का भाव नहीं उत्पन्न करती। इसके अतिरिक्त सर्वशक्तिमान 
ब्रह्म का आर्बिभृत रूप होने के कारण लचतारों के जीवन में करुण प्रसंगों 
के होते हुए भी उनके समस्त जवतारपरक व्यक्तित्व की परिचायिका कोई 
करुण मूर्ति नहीं दृष्टिगत होती। इसका सुरुय कारण यह है कि समस्त 
अवसार-रूर्पो का प्रयोजन करुण-स्थिति का विनाश कर जन-जीवन में नए 
उत्साह और नयी चेतना का संचार करना रहा है। अचतारवादी उपास्यों 
का 'करुणायतन' रूप भी करुणानुभूति का द्योतक नहीं अपितु करुण-दशशा को 
दवित कर नयी-स्फूर्ति-प्रदान करने वाल्ही स्थिति का सूचक है । महाकरुणा से 
युक्त चुद्ध भी दयनोय जवस्था के विनाशक रहे हैं, जेसा कि प्रायः अवलोकि- 
तेखर जैसे से महाबोथिसत्यों के संकरपों से दिदित होता है। इस प्रकार 
अवतारों की विविध मूर्तियों और उनके छीछा-आरुयानों में हम विविधात्मक 
रसणीय कलानुभूति का दर्शन करते हैं, जो स्वयमेत्र साध्य है । 


रमणीय बिम्बोद्भावना 


साहित्य पृव कछा की अन्य निर्मित्रियोँ की तरह अवतारचादी कछानुभूति 
विविध अवबसारों एवं लवतार-रूप में मान्य पुरुषों की ककात्मक अभिष्यक्ति पर 
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सुरुय रूप से आधारित रही है। थों सामान्य कछा-कृति के निर्माण में 
कबि था ककछाकार जिन गुर्णों की अपेक्षा रखते हैं, उनमें रमणीय विम्बोद्‌- 
भावना का सर्वप्रमुख स्थान है। संवेदनकझ्ीक एवं म्मंग्राही कलाकार 
प्रायः सभी दिज्ञाओं से बटोर कर अनेकश्षः छवियों एवं बिम्यों का कोश 
अचेतन में संचित रखता है । अनेक वस्तुओं ओर पदार्थों से सजी हुयो दूकान 
की तरह या विविध प्रकार की सूर्तियों, चित्रों, मरे हुए पशु-पक्षी, पौधों के 
संग्रहालय के सदश उसके पश्चवग्राही सन में लघु या बृहत्‌ , बतुंछ या रूम्बे, 
सुखद या दुखद अनेक रूपों वाले बिम्बों का कोश उसके मन में ज्ञात या 
क्ज्षात या किंचित्‌ ज्ञात रूपों में विद्यमान रहता है। इन मामिक्र छवियों 
के एकश्रीकरण के निमिस्त मानप्तिक और दाारीरिक दोनों प्रकार से उसे प्राय; 
एकोन्मुख होकर भ्रमण करना पढ़ता हैं। वह अनेक यार्बो, नगरों, शहरों 
और देश-विदेशों में तथा जंगल, समुद्द, नदी, पर्वत, पभपात या ऐतिहासिक 
स्मारकों और भग्मावशेों में घूम कर प्राकृतिक, प्रादेशिक, आदिमजातीय, 
चैयक्तिक और सामाजिक दृश्यों जोर छवियाँ के ब्िग्य अचेतन मानसकोश 
में संचित किए रहता है । दूसरी ओर मानसिक दृष्टि से स्थानीय, 
राष्ट्रीय, विदेशी, घार्मिक, पौराणिक, आख्यानात्मक, इतिवृत्तास्मक, राष्ट्रीय 
या जातीय मदह्दाकाब्य, काव्य, नाटक या कधा-क्रतियों क अध्ययन द्वारा, 
उनमें रूपांकित घटनात्मक, ( युद्ध, संघ, प्रकृति-वर्णन, महाप्रलय, महामारी, 
अकार, अप़्लिकांड इत्यादि का ) या प।शत्रात्सक कलातरस्वों के बिस्तर भी पुकन्नित 
करता रह्दता है । इस प्रकार मानस-शब्द-कोश की तरद्द उसका चिरसंथित 
बविस्वकोश भी अनुकृत या भोलिक कछाकृतियों की सृष्टि में विशिष्ट योगदान 
करता रहता है । जिस प्रकार चिन्तक और दु्शनिक अपने भावों कौर 
विचारों को ब्यक्त करने के लिए अपने संचित विद्चारणा-कोश के शब्दकोशों 
के माध्यम से व्यक्त करते हैं तथा आकलन, विश्लेषण, संछेषण, सम्मिश्रण, 
समन्वय या विवेचन के द्वारा भ्गवोद्धावना या विचारोद्धावना करते हैं, उसी 
प्रकार कछाकार भी अपने बिस्वकोशों की एकन्रित राशि से मौलिक कलाकृति 
की सर्जना के लिए नूतन विग्योद्धावना करते हैं । 

यहाँ प्रश्न यह उठता है कि उसकी विम्बोद्धावना का मूल आउरूम्थन 
क्या है ? निश्चय ही जिस कलाकृति की रचना का चष्ठ संकल्प करता दे बह 
किसी विशिष्ट आलम्बन वस्तु के आलम्बन जिस्व की सदवत्‌ जनुकृति होती 
है या उससे उद्येरित होकर नवोद्भधाचित होती है। कलाकार उस्प्रेरित 
अनुकृतिमूछ क रचनाओं में भी विशिष्ट आलस्बन विर्य को मुख्य आधार 
रख कर अनेक नए संचित विश्यों के रमणीय तत्वों को उस पर भारोपित करने 
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का प्रयास करता है। उसकी कृति मूछः आलरबन बिग्य का आरूग्बनत्व 
झ्रहण करते हुए भरी अनेक बिम्बों की सौन्‍्दय-राशि से अछंकृत हो जाती 
है। परिणामस्थरूप बिम्ब-निर्माण की अक्रिया एक प्रकार से सौन्दर्य निर्माण 
की प्रक्रिया बन जाती है। इसी से विस्थ-निर्माण की प्रक्रिया में उसे सम्मान्ना, 
एकरूपता, सुब्यवस्था, ओऔचित्य, विविधता, जठिकता, संगति, जानुगुण्य, 
संयम, व्यंजना, स्पष्टता, मसणता, कोमलता, वर्ण-प्रदोध्ति' हृस्यादि का मन 
ही मन लनुर्चितल करना पढ॒ता है। प्रजापति लपनी सृष्टि ( सरस्वती 9 
पर जेते स्वयं मुग्ध हो गए थे वेसे ही ककाकार भी अपनी नव्य नूतन 
बिस्थोद्धायनाओं पर सुर्ध हुआ करता है । विस्वोद्धायना की प्रस्तुत 
प्रक्रिया में बिग्बयकोश का रमणीय अंश ही संभ्रिविष्ट होता है, इसी से इस 
प्रक्रिया को रसगीय बिस्बोज्ावना कहना अधिक युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 
भक्त कवियों की रमणीय बिम्बोद्धावना पुराणों से गृहीत कवतारवादी 
ब्रिम्बों की सश्थित राशि से निर्भसित समथुगीन अवतार-क्ृतियों के रूप में 
चस्तुतः रमणोय बिम्बोज्भावना की क्रिया है। पुराणों में इस प्रक्रिया को बड़े 
अनोखे ढंग से ब्यज्ञित किया गया है। पुराणों में वणित 'तिलोत्तम्रा! नाम की 
सुन्दरों अप्परा की कथा में कहा गया है कि उसका निर्माण संसार की सुन्दरतम 
वस्तुओं के तिल तिल भर उत्तम अंशों से हुआ था। इसी से तिलोत्तमा 
अन्यन्त सुन्द्री थी। यदि इस कथा का विश्लेषण किया जाय नो स्पष्ट 
प्रतीत होगा कि कलाकारों या साहित्यकारों द्वारा रमणीय बिम्बकोश की 
सर्वोत्तम राशि से निर्मिस होने वाली यह रमणीय बिम्बोद्धावना की विशेष 
प्रक्रि] है । अयाखित या अनायास दढ़ से व्यक्त होने वाले रमणीय बिस्यों में 
चेतन मनर्मे पूर्यसब्चित राशि का सर्वोत्तम अंश परिकल्पनात्मक प्रक्रिया 
द्वारा मिलकर नये ब्रिम्थ की उद्भावना किया करता है। मध्यकालीन भक्तों में 
अवतारों की भाव-पतिमार्भो के द्वारा उन्हें कलास्मक बिम्ब रूप में अस्तुत 
करने की विशेष प्रकृति रही है । उपास्य-उपासक सम्बन्ध भाव से भक्त 
कवियों एवं कलाकारों ने जवतारी उपायों को राजा, सम्राट, दाना, आश्रयदाता 
रक्षक जेसी बिम्ब-प्रतिमार्थों में ब्यक्त किया । वहाँ स्वयं उनके बिम्थ भी उनके 
वेयक्किक आत्मविवेदनपरक व्यक्तित्व में व्यद्ञित होते रहे हैं। इसके अति- 
रिक्त भक्त कवियों ने अवतारों की क्षवतार-लीकाओं को जपना उपजीव्य 
बनाकर नव्य-नूतन थिम्यों से भर दिया है। हेगेल कलाकृति का उद्गम मानव 
आत्मशक्ति में मानता है । उसकी दृष्टि में कछाकृति आध्यात्मिक व्यापार का 
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प्रतिफल है | यह केवर बाह्य प्रकृति का स्वाभाविक विफास नहीं है, प्रध्युत 
कछाकृति कछाकार की सजञनात्मक बृत्तियों के द्वारा स्वरूप ग्रहण करती है ।* 
ब्रिम्बोद्धायना की क्रिया किसी न किसी रूप में प्राचीन आचार्यों द्वारा 
भी न्यूनाथिक चर्चा का विद्य रही है । अभिनवगुप्त ने नाटक की अलौकिक 
रसात्मकता का स्थापन करते हुये जिन अनुकरण, प्रतिबिम्ब, जिश्न, साहश्य, 
आरोप, अध्यवसाय, उप्प्रेश्षा, स्वप्न, माया सौर इन्द्रजाऊ' आदि का उ्लेग्व किया 
है, उन सभी का परोक्ष या प्रत्यक्ष सम्बन्ध कल्म-निर्मिति में बिम्वोद्धावना की 
विभिन्न प्रक्रियाओं से दीख पढ़ता है। इनके पूथंवर्ती भरत ने रसोत्पत्ति के 
क्रम में उनसे सम्बद्ध जिन वर्णों और देवताओं का उद्येख किया है, वे एक 
अकार से रस के ही बिम्बीकरण या बिम्बोदरावना से आधारभूल उपादान का 
काय करते हैं |? क्योंकि वर्णों के साथ मिश्रित विभिन्न देवताओं की ये 'भाव- 
प्रतिमायें! जो भारतीय .संस्क्रति, सूर्ति-कछा एुवं पूजा की विधियों में ओर लोक- 
प्रिय पौराणिक साहिस्य द्वारा जन-मन-मानस में व्याप्त रही हैं। उनके माध्यम 
से विभिश्व अदृश्य रसों को विन्योद्धाचना अधिक सहज दड्न से साकार हो सकी 
है। प्राचीन आचार देव-सृष्टि को संकल्प की देन मानते थे और मानव-सृष्टि 
को प्रयत्ञ की । इस उक्ति में देवसष्टि का सांककप्य मनुष्य की उस दिव्य 
और मानसिक घारणा की जोर संकेत करता है, जा संकल्पाश्मक्त ज्ञान से 
धारणा बिस्व' का निर्माण करती दे। कलाकार या साहित्य-स्रष्टा इन्हीं घारणा- 
बिम्बों को मूठ जाधार बनाकर रेखांकित, स्वरांकित या शाब्दांक्ित प्रयर्कतों के 
द्वारा नवीन बिस्‍्यों की उद्धावना में सक्षम होते हैं। रसणीय बिस्थीकरण की 
प्रक्रिय का एक विशेष उपलक्षण ह--सामान्य की अपेज्ञा विशिष्ट का महस्व- 
स्थापन । इस विचारणा की किब्नित्‌ झलक असभिनवशुप्त की इन पंक्तियों में 
इृष्टिगत होती है । उनके कथनानुसार विशेष रूचण, सामान्य छक्तण के उदा- 
हरण होते हैं, क्योंकि उनमें सामान्य छक्षण का निर्देश क्रिया जाता है। 
विशेष लक्षण के बिना सामान्य रुक्षण को दिखलाया नहीं जा सकता। 
(निर्विशेष न ख्रामान्यम) ।* अवतारत्व स्वतः सामान्य परमास्मतस्व के विशिष्टी- 
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करण की ग्रक्रिया है | क्‍योंकि अवतारों की रमणीय बिस्बोद्धाघना ( जो सामान्य 
परमास्म तरव का विधिष्ट रूप है ) सामान्य एवं सर्वब्यापी ईश्वर का भी धोध 
कराने की चमता प्रस्तुत करती है। अतएव अवतारबादी अभिव्यक्ति अनेक 
दृष्टियों से साहित्य एवं कलामसिष्यक्ति के समानान्तर दोख पढ़ती है। भक्त 
कवियों एवं कलाकारों ने सर्व-सामान्य प्रतीत होने वाले सर्वेश्वरवादी ईश्वर को 
विशिष्ट अवतार-रूप में देखने का प्रयास किया। विशिष्ट विश्वोद्धावना ही 
वस्तुतः अवतार वत्‌ बिस्थोद्धावना है, क्‍योंकि पुराणकार्रों के अनुसार अवतारवत्‌ 
उद्धावना में कषणर, सनातन, विभु, चैतन्य, उ्योतिःस्वरूप वेदान्तियों के 
परमश्रह्म की ही नेमितिक उरपत्ति रसरूप में ( सम्भवतः रसो वे सः ) के रूप 
में बलायी गयी है। उसका आनन्द स्वामाधिक है पर उसकी उत्पत्ति कभी- 
कभी होती है । उसी अभिव्यक्ति का नाम चेतन्य-चमस्कार अथवा रस है । 
बहा का आदिम चिकार अहंकार कहा जाता है। उसी अहंकार से अभिमान 
और अभिमान से तीनों लाक की उत्पत्ति मानी जाती है। अभिमान से रति 
का जन्‍म होता है ( साइडकासयत ), वह रति ब्यभिचारी शआदि भायषोंसे 
परिषुष्ट होकर खज्ार हुआ ।* यहाँ ब्रद्ममत्ता को धहं जौर अभिमान में प्रस्तुत 
करने का प्रयास-कलात्मक अभिव्यक्ति क ज्षेन्न में शरह्म को सामान्य से विशिष्ट 
रूप में उपस्थित करना प्रतीस होता है | इसे अहा की ही रमणीय विस्बोद्धा- 
बना की पक प्रक्रिया कहा जा सकता है । इस प्रकार कछामिध्यक्ति की दृष्टि से 
कलाकार और साहित्यकार दोनों का मुख्य कार्य रमणोय बिम्षोद्धावना है। 
किसी भी कछाकृति के स्थूल निर्माण के पूर्व उसके मन में कतिपय आस्मनिष्ठ 
कार्य-ड्यापार चलते रहते हैं, प्राचीन या अर्वाचीन चिन्तक उन्हें साहित्यकार 
या कछाकार की सनोगत शक्ति या क्षमता के रूप में स्थीकार करते हैं । इस 
प्रसञ्नः में देखना यह है कि रमणोय बिम्बोद्धावना में थे कौनसी शक्तियाँ है जो 
प्रस्यक्ष या परोक्ष रूप से सहायक द्ोती हैं ।* 


प्रतिभा 


कवि या कलाकार की अभिव्यक्ति में रमणीयता-विधान जिन शक्षियों के 
द्वारा सरभव है | उनमें प्रतिभा का विशिष्ट स्थान है। क्योंकि उसके महत्व की 
पू्दी और पश्चिमी, प्राचीन एवं अर्थाचीन सभी में किसी न किसी रूप में चर्चा 
की है। भारतीय विचारकों में कविराम जगन्नाथ प्रतिभा को ही काब्य का 
सुख्य कारण मानते हैं, जो काब्योपदान के रूप सें अनुकूल शब्द भौर अर्थ 
जुटा सके । इस सन्दर्भ में शब्द, भाव इत्यादि की संयोजना में उनके सता- 
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बुखार नव नवोन्मेषशालिनी बुद्धि का काये रहता है । यह प्रतिभा किस्ली-किसी 
देवता अथवा किसी महात्मा पुरुष की प्रसन्नता या शा, काव्य, इतिहास 


अग्ठृति के पर्यालोचन त्तथा ब्युस्पत्ति, निपुणता और अभ्याश्न से सम्बद्ध है। 
इ्युरपक्ति, अभ्यास और अहष्ट ये तीनों मिलकर श्रतिभा को उस्पन्न करते 


हैं ।! इनसे पूर्व रुद़८ भौर वामन भी केवछ प्रतिभा को ही काब्य का कारण 
मानते थे । दंडी, वाग्थट और पीयूषवर्ष ने अ्तिभा व्युत्पत्ति, और अभ्यास 
तीनों का योग काब्यनिर्मिति में माना है। इनमें दण्डी ने प्रतिभा को मैंस- 
शिंक बताया है। रुद्धर ने सहजा और उत्पाद शक्तियों की चर्चा की है | उनकी 
इृष्टि में जिसकी प्राप्ति होने पर समाधिस्थ मन में जनेक अर्थ स्फुरिस होने 
लगते हैं, कोमर कान्त पदावली दृष्टिगोचर होने लगती है--उसे द्ाक्ति कहते 
हैं। वामन के अनुसार कविस्व का बीज 'प्रतिभान! है। मम्मट ने लोक-ध्यवहार 
शाखाध्यायन, भ्रम्यास आदि के साथ प्रतिभा को ही सम्भवतः शक्ति के रूप 
में उल्लेख किया है। वाग्भट के अनुसार प्रतिभा कारण है, ब्युप्पत्ति भूषण है, 
अभ्यास काब्य-रचना में प्रगति है ! प्रतिमा उत्पन्न करती हैं, व्युप्पक्ति सौन्दर्य 
छाती है | अभ्यास से शीघ्र निर्माण होता है। थे भी प्रतिभा का अर्थ नयी- 
नयी सूछ मानते हैं । राजशेखर के अनुसार समाधि, सानस ओर अभ्यास 
साझा अ्रयास हैं--ये दोनों मिलकर काव्य-शक्ति प्रकट करते हैं। हनकी दृष्टि में 
प्रतिभा कारयित्री ( सहजा-आह्ार्या-औपदेशिका ) और भावयिश्नी दो प्रकार 
की होती दे । उपयुक्त उदाइरणों से स्पष्ट है कि भारतीय प्राचीन आलोचक्कों 
ने प्रतिभा को काव्य की शक्ति के रूप में गह्दण किया है। पश्चिमी विचार- 
धारा! के विपरीत पृ्व में काव्य और कछा को पृथक-प्थक स्थान प्रिछा था 
इसीसे भारतीय विचारकों ने काव्यमात्र के ही कारणों में प्रतिमा का स्थान 
माना दै । परन्तु प्रतिमा की जो विशिष्ट स्थापनायें उनके द्वारा की गयी हैं 
उनसे यहद्द स्पष्ट प्रसीत होता है क्लि काव्य के साथ अन्यान्य करा भौर साहित्य 
की अभिव्यक्ति के लिये भरी प्रतिभा जावश्यक होती है जैसा कि पश्चिमी 
विचारक मानते रहे हैं अतः सौन्दर्य-विधान या कलाकृति के निर्माण में 
प्रतिभा बुद्धि की वह कमता है, जो नये त्राब्द, नये भाव और नये विश्व का 
सद्यः स्फुरण कराती है। पाश्चाश्य विचारकों की दृष्टि में प्रागनुभविक ज्ञान 
( 4 कग00 दित्रएए|ए086 ) ज्ो स्वयंप्रकाश ज्ञान या प्रातिस ज्ञान का 
आदि तत्व है, सूच्म पर्यवेक्षिणी शक्ति ( साहिस्य, संसार और समाज तौनों को 


सूच्म दृष्टि से संवेदनशील होकर देखने की शक्ति ) और उज्भावना वाक्ति 
१. कंम्प, एस्थ. पृ. ४५०३ दृसरू ने सजनात्मक कारये-कंलापों के कर्पना, प्रतिमा 
और प्रेरणा तीन रूप माने हैं। मेरी दृष्टि में प्रतिमा का स्थान सबंप्रमुख 


विदित होता है । 


आधुनिक झ्ञान के आलोक में <छ8९ 


( किसी तथ्य को पूर्वापर सम्बन्ध बनाकर नूसन परिकपना करना--जिसमें 
अन्तःस्थ जौर वहिःस्थ ककपना के उड़ान की पूर्ण स्वतन्त्रता रहती है) 
तथा अभ्यास---जो कर्ता में मादक द्वब्य के ब्यसुनी की तरह पक ऐसी आदृत 
डाल देता है, जिसले कर्ता और कृति में समवाय सम्बन्ध हो जाता है--ये 
चारों तश्य प्रतिभा के अभिश्न जड़ समझे जाते रहे हैं । 
रचनात्मक सूझ ( (7९७४० 37082786 ) 

जाधुनिक मनोविज्ञान ने पशु, मनुष्य या अन्य प्राणियों में नई सूप 
की सत्ता मानी है, जो प्रतिभा का अधुनातन स्वरूप जान पढ़ती है। निश्चम 
ही वेशानिक एवं कछाकार में कमशः एक ऐसी सूझ का विकास होता है, जिसे 
विज्ञान और कला दोनों इश्टियों से 'रचनात्मक सूझ' कह सकते हैं । रचनार्मक 
सूझ मूल प्रवृत्यास्मक सूझ्ष का हो पुर विकसित और परिमार्जिन रूप है। 
सुझ की दाक्ति सभा प्राणियों और व्यक्ति में समान मात्रा से नहीं होतो, बह्षिर 
वह प्राणी या ब्यक्ति सापेक्ष होती है। मेधावी केज्ञानिक और मर्मग्राही 
कलाकारों में चह प्रायः अधिक दृष्टिगोचर होती है। प्रतिभा की तरह रचनास्मक 
सूझ में भी पूर्व ज्ञान के साथ-साथ अकस्मात्‌ ज्ञान-स्फुरण का भअपूर्च योग 
रहता है। रचनास्सक सूझ चस्तु-चयन और शैली या विषय और रूप दोनों 
की नव्यता में प्रतिविग्बिन होती है । नयी सूझ के 'प्रागनुभविक क्लान होने 
का श्रम हो सकता है, किन्तु यह प्रागनुभविक ज्ञान नहीं है अपितु प्रागनुभविक 
ज्ञान और जर्जित ज्ञान ( संस्कारगत या अन्य ) दोनों को संयुक्त पीठिका 
पर फ्फुरित होने वाढी जाशु क्षमता है। कलूाक्ृतियों को रचनास्मकता को 
अधिकाधिक विशिष्ट बनाने में हसका योग अपरिहाय है ५ रमणीय बविग्योद्धा बना 
को साकार करने बाली प्रतिभा का प्राण नई सूझ का ही माना जा सकता 
है। यो तो प्रतिभा की सीमा केवक नई सूझ तक सीमित नहीं, अपितु स्वयमेव 
चह एुक ऐसी जटिल प्रक्रिया है, जिसका विकास अनेक मनोग्रत प्रक्रियाओं 
के योगदान से हुआ है । सामान्यतः साधारण व्यक्ति में वस्तु या वातावरण 
के प्रति कुछ न कुछ प्रतिक्रियात्मक मनोबृत्ति रहती है, किन्तु प्रतिभावान्‌ 
व्यक्ति में वस्तु या वातावरण के प्रति होने वाली प्रतिक्रिया अधिक भिन्न 
और विशिष्ट कोटि की अतीत होती है । यदि यह कहा जाय कि बह प्रत्येक 
वस्तु और वातावरण को भी अपनी विशिष्ट पर्यवेक्षिणी दृष्टि से देखता है तो 
कोई अध्युक्ति नहीं होगी । सामान्य व्यक्ति को अपेक्षा उसकी आाहकेन्द्रिय 
अधिक सूच्रम और ग्यक्तिनिष्ट वेशिष्टर्थों से संचछित होती रहती है । वस्तु 
या वातावरण के प्रति होने वाली अ्तिक्रिया्ों में जो सहज क्रियाय" होती 


१ कोौडिन्स और ड्रेपर ने जिन्हें 'हि८६७ 3०07७ कूद्दा है । 


<५७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


हैं, उनको देखकर पेसा छगता है कि जैसे उनमें कोई विशेष उद्देश्य नहीं 
है। परन्तु वास्तविक्रता तो यह है कि अतिभाशाली ध्यक्ति की सहज क्रियाओं 
में भी महान्‌ उद्देश्य छिपा रहता है; जो उसकी महत्तर रचनाव्मकता का मुल- 
अत कारण होता है | सामान्य व्यक्ति की सहज क्रिया में सम्बन्ध-प्रस्यावर्तन या 
बस्तु-भनुकूलन ( (/00त४07४३ ) जेंसी क्रिया सहज रूप से छक्तित 
होती है; किन्तु प्रतिभाशाली व्यक्ति में वस्तु-अनुकूलन-क्रिया अपने ढंग की 
या विशिष्ट प्रकार की हुआ करती है । प्रायः ऐसा देखा जाता है कवि जिस वस्तु 
के प्रति उसकी रुझान होती है---वही उसकी प्रतिभा के खबर पर विज्ञान, 
कछा एवं साहित्य की कमर कृति बन जाती है। ऋतः प्रतिभा में निहित 
चस्तु-अनुकूलन को हम अधिक रचनात्मक या सजनास्मक कट्ट सकते हैं । 

प्रतिभा विर्कुल अनजान और अकपरिवचित ज्षेत्र में अभि्यक्तिगत प्रभाव 
नहीं दिखला सकती । आशुकवियों और कलाकारों में भी न्‍्यूनाथिक 
अनुर्वाशिक या संस्कारणत प्रभाव का प्राबल्य रद्दता है। किन्तु साधारण 
पिथिति में प्रतिभा का विकास आदतों और अभ्यासजन्य क्रियाओं ( +#0६8 
धाते गरध्रणापथं 8०078 ) से भी पूर्णरूप में प्रभावित रहता है। 
सामान्य अच्छी या बुरी जादतों की तरह प्रनिभावान्‌ व्यक्ति में भी अच्छी या 
बुरी असामाजिक आदु्ते होती हैं, जिनका अचेतन प्रभाव उनकी रचनात्मक 
प्रक्रिया पर भी पद़सा दहै। फिर भी जहाँ सक रचनात्मक प्रतिभा का प्रश्न है-- 
प्रतिभाशाली व्यक्ति अभ्यासजन्य क्रियाओं के द्वारा जपनी भत्येक रचनात्मक 
प्रक्रिया में रेंडी और रूप-विधान की पेसा झमता अर्जित कर लेता है, जो 
उसकी मौलिकता और विशिष्टता का कारण हुआ करनी है । 

अवतार वाद की दृष्टि से प्रतिभा क उपयुक्त जितने उपादान हैं, सहज नहीं 
हैं, अपितु अवसरित या आविसूत हैं । मझुप्य अपनी रूचि के अनुरूप अपने 
मानसिक और शारीरिक दोनों प्रकार के भोजनों से शक्ति अरद्दण करता है । 
मानसिक भोजन के द्वारा ही अनेक प्रकार की मानस-शक्तियाँ ( 28ए०॥0- 
४८पोौ ४४०७ ) आविभूंत होती हैं । प्रतिभा भी उसी प्रकार की एक कवतरित 
शक्ति है | प्रतिभा का स्फुरण कवि या कलाकार में वातावरण या परिस्थिति के 
प्रति अनुकूल क्रिया और प्रतिक्रिया दोनों से होता है। यदि ऐतिहासिक दृष्टि 
से सत्य का मूल्यांकन किया जाय तो अनुकूछ क्रिया की अपेक्षा अतिक्रिया ने 
अमर काव्यों भौर कला-कृतियों की सृष्टि करने की प्रेरणा दी है। विय्ोग, 
दुःख, कष्ट, अवसाद, पीड़ा, अभाव, करुणा, अपमान आदि प्रतिक्रियास्मक 
मानवीय अनुभूतियों ने ही वाज्मीकि, कालिद[|स, भवभूति, तुलसीदास, सूरदास, 
पंत, प्रसाद, निराछा, तथा होमर, दांते, गेंटे, मिकटन, लियनादो, डी, विंची, 
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इत्यादि की प्रतिभा को उत्प्रेरित किया है। इनके साहिस्य एवं कछा का 
अध्ययन करने पर स्पष्ट पता व्वल जाता हे कि क्रिया की अपेक्षा प्रतिक्रिया में 
प्रतिभा के विकास की चमता अधिक है। चाहे वह कृति आदर्श का निरूपण 
करती हो या यथार्थ की या उपदेश का उपस्थापन करती हो या विशुद्ध “करा 
के लिप कछा! की । दोनों स्थितियों में वह अपनी प्रतिक्रियास्मक प्रतिभा के 
बल प्र कमर कृति बन सक्री है | 


प्रतिभा में आहकता जोर रचनात्मकता दोनों विशेषताएं विद्यमान हैं । 
किसी व्यक्ति में दोनों समान मात्रा में पायी जाती हैं। परन्तु यों सहृदय 
ब्यक्ति में ग्राहक क्षमता अपेक्षाकृत अधिक होती है जोर कलाकार या कृतिकार 
में ग्राहकता की अपेक्षा रचनात्मकता अधिक प्रबल रहती है। प्रतिभा की 
स्चेष्टना मन के अचेतन, उपचेसन और चेतन तीर्नों भागों में दीख पढ़ती दै, 
फिर भी विशेषकर चेतन में यह अधिक प्रबुद्ध कौर सक्रिय बन जाती है। 
प्रतिभा को हम ऐन्द्रिक व्यापार से अधिक आस्मनिष्ठ व्यापार कह सकते हैं 
क्योंकि यह सामान्य घारणा को प्रतीर्कों या बिम्दों के माध्यम से तथा अमूत या 
सूत घारणाओं को रचनात्मक श्रक्रिया के द्वारा रमणीय बिम्घोद्‌ भावना 
करती है । चिंतन की तरह प्रतिभा द्वारा सम्पन्न रचनात्मक प्रक्रिया में भी 
घारणा-बिम्व के निर्माण द्वारा सूल बिस्यों का एकन्रीकरण (2 8शाण0०ा), 
गर्भीकरण ( ववाठ्य&00 ), स्फुरण ( व]धायांत्र&त०0 ) और प्रमापन 
६ शशीए४त09 ) इस्यादि क्रियाओं का समानुपातिक योग होता है। 
मूछ घारगा प्रतीर्का या बिम्बों के उपस्थित होते ही प्रतिभा क्री रचनाष्मक 
प्रक्रिया बिस्‍्यों के गर्भीक्रण का कार्य प्रारम्भ करती है; जिसके फलस्वरूप 
धारणा-बिस्बों में सबनता, तीक्षता और नबीन सौषछ्ठव का संचार होने लगता 
है। हस उपक्रम में प्रतिभा को विभिन्न रचनात्मक विचारों का योग मिलता 
है | रुचनास्मक विचार कभी तो नित्तान्त मौलिक स्फुरण के रूप में जाते हैं 
और कभी पूर्वानुभुत विचारधारा भी उद्प्रेरणा का कार्य करती है। नए 
आलोक के रूप में शाये हुए स्फुरण और उस्प्रेणा की विश्वसनीयता और 
सत्यता की परख करने में प्रतिभा सदेव सजग एवं सक्रिय प्रतीत होती है । 
स्वयं प्रकाश शान या सहज ज्ञान ( स्‍75एं ४४00 ) 

प्रतिमा ( (४०॥०प७ ) के अतिरिक्त पक ऐसे ज्ञान के विषय में विचार 
होता जा रहा है, जो मनुष्य में होनेबाछे सामान्य बोघ के साथ कलछात्मक- 
सोध की भी अनिष्यक्ति करता है। प्रतिभा कोर प्रामनुभविक ज्ञान से सम्बद्ध 
होते हुए भी स्वयंप्रकाश ज्ञान या सहज ज्ञान जेसे ज्ञान का अस्तित्व भी 
पूर्वी और पश्चिमी दोनों में किसी न किसी रूप में मान्य रहा है। अभी 
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प्रतिभा के प्रसंग में हमने देखा कि भारतीय विचारकों में कुछ ऐसे मो हैं, 
जिन्होंने अलौकिक काच्य या कलास्मक झमता को देवी शक्ति की देन या उस्रका 
शर्विभूत्त रूप साना है। आधुनिक सनोवेज्ञानिकों द्वारा विन्ध्य सूछ का 
सिद्धान्त ( 0 ४200 प607ए ) इस संदर्भ में विचारणीय है। कोहरर, 
काफका जैसे मनोवेज्ञानिकों के मतानुसार “सूझ! ही स्पहिस्यकला, विज्ञान 
इन समस्त ज्ञानों के प्रसार की जननी है। कोहलर वनमालुर्षो पर प्रयोग 
करने के पश्चात्‌ “भहा! अनुभव! ( 28 ९€हए९७शशा०6 ) का निष्कर्ष 
अस्तुत किया । उसकी दृष्टि में मनुष्य में भी यही अदा ! खनुभव' देखने को 
मिलता है। दृगिन्सन, वाट्सन, पावलोब आदि द्वारा पशुओं एवं अन्य छघु 
जन्तुओं पर किए गए प्रयोग यद्यपि भिन्न-भिन्न निष्कर्षों क द्योतक थे। किन्तु 
इन सभी निष्कर्षों में एक सामान्य तथ्य अवश्य दृष्टिगत होता दे कि समस्त 
प्राणियों में प्रारम्भ से ही ऐसा ज्ञानात्मक बोध अवश्य रहा है, जिनके द्वारा 
थे भपनी आवश्यकताओं की पूति करने में संलम रहे हैं । उन्हें ही विवारक 
सहज ज्ञान या 'परिपांणै०07' कहते रहे हैं। निश्चय ही प्रतिभा की तरह 
सहज ज्ञान का सम्बन्ध स्चेतन मन अधिक सम्बद्ध नहीं प्रतीत होता । 
इसे सूक्ष भी कहना अधिक युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता; यद्यपि 
सूझ जौर सहजज्ञान दोनों का सम्बन्ध चेतना से है, फिर भी सूझ में 
अस्वाभाविक स्फुण या आलोक अधिक है, किन्तु सहज क्वान में कम । 
सूझ का किसी में पूर्णतः अभाव भी हो सकता है और ज्ाधिक्य भी किन्तु 
सहजक्लान न्यूनाधिक मात्रा में सभी में विद्यमान रहता है। 'फिर भी सूझ 
और सहजज्ञान दोनों वस्तुनिष्ठ और आस्मनिष्ठ दोनों है। 'सूझा सहला 
घटित होने याढा व्यापार है जबकि सहजज्ञान को हम अपेक्षाकृत स्वाभाविक 
अधिक कह सकते हैं | सहजज्ञान & विच/रकों में मूधंन्य कॉट सहजज्ञान को 
बस्तु-संचेद्नाट्सक समझता है । उसके सतासुसार हम जितने प्रकार से 
ओर जिन साधनों द्वारा वस्तु का ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं, उनमें सहजश्षान 
वह है--जिनके द्वारा वस्तु से (ब्यक्ति का ) तरक्षण सम्बन्ध ह्वो जाता है, 
और समस्त विचारधारा उसी ओर प्रवृत हो जाती है ।' हसीसे सहजज्ञान 
किसी निश्चित या लक्ष्य वस्तु की अपेक्षा रखता है । थों तो वस्तु का प्रत्यक्च- 
घोध वस्तु-संवेदना या ऐनिद्रक बोध द्वारा सम्भव है; अतः सहजछ्लान के 
लिए भी ऐन्दिय-बोभ या संवेदनशीछता की आवश्यकता पदती है । काटने 
सदजज्ञान को एक श्रकार का विशुद्ध ऐन्द्रिय-संघेदन माना है। उसके 
मतानुसार इसारा समस्त क्वान प्रकट, प्रस्तुत था अतीति की उपस्थापना के 
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अतिरिक्त कुछ नहीं है, क्योंकि जिन वस्तुओं का ज्ञान हम करते हैं--वे पदार्थ 
बस्तुतः थे हो नहीं हैं, जिनरा हमें ज्ञान है। वे जैसा प्रतीत होते हैं--बही 
हमारा सहजज्ञान है । वस्तु को हम विक-कार सापेक्षता से ए्रथक्‌ नहीं कर 
सकते । हसीसे हमारा सहजज्ञान भी दिक्‌ कौर कार के भेद से दो प्रकार 
का हो जाता है । और वस्तु के भो विदित रूप और स्वयं रूप दो प्रकार के 
रूप हो जाते हैं | हमें वस्तु के विदित रूप का ही ऐन्व्रिक बोध होता है। 
मोचर या ऐन्द्रिक ज्ञान कॉट के अनुसार वो प्रकार का होता है--विशुद्ध 
सहजज्ञान और अनुभूत सहजज्ञान" । 

प्रामनुभविक ज्ञान विशुद्ध सदल ज्ञान है और उससे अन्तरवर्ती ज्ञान अनुभूत 
सहज ज्ञान है। पहला हमारी संचेदन में परमावश्यक होकर संस्कारगत रूप 
में अवम्धित है और दूसरा विभिन्न रूपों में गोचर होता है। इस प्रकार कॉट 
ने वस्तु-संवेदनासर्मकता या गोचरता को सहज ज्ञान माना है। जय कि क्रोचे 
ने सार्किक बुद्धिगम्य के विपरीस विशेषकर कहपना से उपलब्ध ज्ञान में सहज 
जानकी उपमब्धिति बतायी है। दोनों की दृष्टि में सहज ज्ञान चचुद्दीन ज्ञान है। 
बुद्धि इसे नेश्र प्रदान करती है। उसकी दृष्टि में सहज कान किसी पर निर्भर 
नहीं है । कॉट और क्ोचे दोनों ने घारणा ओर सहज ज्ञान का अन्तर स्पष्ट करने 
का प्रयास किया है | कौंट की दृष्टि में धारणा बुद्धिगम्य है और स्वस्छुन्द 
विचार पर आश्रित है और सहज ज्ञान इन्हियगम्य है और प्रभाव पर 
आधारित है क्रोचे के अनुसार एक कलाकृति दाशनिक्र धारणार्ओं से 
कापूरित हो सकती है, साथ ही उसमें दाशंनिक विमर्शों की अपेक्षा वर्णना- 
स्मकता और सहज ज्ञान का प्राचुर्य सम्भव है। परन्तु इन समस्त 
घारणाओं के होते हुये भी कराकृति का सम्पूर्ण प्रभाव सहज ज्ञान है और 
समम्स सहज ज्ञानों के होते हुये भी दार्शनिक विम्ों का समन्वित प्रभाव 
घारणा है ।* यों क्रोचे प्रत्यक्ष बोध को सहज ज्ञान मानसा है, किन्तु उसका 
प्रध्यक्ष-योधष भ्रत्यक्ष और परोक्ष दोनों को जात्मसात्‌ कर छेता है। 
सहजज्ञान यथार्थ के प्रस्यक्षीकरण की अविभाज्य पुकता है और सम्भावना 
का सहज बिस्‍्ब है ।* दिक और काल सहजज्ञान के स्वरूप हो सकते 
हैं, किन्तु जो सहजज्ञान कछा में रहस्योद्घाटित होता है, वह दिक्‌ कारू 
का सहजज्ञान नहीं है अपितु चरिश्रगत और व्यक्तिगत आकृतिविज्ञान है! 
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सहज ज्ञानात्मक क्रिया एक समन्वित अभिष्यक्ति की क्रिया है | इल 
भकार प्रत्येक सहजझान और उसकी उपस्थापना अभिष्यक्ति है। सहज 
जान में सहजज्ञानात्मक क्रिया उस सीसा तक है, जहाँ तक कि चह उसकी 
अभिव्यक्ति कर सकती है।* अतः सहज ज्ञान और अभिव्यक्ति में क्रोले 
अविनाभाव सम्बन्ध मानता है। इसी से रमणीय या कछात्मक अभिव्यअना भी 
सहज ज्ञानात्मक है ।* क्रोचे की इन मान्यताओं से स्पष्ट है क्रि चह सहज 
ज्ञान और अभिव्यज्ञना को एक मानता है। यद्यपि काट और क्रोचे सहज 
जान का मनोवेशानिक रूप अधिक स्पष्ट नहीं कर सके हैं। फिर भी इतना 
स्पष्ट है दिक-काल सावेक्ष ऐन्द्रिक बोध एवं अमिव्यखनना से सम्बद्ध होने के 
कारण सहज ज्ञान भी रमणीय विम्पोद्धावना के निर्णायक तह्वा में परिगणित 
होने योग्य है । 


स्फुरण 

सहज ज्ञान की तरह स्फुरण भी चेतना की ही एक दक्षा है। सहज ज्ञान 
पशु से लेकर मनुष्य तक प्रायः सभी सें स्यूनाधिक मात्रा में दृष्टिगत होता 
है, डिन्‍्तु स्फुरण विशिष्ट व्यक्ति और विशिष्ट मनोदा पर निर्भर करता है । 
वह भमनोदशा बहुत कुछ रहस्यवादी संतों एवं कवियों की रहस्थ दशा से 
मिलती-जुलती है। अतएव सफुरण सामान्य मनुष्य के प्रस्यक्ष-बोध् या मनो 
बछ्ा से भिन्न अवस्था है। आनन्‍्तगिक सूझ ओर स्फुरण में भी तात्विक वेपस्य- 
रूलित होता है। शआन्तरिक सूझ में वस्तुनिष्ठटवा अधिक है। संपेद्य पदार्थ 
चस्तु के प्रस्यक्षीकरण की सामान्य या विषम अवस्था में अकस्मास्‌ भालोक 
देने वाली सूझ का स्थान होता है। उसका सम्बन्ध किसी विशेष मनोनिवेश 
या गहन अनुभूति से नहीं है। सूझ सामान्य प्रतिभा में मौजूद रहती है, 
किन्तु स्फुरण वह आलोक है. जिसका दर्शन रहस्यात्मक प्रतिभासस्पन्ष कुछ 
ही श्रवतंकों, स्वपग्नद्नश्टाओं, मध्ययुगीन भक्तों, सिद्धों, संत्तों और कदाखित्‌ 
योगियों में सम्भव है। श्रार्चोन विचारकों में भरस्तू ने कवियों को भी रहस्थ- 
वादी प्रवर्तकों की श्रेणी में माना है; क्योंकि रहस्य-द्व्टा संतों की तरह वे 
भी ईश्वरीय विभूति की अभिव्यक्ति करते हैं । इसमें सन्देद्ठ नहीं कि रमणीय 
चेतना की दृष्टि से रद्दस्यवादी संत कवि और कलाकार प्रायः एक ही भाव- 
भूमि पर स्थित रहे हैं। उन सभी की मनोश्वत्ति जगतातीन सस्य के भन्‍्वेषण 
'में निमझ रहा करती है। अतः विश्वेतर लोक में भ्रमण करने वाले कलाकार, 
कवि और भक्त अपने क्षन्तर जगत में स्वदा पुक विश्वातीत सत्य का दर्शन 
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ऊरते हैं, जिसके फ़रुस्वरूप जगतातोत से ही उनका साहचर्य सम्बन्ध 
स्थापित हो जाता है । उसी रहस्य अगत में थे अनेक अलौकिक सत्ता वाली 
अशुभूसियों की बिस्वोद्भावना करते है और उन्हीं के साथ उनका सन रमा 
रहता है। रहस्यवादी, दिध्य शक्तियों की बिस्बोद्भावना नेक प्रतीकों और 
विसशों के रूप में करते हैं। हसीसे अन्डरहिल ने रहस्यवादी कवियों और 
संतों के अनेक काव्यास्मक रूपों को रफुरण या आलछोक में ग्रद्ण किया है ।* 
स्फूरण में संवेदन से अधिक संबेग का योग होता है। साधर्को एवं कलाकार्रो 
के मन में संवेगात्मक या भावषोहेगार्मक छहरों या तरंगों का प्रवाह नवीन 
इ्फुरण या जालोक से प्रेरित होकर छलतोकिक गूढ़ बिम्बों की सृष्टि करता है । 
सम्भव है सहज ज्ञान ही संवेगास्मक स्थिति में स्फुरण का रूप घारण कर 
लेता हो, किन्‍्से उसे हम सहज जान की चरमावस्था ही कहेंगे । अनेक जगदू- 
विस्यात कलाकृतियाँ या विचारधाराएं जो कछाकार, दाशनिक, कृषि, संगीत- 
कार इत्यादि के मन में उत्पन्न होती रही हैं, वे अकौकिक स्फुरण की देन 
कही जा सकती हैं। स्फुरण में केव्ठ चमस्कार ही नहीं होता अपितु रमणीय 
रसास्वाद भी चरसादस्था में पहुँचकर रमणीय सहानुभूति का अनिवाय अंग 
बन जाता है। सगृणोपालक भक्त अपने उपास्य जवतार का सामीष्य-छाभ 
करने समय प्रायः अलोकिक स्फुरण का अनुभव किया करता है। उपास्य देव 
के अकचय मादक स्पश की भावना करते समय भक्तों के मन में उनकी अनेक 
भावशंगियों के रसमणीय बिम्ब स्फुरित दवोने रूगते हैं। इस प्रकार रमणीय 
बिम्वोद्धावना की चरमाभिव्यक्ति में स्‍्फुरण का विशिष्ट अवदान रहा है । 
स्फोट 
( ॥7ए.४०४ ) मनोवेज्ञानिकों ने सुजनास्मक रूपान्तर के उपक्रम में 
स्फोद ( पर प्र[/४०॥) ) का णस्तित्व माना है, जो सम्भवत्तः स्फुरण का ही 
पर्याय है । जन विचारक 'इरिक न्युमेनन' के क्षनुसार वह रूपान्तर उल्लेख- 
नीय है, जो अहं-केन्द्रित कौर घनीभूत चेतना पर भ्रीषण आक्रमण कर 
बेटता है। ऐसे रूपान्तर को बहुत कुछ अचेतन का चेतन में अकस्मात्‌ 'स्फोट! 
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क्रमबद्ध चेतना पर आधारित संस्कृति में एक विशेष जोर के साथ होसा है; 
क्योंकि आदिम संस्कृति जिसमें चेतना विश्वत या मुखर है, था वह्द संस्कृति 
जिसके विधि-निषेधों ने मनुष्य को भाव प्रतिमात्मक शक्तियों के साथ बांध 
रखा हो, वहाँ मनुष्य सें स्फोट होना अवश्यम्भावी है। स्फोट एक गतिशीछ 
सानस-व्यापार है, जिसकी भीषणता तमी कम होती है, जब चेतन और 
अचेतन का समाव जधिक नहीं हो । यों किसी शारीरिक दबाव, अभाव 
( भुख-प्यास ), दोष ( मच्यपान इत्यादि ) या बीमारियों के चलते भ्री ऐसे 
सफोट बहुत सम्भव हैं। इनसे सम्बद्ध) रूपान्तर भी अकस्मास्‌ परिवर्तन या 
स्फुरण ( (प॥7800॥ ) कहे जाते हैं । परन्तु इन प्रक्रियाओं में भी _ 
स्फोट का अचानक या विचित्र होना, केंवक उसी अहं और चेतना से 
सम्बद्ध है, जो उससे प्रभावित होते हैं; परन्तु सम्पूर्ण व्यक्तित्व पर उसका 
कोई असर नहीं होता ।* प्रायः अहं-केन्द्रित चेतना में स्फोट होने पर सम्पूर्ण 
व्यक्तित्व का एक अंश मी प्रभावित होता हे । सामान्यतः चेतना में होनेबाला 
विस्फोट उस विकास का चरमविन्दु है, जो चिरकाल से व्यक्तिर्व के अचेतन 
तल में परिपक्व होता रहा है, इस दृष्टि से स्फोट वस्तुत्तः रूपास्तरित प्रक्रिया 
के उस 'स्फोट बिन्दु! को अभिसूचित करता है, जो यों तो बहुत दिनों से 
अवस्थित था, किन्तु पहले अहं से उसका प्रत्यक्षीकरण नहीं हुलआा था । वह्द 
मनुष्य के अचेतन मानस में चिरकाल से पुंजीभूत होता हुआ चला आ रहा 
था। सम्भव दे सम्पूर्ण व्यक्तित्व के सक्रिय नियमन से उसका पर्याप्त सम्बन्ध 
न रहा हो, किन्तु उसका प्रभावशाली अस्तित्थ जहं से प्रत्यक्षीकृत होने के 
पश्चात्‌ अपने पूर्ण वेसव के साथ उपस्थित हो जाता दे । इस प्रकार पेसे स्फोट 
भी सम्पूर्ण व्यक्तित्व को दृष्टिपथ में रखते हुए भिन्न प्रकृतिवाले नहीं माने जा 
सकते । इससे चिरसंखित तत्व भी ज्ञो एक उपलब्धि के साथ सन्नद्ध है, या 
सूजनात्मक प्रक्रिया भी मनोवेज्ञानिक स्फ़ोट का रूप घारण कर सकती है । 
अतः स्फोट ( ॥70प०४०) ) बह मनोविस्फोटात्मक व्यापार है, जो रमणीय 
बिस्वोद्धावना में नव्य नूतनता का आविर्भाव करता है । 


प्रश्णा 

भक्तों के लिए उनका उपास्य देव केक्क प्लाध्य ही नहीं अपितु प्रेरक तत्य 
भी है । उपास्य देव के साथ उनका नित्य साहचर्य उनकी कछाभिध्यक्ति को 
प्रेरणा प्रदान करता रहा है। ग्रीक विचारकों के मतानुसार 'भारमा जब ईश्वर 
का साहचय पाकर उनको देखने के लिए बाध्य रहती है, उस दशा से ईश्वर 
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की स्एति उसमें निर+तर बनो रहती है और अपने दृश्य ईश्वर के सरश्ञ ही 
किसी वस्तु को देखकर यह पुनः उमद आती है। इस प्रकार 'देवीः परियों 
की तरद्द उससे प्रेरणा ग्रहण कर, वह उसके साथ तादास्म्य स्थापित कर छेती 
है। झाहक की दृष्टि से प्रेरणा विश्व की सुम्दर कछा का चिन्तन है, और 
कलाकृति प्रत्यक्ष प्रेरणा का प्रभाव है! ।* हस अकार इतिहास के विभिन्न युगों 
में कबियों पु कछाकार्रों की प्रेरणा के अनेक स्रोत रहे हैं, शिनमें प्रकृति और 
परमेश्वर को प्रमुस्य स्थान दिया जा सकता है। 'क्लालिक' कवियों एवं कलाकारों 
को अपेक्षा रोमांदिक युग के कछाकारों ने प्रायः भ्रकृति-पर्यवेज्षण द्वारा प्रेरणा 
ग्रहण की है । जिन्हें बिलियम मोरिस जैसे रोमांस विरोधियों ने रोमांस पूर्व जवस्था 
की ओर मुडने में ही कछा की साथेकृता बताना आरम्भ किया था ।* भारतीय 
मध्ययुगीन साहित्य को सबसे अषिरू प्रेरणा अबतारों और अर्चा मूर्तियों 
से मिलती रही है। श्रायः समस्त सगुण भरिः साहित्य पृ्थ॑ छछित कलाएं 
उनकी प्रेरणा से अनुप्राणित हैं। प्रेरणा चेतन की अपेक्षा उपचेतन व्यापार 
है। यों तो समस्त सूजनारमक कलाओं से उपचेतन का सर्वाघिक योग रद्दा 
है; डिस्तु प्रेरणा विशेषकर सर्वप्रथम्त हमारे उपचेतन को ही अधिक झंकृत 
करती है; वह कलामिव्यक्ति को अपले व्यापक प्रभाव से स्वयं स्फू्त या 
स्पयंचालित कर दिया करती है। प्रायः छोग मानते हैं कि विज्ञान, धर्म, 
दर्शन, साहिसय एवं कला के निर्माण में जो युगान्तरकारी चेतना दीख पढ़ती 
है, बह अक्सर बाहर से आया करती है।2 उस चेतना के पूर्व कछाकार जिस 
कृति को पूर्ण बनाने में असमर्थ रहता है, मानस में उसका जाविशभाव होते ही 
सवकाछ पूर्ण कर झेता है। इस दृष्टि से विश्लेषण करने पर प्रेरणा सदेष 
वस्तुनिष्ठ प्रतीत होती दे । क्‍योंकि कछाकार प्रायः किसी वस्तु, व्यक्ति, भावना, 
घटना, प्रकृति या परमसत्ता जेसी चेतना से प्रेरणा ग्रहण करता है । रमणीय 
विम्बोद्धावना के उपक्रम में भी प्रकति, समाज और परमसत्ता जेसे तभ्व प्रेरक 
हुआ करते हैं। कवि या चिम्तक सार्वमभौमिक सत्य था साम्प्रदायिक सिद्धान्तों 
से भी भनुप्राणित रहे हैं। मध्यकाछीन समुणोपासकों की अबतारपरक 
विस्वोद्धावना इस दृष्टि से उल्लेखनीय है । चेदिक मंश्रतृष्टा उदास प्रकृति की 
नेसमिंक छुटा में परमसत्ता की दिव्य लाछिमा का दर्शन करते हैं, ऋग्वैदिक 
कवियों के उचः गान की तरद् काध्य निरझरणी स्वतः फूट पढ़ती है। उसी 
तरह मध्य युग में सान्‍्य अवतार अपनी समस्त दाक्तिमतता के साथ सभी 
ओर से अक्विंचनता का भनुभव करने वाछे आवक के छिए अपूब प्रेरणा स्लोत 
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सिद्ध हुए । प्रकृति के अतिरिक्त प्रकृति की स्घृति भी प्रेरणा-दायिनी बन जाती 
है। बहा के अवतार-रूप का स्मृस्यानुचितन ससस्‍्त मध्युगीन भक्त कवियों 
को प्रेरणा-पुअ की तरह जालोक प्रदान करता रहा दै। विशेषकर उसकी 
अचतार लीलाएं जौर विराट या विभु रूपों ने अनेक उदाक्त विश्यों की उद्धायना 
करायी है। अवतारपरक प्रेरणा बस्तुनिष्त और आत्मनिष्ठ दोनों है। क्‍योंकि 
विभिन्न अवतारों के दहन में यदि वस्तुनिष्ट या शलालम्बननिष्ठ प्रेरणा निहित 
है तो उनकी निराकार सत्ता आत्मस्वरूप या आत्मचेतनाध्मक भावना में 
आस्मनिष्ठ प्रेरणा इष्टिगोचर होती है। रहस्यवादियों ने अदृश्य सत्ता का 
आभास तो प्राप्त किया ही; वे अलौलिक ध्वनि और चाक्षुप दर्शन का भी 
भासवाद रहस्यानुभूति की तीघ्रतम अवस्था में करते रहे हैं। सरभवतः उसी 
रहस्थ-प्रेरणा से उनकी लेखनी स्वयंचालित यंत्र की तरह चलने लगती है ।* 
तुझना में सगुण अवतारों से प्राप्त प्रेरणा में वस्तुनिष्ठवा भधिक है । यों दृश्य 
या अदृश्य, छोंकिक या अलौकिक, सेन्द्रिय या अतीरिद्रय प्रेरणादायिनी 
अनुभूतियों की तरह ब्रह्म के सगुण अवतार-रूप भो विभिन्न परिवेश्ञों में 
भारतीय काव्य एुवं कला के अजस्त्र स्रोत रहे हैं। रहस्यवारदी प्रतीकोद्धावना 
की जपेक्षा इन सगुण रूपों में रमर्णाये ब्रिम्बोज्ञाचना की क्षमता अपेक्षाकृत 
अधिक रही है । सगुण अवतारों की छीला का यार-बार चिंतन और भावन 
किम्थोद्धावता की क्षमता को जयाता ही नहीं अपितु विश्वेश्वर की समस्त 
विश्ुता और समस्ृद्धि से सम्पन्न कर उसे चरम सोमा पर भी पहुँचा देता है + 
प्लाटिनस के मतानुसार कछाकार भाव-प्रतिमां क॑ चिन्तम-ह्वारा भी वह 
अलोकिक आस्म-शक्ति ग्रहण करता है, जो आंँगिक सीन्द्य सृष्टि करने में 
सक्षम है ।" हेगेल ने कछाकृति के निर्माण में प्रतिभा और कक्पना के साथ 
प्रेरणा को भी छनिवाय तरव माना है। उसके मतानुसार कला में कछएपना 
और शिल्पिक चातुर्य का धनिष्ठ सम्बन्ध ही प्रेरणा है। प्रेरणा ग्रहीत वस्तु में 
आस्मसात्‌ हो जाने की क्षमता है । झ्मता केवल हसी ध्षर्थ में नहों कि उसमें 
उसका पूर्ण दशन दो, कपितु बाह्य माध्यम के द्वारा उसको प्रस्तुत भी किया 
जा सके । इस भकार हेगेरल के अनुसार प्रेरणा का मुख्य तात्पय विषय में 
लीन हो जाना है। न तो आकपक प्राकृतिक सौन्दर्य, न शराब, न हृढ़ इच्छा 
ही प्रेणा के कारण हो सकते हैं। इनके विपरीत थद्क्ि यह वह विषय दे, 
जिसकी कल्पना कछाष्मक अभिव्यक्ति की कोर प्रवृत्त करती है। उपयंक्त 


१, मिस्ट, पृ, २९३. विशेष द्रष्टन्य । १. कम्प. एस्थे. ए. १५५। - 





आधुनिक शान के आलोक में ढा्‌र्‌. 


विवेचन से स्पष्ट है कि रमणीय बिम्बोदावना के सूल तथ्खों में प्रेरणा साध्य 
और साधन दोनों दृष्टियों से सद्दायक होती दे । 


कर्पना 

यहापि प्राशीन भारतीय विश्वारकों ने काध्य-निर्मायक सरवों में 'कछपना? 
दाबद का प्रयोग नहीं किया है, इससे ऐसा छगता है मानों कह्पना की ओर 
डनका ध्यान आक्ृष्ट नहीं हुआ था । इसफा एक मुख्य कारण यह डै कि काब्य 
का छद्य रस! होने के कारण कहपना से कझधिक “भावना? को स्थान मिक 
जाता है। इसमें संदेह नहीं कि 'सावना' में कल्‍्पना को भी समाविष्ट किया 
जा सकता है। कर्ता पक्ष की घोर से प्राचीन चिंतकों ने केवल प्रतिभा को 
ही उसके विभिन्न भेदों एवं प्रसेदों क साथ स्थान दिया था।* यद्यपि जहाँ 
तक कछपना का सम्बन्ध 'चिम्रविधायिनी क्षमता! या बिम्ब-निर्माण की 
प्रक्रिया से है, भारतीय विचारक सर्वधा इनसे अपरिचित नहीं थे । वक्रोक्तिकार 
कुन्तक ने 'वाक्य-बक्रता! के प्रसंग में सुन्दर चित्र से कवि के अनिवर्चनीय 
काव्य-कौझल को तुलना की है ।' निश्चय ही उनके तास्पय को कम से कम 
कल्पना की प्रकिया में अहण किया जा सकता है। उसी प्रकार कुंतक ने 
'प्रकरण-बक्रत्ता! के प्रसंग में प्रयुक्त 'उत्पाध-लव-कावण्याद') में भी पुन- 
निर्मायक कश्पना '१९०९००प९०१ए४ ]709887&007' (बाद में चछकर जिसे 
विचारों ने सृष्टि विधायिनी कहपना की सज्ञा प्रदान की ) की ध्यंजना होती 
है। हन उदाहरणों से मेरा तात्पय यही दे कि आधुनिक कछाशिव्यक्तिया 
बिसबोकझ्धाबना के ख्रष्टा तस्‍्तों सें जिस 'करुपना' का योग माना जाता रहा है, 
डसका किसी न किसी रूप में भारतीय आालोचकों में भी दर्शन होता है । 

यो कल्पना! की चखिन्तन-घारा का क्रमिक विकास पश्चिमी साहित्य एुवं 
दर्शन में ही अधिक हुआ है। प्रारम्भिक विचारकों में प्लेटो ने कक्षपना के 
लिए 'फम्टेसिया? का प्रयोग सम्भवत: यथाधमिास या अखत्य के लिए किया 
है । अरस्तू ने कतपना शक्ति को विचारकों के सामंजस्य में स्थान दिया । उसकी 
दृष्टि में घारणा के लिए करछुपना का होना आवश्यक है। विशेष कर रोमन 





१, केदान्त में करपना से सम्बद्ध 'कल्पित? का प्रयोग प्रायः मिध्याशान के लिये होता 
था । यों अमरकोशकार और ओदर्ष ने 'कश्पना! का क्रमशः 'रचना' और 
सिद्धि! आदि के लिये किया है, विम्व या चित्र-विधान के लिये नहीं । 

२. बक्र. जी. (हिं. ) ३, ४. प्र. ११४। 

मनोहफलको छे खवर्णेच्छायाश्रिया: पृथक । 
चित्रस्येब मनोहारि-कतुः किसपि कौशलम्‌॥ 

3. बक्नर. जी, ( हि, ) ४, ३: पृ. ४८९ । 





<चे० मधच्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


साहित्य में 'हमेजिनेशन? के धर्थ में प्रयुक्त कल्पना का अधिक विकास हुआ । 
परन्तु ग्रीक विचारकों में कक्पना के जिस स्वरूप का निर्घारण हुआ था, उसमें 
अधघुनातन कशछ्पना के सी बीज विद्यमान थे । अरस्तू की विचारणा के जनुसार 
बह प्रत्यक्षकरण जो मन में निरन्तर बहुत कार तक चलता रहता है, 
काछान्तर में यह हमारे खेतन का ही नहीं अपितु अचेतन का भी अंश द्वो 
जाता है। यह समय विशेष में पुनः चेतन अवस्था में भी छाया जा सकता 
है। उसे चेतन अवस्था में छानेवाली ज्षमता ही कल्पना है। हस क्षमता के 
शम्तगंत स्वप्न, स्मृति और स्मरण भी आते हैं ।! पर प्छाटिनस ने कक्पना 
को ऐन्द्रिक ( 50020 0०6 ) और गअज्ञास्मक ( [70०]९० ए७) ) दो रूपों में 
विभकत किया। उसके अनुसार एक का सम्बन्ध बाहर की ओर से अवोदिक 
आरस्मा से है और दूसरे का बोद्धिक भारसा से । इस प्रकार कल्पना को वह 
प्रत्यक्षीकरण की चरमावस्था मानता है । पश्चिमी विचारकों में ढेकार्ड ने 
कछएपना का सम्बन्ध बिम्व से स्थापित किया । उसकी दृष्टि में कहपना सस्तिष्क 
का एक अंश है, जो सामान्य इन्द्रिय से प्रभाव ग्रहण करतो है । डेकार्ट के 
अनन्तर एडिसन ने विशद विचार प्रस्तुत किए हैं। उसके भतानुसार मानव 
अनुभूति के लिए यह सत्य है कि जब चिन्तन की प्रक्रिया में पूर्वानुभूत 
इृश्य का कोई विशेष प्रतिबित्ब हमारे मन में उदित होता है; वह स्थशतियाँ 
में सोथे हुए असंख्य भावों को वैसे ही जगा देता है, जैसे एक वृक्ष को वेखने 
पर समस्त बगीचे का रूप कत्पना में भर जाता है । एडिलने को यह घारणा 
अवतार वादी कछपना के समानान्तर प्रतीत होती है; क्योंक्रि अवतारबादी 
कहपना में भी भक्त एक ही जबतार मूर्ति के द्वारा असीम, अनन्त और 
सर्वब्यापी, विभु ब्रह्म के आविशभूंत बिम्व का साक्षारकार कर लेता है। हसके 
अतिरिक्त पुढिसन ने आनन्द की दृष्टि से कक्पना पर विचार करते हुए बताया 
है, कि दुःखद कहपनाओं की अपेक्षा सुखद कएपनाओं के बिम्थ अधिक गहरे 
सौर स्थायी होते हैं। यों कक्पना का आनन्द प्रकृति जौर कछा दोनों से 
श्राप्त हो सकता है, इसलिए दोनों के आनन्द दो प्रकार के हैं। इस दृष्टि से 
उसने कछपना के आनन्द को मुख्य और मौण ( 7ज्रपबाए 874 8600- 
70879 ) मुख्य-प्रकृति से और गौण-झुछा से, माना है। इस कछ्पना के 
आनन्द के तीन स्रोत हैं--मद्दानता, नवीनता और सौन्दर्य । एडिसन की अपेक्षा 
वर्क ने कल्पना को कुछ अधिक परिष्कृत रूप दिया है। उसके अनुसार करुपना 
आनस की एक रचनात्मक शक्ति है, जा विम्बों को क्रदद्ध या विशेष ढंग से 
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१, कम्प, एस्थे, 4. ५० । २. कम्प. एस्थे. प्‌. (४४ । 


आधुनिक ह्ञान के आलोक में डर 


भ्रस्तुत करने में स्व्रतंत्र हे । जह संग्रेश पदा्थों को ही पुनः विर्थित कर सकती 
है, किन्तु किसी सयी 'ल्ीज को बि>कुर नहीं उत्पन्न कर सकती | इस कथन सें 
आरे चककर काट हारा विचारित पुनर्निर्मायक कर्पना की झलक मिलती है । 
कॉौंट के जनुसार कक्पना-पुनर्निर्मायकर, निर्मायक और स्वतंत्र या रमणीय तीस 
प्रकार की होती है । जिनमें पुनर्निर्मायक और निर्मायकये दोनों कश्पनाएं बोध 
के प्राशनुसविक सिद्धान्तों पर आश्रित रहने के कारण उन्मुक्त नहीं हैं । कंचछ 
रमणीय कछपना ही बोध के सिद्धान्सों से परे द्ोने के कारण स्वतंत्र है । काट 
की रमणीय या स्व्रतंश्र कतपना सूजनास्‍्मक करपना जान पढ़ती है, क्योंकि 
यह उस कव्पना को रजनात्मक प्रतिभा का एक पहलू मानता है। हेगेल ने 
कहपना को अपनी “त्रश्री' में समाहित करने का प्रयास किया है ।? अतः देगेल 
की कत्पना सेद्वाम्तिक सस्तिष्क के उपस्थापन का एक भेद है । वह 
कर्पना को उपस्थापन का एक दूसरा रूप मानता है। उसकी दृष्टि में 
कशएपना में उपचेतन से केव्छ एक ही बिम्ब का उदय नहीं होता, अपितु 
विस्बों का एक अनवरत प्रवाह चकता है, जिसका कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध 
क्रिस्ली मास्य बाह्य ऊूचय से नहीं होता, अपितु बिस्थ पारस्परिक सहयोग 
द्वारा भजुस्यूत रहते हैं । हेगेल ने सृजनात्मक और पुनर्निर्मायक कह्पना में 
भी सास्विक अन्तर बताया है । 


पुतर्निर्मायक कशपना केंवछ उन्हीं बिम्बों को चेतना में उपस्थित करती है, 
जो निश्चित अभिज्ञान के साधारीकृत रूप हैं; तथा जिसे कछपना करने वाझे 
ब्यक्ति ने यथार्थतः ग्रहण किया है भौर हसलिए भो ये पुननिर्मायक हैं; क्योंकि 
ये कवर उन्हीं बिम्बों को पुनः स्थापित कर सकते हैं, जो पहले से ही 





१, कमस्प. ऐस्थ पू २८४-२८७। 


मस्तिष्क 
5 पक के 
| | | 

सेंद्धान्तिक मस्तिष्क व्यावहारिक मस्तिष्क स्वृतन्त्र मरितष्क 
| 
| | 
सहज ज्ञान उपस्थापन विचारणा 
॥ | 


<दए मध्यकालीन साद्िित्य में अवतारथाव्‌ 


वास्तविक अनुभूति के क्ंग हो चुके हैं। किन्तु हेगेल के जनुसार सृजनात्मक 
कत्पना उपचेतन के साधारीकृत बिम्बों पर पूर्णतः निर्भर नहीं रहती । 
चश्कि खुजनात्मक करूपना की सृष्टि उन विचारों का सुधु समन्वित रूप है, 
जो बाहर से जाये हुए हैं और उपचेतन में एकबन्रित साधारीकृत रूपों के साथ 
मस्तिष्क में स्वतंत्र रूप से सफुरित होते हैं। इस प्रकार के बिग्बों को हेगेल 
ने बिलकुछ भात्मनिष्ठ माना है ।* 


कहुपना की बिम्ब विधायिनी व्याख्याओं के अतिरिक्त ड्राइडन ने कहपना 
का अर्थ जाविष्कार! के भ्थ में किया है।' पेटरस्टेरी के अनुसार कह्पना 
संवेदनशील आत्मा का प्रथम और उच्चतस गुण है, जहाँ चह अपनी पुणंता में 
सौजूद है। वह ऐन्द्रिक क्ालम्बन की सार्वभौमिकता या स्थूल विश्व की 
तरह अपने आप में पर्याप्त है। ऐन्द्रिक वस्तुएं इस रस के अनुसार सिछतसी 
और पृथक होती रहती हैं ।? कॉलरिन ने - ऐन्द्रिक जीवन की वस्तुमत्ता को 
प्राथमिक कह्पना के अन्तरगंत अहण किया है। तथा कला, काध्य इदृष्यादि 
विषय सश्टिविधायिनी या रजनात्मक कत्पना में ग्रहीन हुए हैं।” कॉलरिज 
ने 'फेंसी? और 'इमेजिनेशन! में अन्तर बतलाते हुए कष्टा है कि 'फेंसी! एकत्रित 
करती है, और बिना पुनर्निर्माण के पुनः क्रमबद्ध कर देती दे और उसमें 
नवीन अर्थ का उद्धव करती है। कल्पना में सन उर्वर होता है, किन्तु 'फेंखी! 
भूत सृष्टि के उत्पन्न तन्‍न्नों को पुनः एकत्रित कर उन्‍हें एक निश्चित रूप 
देती हैं (* 

इन विचार धाराओं से स्पष्ट है कि जितने छोर्गों ने कहपना पर विचार 
प्रस्तुत किप्‌ हैं, प्रकाराग्तर से कएपन। के सूल को त्यागा नहीं है। कछपना 
का मुझ्य व्यापार है विम्व-निर्माण या विग्वोद्ावना इस प्रक्रिया की चर्चा 
प्रायः अधिकांश ने किसी न किसी रूप में की हे । इसमें संदेह नहीं कि 
कक्ष्पना मन की पक ऐसी पक्रिय्रा है, जो विगत अनुभूतियों का सर्वथा नवीन 
रूप सें बिम्वीकरण करती है । करुपना यों तो भूल पर आश्रित रहती है किन्तु 
उसकी प्रकृति भविष्योन्मुख होती है। कहपना की आस्मनिष्ठता को भी हलकार 
नहीं किया जा सकता । इसमें मुख्यतः वेयक्तिक अनुभुतियों और आसम्तरिक 
सूझों को भी जात्मसात्‌ कर लेने की अपूर्य क्षमता है| सेन्द्रिय छ्ुभूतियों 
कौर स्छृतियों का इसके निर्माण में सर्वाधिक हाथ है। स्छृति एक मनो- 
वैज्ञानिक क्रिया है| यों मनोवैज्ञानिक दृष्टि से कल्पना की रचना प्रक्रिया में 
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विस्तारण, ( जस जस सुरसा बदन बढ़ावा ), छघुकरण ( मसक समान रूप 
कपषि घरेठ ), परस्थापम ( नूसिंह ), संयोगीकरण ( दक्8ानन ), प्रथकोकरण 
( सगर के साठ सहस््र पुत्र या रक्तबवीज ) आदि उपकियाएं विदित दोसी हैं । 
इन उपक्रियाओं का सर्वाध्षिक योग सूजनास्मक कत्पना में दीख पढ़ता है । 


खजनात्मक कल्पना 

पुननिर्मायक कल्पना केवल नए ढंग से रूपायित ही नहीं करती अपितु 
नयी झोली में उसकी सृष्टि भी करती है। सजनात्मक कढंपना के मुल में 
उसका यतकिंचित्‌ थोग होता है। इसी से सजनात्मक कक्पना का अस्तिरव 
बेशानिक, शिक्षपी, कलाकार और साहिश्य-स्रष्टा प्रायः सभी में बद्धमूल है । इनमें 
साद्दित्व पु कला से जिप कल्पना का विशिष्ट सम्बन्ध रहता है, उसे रमणीय 
रचनात्मक कछपना भी कहा जा सकता है, क्योंकि कलाकार रमणीय 
रचनात्मक कहपना के द्वारा युग की सनोनुकूलता तथा अपने स्कूल का 
ध्यान रखते हुए कल्डाकृतियों में रमणीय चमस्कार की सष्टि करता है। 
सूजनास्मक करूपना कवि या करकाकार को नया स्फुरण या आलोक भी प्रदान 
किया करती है। 


अवतारधादी कल्पना का वेशिएथ 

अवतारचादी करपना अधिकांशतः विधायक और विश्वासीत रमणीय 
रचनात्मकता की परिचायिका मानी जा सकती है| पक्त कवि अपने आविभूंत 
उपास्यवेव की चरित-गाया और लोला में ही बँध कर, अपूर्य कष्पनाओं की 
सृष्टि करता है। कक्‍्पना के विकास में जिस साहचर्य की महत्ता अधिक मानी 
जाती है, उसका स्पष्ट रूप तो भक्तों में हो देखा जा सकता है, क्‍योंकि भक्त 
का एकमाशन्र सहचर भगवान है। उनकी भगवा की पक छोर पर हार्दिक 
मानवता है, और दूसरी छोर पर शसीस और अनम्त महात्व । अतपव 'अणो- 
रणीयान्‌! और 'महतो महीयान! दो श्ुवान्तों पर स्थित भक्त की सृजनात्मक 
करपना एक रमणीय डिम्य की सृष्टि करती है; जिसमें समस्त जढ़ और जंगम 
तथा गोचर और अशोचर विश्व समाहित हो जाते हैं। कभी भक्त उपास्य 
ज्िशु रूप के स्वाभाविक क्रीड़ा-ब्यापार में दिव्यता से अनुप्राणित स्वभावोर्ति 
की कतपना करता है जौर कभी समासोक्तिपरक कहपना के द्वारा अपने प्रियतम 
के कपोर्कों की छार्ी में ही समस्त विश्व को छाल देखता है । 

इस प्रकार अवतारबादी कहछपना विशुद्ध कलास्मक ( कछा के लिए 
कछा ) से कुछ भिन्न दीख पढ़ती है । विशुद्ध कक्पना में ऐेंिक वासना 
निरपेक रूप से कछाकार की अचेतन मानसिकता में भूरूबित्दुबत्‌ होकर 
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स्थित रहसी रही है | वह अपने मानसिक जगव्‌ में अतृप्त इच्छाओं, कामनानों, 
उत्कंठाओं और उद्दाम वासनास्मक भावनाओं को अधेतन के गर्भ से निकाछ 
कर, नयी सृष्टि में छाकर बिग्थित पाम्नों और घटनाओं की संयोजना के द्वारा 
सन को सृप्त करने वाली क्रोड़ात्मक कश्पनाएूँ किया करता है। उसका 
एकसाश्र ब्यक्तित्व सहसत्राधार होकर सहस्तरों काएपनिक एवं ऐन्द्रिक व्यक्तिस्थों 
के द्वारा काएपनिक क्रीड़ा-ब्यापार का भावन करता है। इस ब्यापार में उसकी 
आत्मनिष्ठ ऐन्द्रियता सहजरूप से सतत प्रयत्नशील रद्दती है। कभी-कभी 
पूर्वाचुभूत कर्पनाएँ निरन्तर उसकी रघ्चनास्मक सक्रियता को नवोप्तेजना 
प्रदान करती रहती है। नवीन चमस्कारों के विस्फोट, निर्माण-प्रक्रिया और 
विषय-उपादान दोनों में नवीन उन्मेष की सृष्टि करते हैं। कलाकार के इस 
कछपना व्यापार के दो रूप यथार्थ और आदर्श दो ध्रुवान्तरों पर उपस्थित 
श्रतीत होते हैं, यद्यपि उनका भावार्मक चुम्बकीय दोत्र प्रायः एक ही होता 
है; क्योंकि कलाकार की अतृप्ति एक ऐसे व्यामोह की सृष्टि कर लेती है, जो 
छुट्-भाव से समस्त कला-उपादानों को प्रच्षेपित किया करती है। यथार्थपरक 
कल्पना में कलाकार की अतृप्तिजनित सहृदयता कुछु अधिक भावातुर होंकर 
चस्तुस्थिति को यथाचत्‌ प्रस्तुत करने का प्रयास करती है। कलाकार का 
वेयक्तिक असंतोष निरपेक्ष या साधारणीकृत होकर समस्त कलाकृति को 
भाच्छुक्ष कर लेता है। इससे एक छाभ यह होता दै कि यथार्थ विश्व में वह 
अनेक सार्मिक छुवियों और विस्बों का चयन करने में अधिक सक्षम रहता है । 
इस प्रकार नह यथार्थ के क्षेत्रसे निकल कर आनेवाले कुरूप, जगुप्सित, 
कुत्सित, भयानक, उपेक्षित, दलित ओर दयनीय बिम्ब भी अपने उप्र संबे- 
गारमक प्रहारों के द्वारा माघक के मन में यथाथपरक ओऔदात्य को उपस्थापित 
कर छेते हैं। भाधुनिक यथार्थपरक उपन्यासों और कहानियों के अनेक पाश्र 
( होरी, धनिया हस्यादि भी ) इन प्रकारों के ग्ुक्तिसंगत उदाहरण कहे जा 
सकते हैं । यथार्थपरक कल्पना की इन महत्‌ कृतियों में हो कुरूपता या 
विक्ृृति समाविष्ट रहती है, उनके द्वारा भावक के मन में कोरूप्यजनिस 
रमणीयता की सृष्टि होती है, क्योंकि प्रभाव णीर जनिभूति ही रमणीयता में 
योग नहीं देते अपितु अभाव और निषेध भी रमणीयानुभूति में उतने ही तीत्र 
और प्रभावश्ञाली होते हैं। इसी से रमणीय बिम्बोंद्धावना कुरूप और सुन्दर 
दोनों में समान रूप से मिहित है । 

भादुर्शपरक कछपनाओं में कछाकार का वेयक्तिक अं विकीणं द्वलोकर 
अतुर्दिक जारह्ुच्न हो जाता दै। यह उसके मन का वह चिरसंचित आवृ््ष 
है, जो पूर्व निर्मायक कएपना तथा निहित संस्कारों और चारणाओं के योग से 
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लब्य रमणीय विम्षों की उद्ावना करता है | इस प्रकार के रमणीय बिश्यों में 
कभी-कभी वह अनेक आदक्शों के समन्वय से नृतन, वेयक्तिक, जातीय, 
राष्ट्रीय, सांस्कृतिक या आस्थारमक आदर्श की स्थापना करता है। ये जादर्श 
कहां निरपेक्ष होते हैं और कहीं सापे्ष । किसी बिस्वोद्धावना में वे ( आदुश » 
उसकी यैयक्तिक्त आसक्ति से आा्छुछ्च रहते हैं और किसो में अनासक्ति से । 
जहाँ कलाकार शास्त्रीय, रूढ़िबद्ध या अधिक सेद्धान्तिक आद्शों से परिष्‌्ण 
कातपनिक छुवियों का अंकन करता है, वे पिश्पेषण या बारस्वारता के दोष 
से अछूते नहीं रह पाते, जिसके फलस्वरूप नवीन उपादान की अपेक्षा 
रीति या शेलीगत कहपना का ही किंचित्‌ प्रभविष्णु चमत्कार यदा-कदा 
इशष्टिगत होता है । इसी से अधिक प्रदुद्ध कलाकार की कछुपना नवीन परि- 
बर्तित क्षादर्शों के अनुकूछ अपने को ढालने में सदेव प्रयक्शीऊ रद्दती है । 

अवतारवादी कक्षपना भी बिस्बोद्धावना की पक विशिष्ट प्रक्रिया है। 
इस कोटि की कछपनाओं में पुरातनता और अधुनातनता दोनों का अपूर्य 
समन्वय रहता है। पुरातन बिस्ब 'सामृद्दिक साव-प्रतिसा! के रूप में नवीन 
विम्बोह्ावित बविम्ब की आस्म-प्रतिमा' बनकर गृहीत होते हैं। इस कल्पना 
का प्रसार कथाष्मक, काव्यार्मक और कलात्मक तीन रूर्पो में अधिक प्रचलित 
रहा है । कथात्मक रूपों का विशेष प्रचार पुराणों में हुआ है और काब्या- 
स्मक रूपों का संस्कृत कार्यों णवं नाटकों में सथा कलात्मक रूपों का प्रचार 
भारतीय कला के समस्त चोश्रों पर जाच्छुन्न है। साम्प्रदायिक उपास्यवादी 
जवतार-कर्पनाओं में उसी कोटि की बिम्योद्धावना का अधिक प्रचार हुआ 
जो उपासक के समस्त ऐहिक भावों और कामनाओं के उन्नयनीकरण 
( 5पए0॥9980 0०7 ) में अधिक से अधिक सक्षम हों । 

रसणीय बिम्वोद्धावनाओं में जो खूजनात्मक प्रक्रियाएँ होती हैं, उनमें 
सनोमैज्ञानिक दृष्टि से “अति इझतिपूर्ति! ( 0४९४ ०07.678800॥ ) उल्ले- 
खनीय है। क्योंकि विभिन्न करपनाओं के उपकम में मलुष्य 
की भावना एक ऐसी कषतिपूर्ति की ओर ले जाती है, जिसका मानवता से 
भी कुछ न कुछ सम्बन्ध रहता है। इस उपक्रम में समस्त पुंजीभूल कल्पनाएँ 
( फेंटेसीज ) किसी न किसी भावना-प्रंथि के चारों ओर विकसित होती हैं । 
हन कठ्पनाओं का सम्बन्ध, उन ध्यक्तिगत अंधियों और अचेतन उपस्थाप- 
नाओं के बीच स्वयं अचेतन द्वारा स्थापित किया जाता है, जो अक्सर 
अभिलाषा, विम्ब और सर्वशक्तिमत्ता की उपस्थापना को अभिष्यक्त करती हैं। 
फिर भी ये अभिश्यक्तियाँ पुंजीभूलत कहपना के उस रचनात्मक प्रभाव को 
भुकाने के लिये प्रेरित करती हैं, जो सर्वदा भावपतिमात्मक उपादानों से 


८६६ मध्यकालीन साहित्य मे अचतारवयाद 


आवबद्ध रहते हैं । ये पूंजीभूल कदपनाएँ अवरुद्ध व्यक्तित्व को एक नयी दिकल्ला 
अ्रदान करसी हैं; तथा मनोजीवन को पुनः अग्नसर करती हैं और ध्यक्ति को 
स्रष्टा होने की प्रेरणा देता हैं । 

सामान्य विकास की दृष्टि से 'निर्वा!' और 'विराट'! की कश्पनाएँ प्रायः 
उस भावप्रतिमात्मक पुरानेता ( पिशा-०-ए0ए0 ) से सम्बन्ध स्थापित 
कर और णहंं का नेता के साथ तादास्मीकरण करते हुए, विकसित होती 
जाती हैं, जो भाव-प्रतिमाम्मकता की दृष्टि से सवंदा चेतना का प्रर्ताकात्मक 
योघ कराते हैं, क्योंक्रि इस व्यक्तिगत उपक्रम में वेयक्तिक भावना-प्रन्थि को 
जीतने के लिए जहं को शक्तिशाली बनाना भावश्यक दो जाता है ।* यहां 
रूपान्तर का तास्पर्य हो जाता डै--उस “उन्नयनीकरण! से जो बहद्दों व्यक्ति के 
संस्कृतिकरण या समाजीकरण का अर्थ ज्ञापित करता है, तथा भावना-प्रंथि 
भौर भाव-प्रतिसा के बीच सम्बन्ध स्थापित करता है । 


स्व्रप्त 

करपना की तरह स्त्रस्म भी रमणीय बिम्बोद्धावना का सब्रछ साध्यस 
रहा है; वस्तुतः बिगक की स्थूछ गर्वरता का अनोखा अमुभ्रव निद्गावस्था 
में जाने वाले स्थप्णनों में ही होताहे। पाश्रात्य सौन्‍्द्यशास्रियों में शिक्षेर 
मेकर ( 5९: >र्ैं8ट7९7 ) ने कला के ज्षेत्र में उठने वाले इस भ्रम का 
निधारण करने का प्रयास छकिया कि कला में ऐन्‍न्द्रिक ( सुख-दुःस्वास्मक ) 
चेतना व्यक्त होती है या घामिक। शिलेर्मेकर इसी से कका की स्वसंत्र 
उत्पत्ति मानता है। वहाँ पेन्दिक आनन्द ओर धार्मिक अनुभूति दोनों अपने 
अनुरूप आलगबरनों के द्वारा निर्धारित होते हैं। स्वतंत्र उत्पत्ति के जेन्न में 
शिलेरमेकर! ने सथ्यः चेतना द्वारा निर्मित विस्थों की तुलना 'स्वप्न-ब्रिस्बों से 
की है । उसकी दृष्टि में समस्त कलाकारों द्वारा कछामिव्यक्ति का कार्य एुक 
अकार का स्वप्निल्ठ कार्य-व्यापार है। कलाकार बह स्वम्नन्द्रश दे, जो खुले 
मेत्रों से भी स्वप्न देखता है। उसकी स्वप्ावस्था के सघन बिग्यों की भीक्ष में 
से निर्गत वे ब्रिग्ब, जो पर्याप्त शक्ति वाले हैं, एकसाशत्र कछाकृति का रूप 
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घआारण करने की क्षमता रखते हैं,' जबकि जम्य बिस्तर केवल पृष्ठभूमि में 
स्थित रहते हैं। इस प्रकार करा के समस्त अनिवार्य तस्व स्वम्ावस्था में 
ही उपलब्ध हैं; ज्ञो केवल स्पतंत्र विचारों कोर ऐन्द्रिक स्वयं प्रकाश या प्रातिभ 
शान से युक्त बिस्‍्बों में निद्चित हैं । निःसंदेह शेक्तो की इष्टि से कलापरक 
बिम्बों कौर स्वप्म जिम्बों में बहुत कुछ अन्तर भी इष्टियत होता है, किन्तु 
फिर भी वह आउ्तरिक व्यापार जो बिम्ब का स्वरूप निर्धारण करता है--यह 
यही हे जो कछा को स्वप्न से प्रथक करता दे या स्वष्न को हो बिम्ब के रूप 
में रूपान्तरित करता है । 


छायतारवबादी अिम्घोनद्धावना में अन्य तश्वों के साथ स्वशों की प्रक्रिया की 
भी उपेक्षा नहीं की जा सकती । अवतारों के जाविर्भाव की जो परम्परा प्रबन्ध 
काब्यों, नाटकों या पौराणिक कथाओं में अभिष्यक्त होती रही है--आ विभूत दो ने 
वाले प्रवत्तकों या अवतारों का प्रथम ब्रिग्बोकरण स्वप्न में द्वी उनकी माताओं 
को गोचर द्वोता है। बीद्ध नौर जेन घम में उनकी माताएँ एक ही नहीं 
अपितु लगातार अनेक स्वम्त देखती हैं, जिनमें अवतारों को अभिव्यर्छि विभिन्न 
प्रतीकों का श्ंबला में जनुब्रद्ध है ।' परन्तु जहाँ तक जवतारों की कलात्मक 
अभिव्यक्ति का प्रश्न है--वें धन्य कलात्मक अभिष्यक्तियों की तरह कछाकार्रो 
के मानस में उत्पन्न होने वाले दिवास्वों के ही बिम्ब हैं; जिनको विभिन्न युगों 
के कझाकार और कवि अपनी कलात्मक शेलियों में अभिन्यंञ्ञित करते रहे हैं । 
इनमें भक्त ए॒ुवं उपासक कछाकार तो अवतारों के निव्य और नेमिस्तिक दोनों 
रूपों के समन्वित कला-उपादानों के आधार पर स्पम्म द्रष्ठ की तरह ही 
सम्भवतः उनन्‍मनी या तुरीयावष्था में भी रहकर नवोन रमणोय बिम्बोद्धावनाएँ 
किया करते रहे हैं । 


क्रीड़ा-वूसि 

दिवास्वप्नों के अनन्तर रमणीय बिस्वोझ्धावना जिन सहज छूृत्तियों से 
अनुप्राणित रहा करती है, उनमें कामछृत्ति या रमणश्ृत्ति की अपेक्षा क्रीड़ाबृसि 
प्रमुख है; फर्योक्ति रमणीय बिम्बोज्धावना के सहज प्रवाह को जधिकाथिक 
संवेगास्मक् और गतिशीछ बताने में क्रीडाघृसि बेजोड़ है। यों कामबृत्ति 
या रमणबृसि में जो सक्रिय चेतना या क्रियात्मक ब्यापार है, जो उन्हें 
कार्यावसथा सें अवस्थित ही नहीं रखता, अपितु जविरत रूगापु रद्दता है--वह 


१, एस्थ, एू. ३१८ । 


२. ऋषभदेव तथा अन्य तोर्थकरों और गौतम बुद्ध को माताएँ अनेक स्वप्न क्रमशः 
देखती हैं । 
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क्रीडाशूतसि है। शिशुकाल में अचेतन; उपचेतन और चेतन हमारे मन में थे 
तीनों अंश सम्मिलित रूप से जिस बाह्य क्रीड़ा बृत्ति में संलप दीख पढ़ते 
हैं, वही उसच्र, अनुभव और सामाजिक अवरोधों की खड्ज॒छा में बेंघकर 
अन्तमुंखी हो जाती है---वह कभी भी छ्ञान्त या एकान्त अवस्था में कल्पना, 
स्वप्न या विवास्वजोों के माध्यम से नव्य-नूतन रमणीय विम्बोकह्तावना किया 
करती है। व्यक्ति सापेक्ष होने के कारण परम्परागत भाव-प्रतिसा की बिश्यो- 
द्भावना भी माश्रात्मक अनुपात और वेशिष्टथ की दृष्टि पे नवीन होती है । 
पाश्चास्य विचारक शिलर ने तो समस्त सौन्द्य चिन्तन को ही क्रोडाशृत्ति के 
अन्तर्गत माना है। उसकी दृष्टि में मनुष्य केवल सौन्दय के साथ कीड़ा करता 
है और उसका सौन्दर्य केवल क्रोडा ही हैं ।* क्रीडाबृत्ति के द्वारा मनुष्य 
सौन्दर्यपरक चिन्तन कर कला की अभिव्यक्ति करता है । यह समस्त 
प्राकृतिक वस्तुओं को सचेतन देखता है। हस छाया-चेतना में प्राकृतिक 
आवश्यकता स्वयं गुर्णों का स्वतंत्र निर्धारण करती हैं; ऐसी स्थिति में आस्मा 
उन्मुक्त रूप से प्रकृति के साथ तथा रूप वस्तु के साथ अभिन्न प्रतीत होते 
हैं।* किलर के मतानुसार जो पूर्ण अथ में मनष्य है उसमें क्रीडाजति का ही 
प्राधान्य है। क्रीबादृसि सनष्य की प्रवृत्तियों को दमन-क्रिया से मुक्त करती 
है; साथ ही उनकी झति-पूर्ति करते हुए उसे मुक्त जाननद की उपलब्धि 
कराती है ।? शिलर ने क्रोड़ा-क्षेत्र को ऐन्द्रिक, प्राकृतिक, वासनात्मक, दौद्धिक 
और नैतिक माना है। उसकी दृष्टि में सौन्दर्य जीवन है भौर वद्द जीवन्त रूप 
है । जीवन मनोवेज्ञानिक दृष्टि से ही नहीं, क्‍योंक्रि सौन्दर्य का विस्तार केघरूू 
समस्त मनोवैज्ञानिक जीवन तक नहीं दे, एकाम्ततः न तो सीमित है और न 
व्यापक ही ।* इसमें संदेह नहीं कि मनुष्य में चलनेवाली भान्तरिक क्रीड़ाबृत्ति 
सौन्दर्यान भूति के सक्रिय व्यापार की एक पिशिष्ट भ्रक्रिया हे । इस दक्ना में 
मनुष्य काह्यनिक आलम्बन विस्तों का निर्माण कर मनो-हादुन करता है। 
मनो-हादन की यह भात्रा ही उत्तरोत्तर अभिकेन्द्रित द्वोकर उसे सौन्दु्या- 
नुभूति से आगे बढ़ाकर रहस्यानुभूति की स्थिति तक पहुँचा देती है। मेरी 
इष्टि में इस कोरि की क्रोढ़ाबूत्ति में भी आलम्यनहीन भारमनिष्ठता नहीं है; 
और जो भाछस्बन इसके जाधार हैं--वे रसणीय बिम्ब ही हैं । 


१, साश्को, वा. प्‌. १३५॥। रॉक) हक] गाए छोघए जंग 0800 थाते एगॉए 
एश्छपतर 00७ ७६ ए5५*, 
२. एस्थे. पू. २८५।. ३. साइको. टा. ६. ११५।. ४. एस्थे, ए. २८५। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में <द९, 


विषय ओर रूप , 
कक्ाभिव्यक्ति की तरह रमणीय विम्बोद्धाचना भी विषय और रूप पर 
आधारित है । क्रोचे के अनुसार एक का अस्तित्व बाहर है और दूसरे का 
भीतर । विषय रूप के द्वारा अधिकृत होकर रूप की उत्पत्ति करता है। यह 
बह पदार्थ या व्रिषय है जो हमारे सहज ज्ञानों को एक दूसरे से पृथक करता 
डै। रूप सदैव एक-सा रहता है; यह एक आध्यात्मिक क्रिया है; जय कि 
पदार्थ परिवर्तनशील है । भक्त कलाकार भी अरूप को रूप देते हैं । अवतार- 
वादी कलाभिब्यक्ति में अह्म उनका विषय है और अवतार उसका रूप | 
अवतार-रूप में दी भक्त कलाकर सौन्दर्योस्पति करता है। क्रोचे के अनुसार 
सौन्दर्योस्पत्ति की पूर्ण क्रिया चार अवस्थाओं में सम्सूर्तित की जा सकती 
है, पहला--प्रभाव, दूसरा--अभिव्यक्ति या आध्याध्सिक रमणीय समन्वय, 
सीसरा--साहचर्य सुख्र या रमणीय रसानन्द, चोधथा-रमणोय सस्य को भौतिक- 
प्रतीति ( ध्वनि, लय, यति, वर्ण और रेखाओं की संगति में ' जनूदित करना ।* 
यों रमणीय अभिव्यंजना के ज्षेत्र में आने वाले प्राकव्य और निर्माण अवतार- 
चादी अभिव्यक्ति को प्रतिक्रियाएँ हैं। कलात्मक क्ृतियाँ स्थूल या भौतिक सौन्दर्य 
के अन्तर्गन आती हैं; किन्तु विरोधाभास तो यह है कि सुन्दर भौतिक सस्य 
नहीं है, क्योंकि वह पदार्थों में निहित नहीं है, अपितु मल्ुष्ण की सक्रियता 
और आध्यात्सिक शक्ति में है। इसी से विषय आन्तरिक.सत्य है और रूप 
उसकी प्रतीति है। अवतारथाद में शिव और अशिव, देव और राशस- 
आन्तरिक विषय हैं और चित्र, संगीत, मूर्ति, वास्तु; काभ्य आदि में उनकी 
अभिव्यक्ति रूप हैं। रूप विषय का ध्यंजक है। वहद्द विषय को इन्द्रिय- 
संवेध और ग्राह्ध बनाता है । रूप जिन शक्तियों के ढ्वारा विषय का प्रकाध्न 
भौर उसकी अभिव्यंजना करता है, ये हैं--सकेत, प्रतीक, प्रतिभा, विग्ब, 
प्रतिधिम्ध हस्यादि। इस प्रकार रूप, सांकेतिकता, अर्थवत्ता, मूर्तिमत्ता, 
कक्पन!त्मकता, स्सृत्यनुकतपन हस्यादि सनो-व्यापारों के द्वारा विषय को 
संवेध बनाकर तथा भावकत्व से मुक्त कर रमणीयरूप में प्रस्तुत करता है । 


प्रायः कलछा-विचारक विषय से अधिक रूप को महत्व देते हैं। कछा का 
वास्तविक वेशिप्व्य रूप ही के द्वारा प्रकट होता है। कछा प्रकृति को रूप के 
द्वारा जीत लेती है; क्योंकि कलछाकृति के वास्तविक सौन्दर्य में रूप ही सब 
कुछ है; वस्तु कुछ नहीं। रूप के द्वारा ही मनुष्य सर्वतोभावेन आाकृष्ट होता 
है । किन्तु वस्तु के द्वारा उसके प्रथक्‌ गुर्णों के कारण उसमें रुचि बढ़ती 
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है । निश्चय ही कलाकार का रहस्य यद्द है कि रूप के द्वारा वह बस्तु को 
छिपा केता है। रमणीय बिम्बोझ्लापना में वस्तु और रूप दोनों का योस 
अपरिहाय है; क्योंकि वस्तु और रूप में प्रकृत या अविनाभाव सम्बन्ध है । 
प्रायः श्रेष्ठ कछाकृति में वस्तु को रूप आच्छादित कर छेता है | सास 
कर अभिव्यंजनावादी कछा में रूप साध्य है और विषय-वस्तु साधन । 
किन्तु विषयवस्तु और अवतारबादी कलाभिव्यक्ति में विषय-वस्तु ( अह्य ) 
साध्य है और रूप उसका साधन । भक्त कलाकार विशिक्ष रूपाभिव्यक्तियों 
के द्वारा अपने उपास्य प॒व॑ साध्य ब्रह्म की पेन्द्रिक लभिव्यक्ति के निभित्त 
अनेक कलात्मक रूपों का माध्यम अपनाते हैं । अत्तपुव जवतारधादी साधना 
में ऐन्द्रिक साक्षात्कार की दृष्टि से रमणीय विम्बोक्धावना का ्वर्म विपय 
अड्डा है और लोकप्रिय जाविभूत रूप ही चरम रूप दे । अम्य कछाओं की 
अपेक्षा अवतारवादी विषय और रूप में एक विशेषता यह भी है कि विषय- 
रात बद्य एक ही है । किन्तु उपास्यरूप रूप की दृष्टि से व्यक्तिगत और 
सामूहिक रूप दो प्रकार के हो जाते हैं। इन दोनों रूपों में भक्त कलाकार 
बद्चा की प्रतीकास्मफ रमणीय बिग्बोद्धाचना ही करता हैं । 


सूजनात्मक भाव-प्रतिमार्पँ 


सामूहिक अचेतन की भाव-प्रतिमाएँ वे रूपहीन मानस-आकृतियाँ हैं जो 
कछाओं में दृष्टिगोचर होती हैं । ये भाव-प्रतिमाएँ जिन माध्यमों से गुजरता हैं, 
उनकी विविधसाओं का इनपर आच्छादन हो जाता है अर्थात्‌ उनका रूप समय, 
देश या मनुष्य की मनोवैज्ञानिक स्थिति जिनमें वे अभिव्यक्त हुए हैं, उनके 
अनुखार बदुलछा जाता है।* करा इस स्थिति में एक सामूहिक वस्तु हो जाती है, 
जिसे सामूहिक सन्दर्भ से प्रथक्‌ नहीं किया जा सकता, वक्कि बह सामूहिक 
जीवन के साथ सब्निविष्ट हो जाती है । कलाभिध्यन्धि की दृष्टि से प्रत्येक ब्यक्ति 
कछाकार, नतंक, ग्रायक, कवि, चित्रकार, मूर्तिकार है, उसके प्रस्येक कार्य में 
समूद्द के प्रभाव की स्थिति परिलक्षित द्ोती है । बास्तविकता तो यह दे कि 
व्यक्ति की चेतना इन काक्तियाँ के प्रभाववश बिछकुछ अन्धी बनी रहती है । 
मानस की सज़नात्मक वृत्तियों क प्रति प्रतिक्रिया प्रतिविम्धितस न कर उसके अधीन 
उसके आदेक्षों को पाछन करने वाली होती है । किन्तु वे सानस-अस्तथोराएँ 
जो मनुष्य की अनुभूति कौर विश्व की प्रतिभा को निर्धारित करती हैं--ये 
उन रंगों, रूपों, ऊयों और शब्दों के द्वारा अभिग्यक्त होती हैं; जो प्रतीकास्मक 
अभिव्यक्तियाँ में ठोस रूप धारण कर, मनुष्य के भाव-प्रतिमास्मक जगत और 
जिस जगत में वह रहता है, उन दोनों सम्बन्धों की अभिव्यक्ति करता हैं | 
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इस प्रकार प्रारम्भ से ही मनुष्य प्रतीर्कों का श्ष्टा रद्दा है। वह विशिष्ट 
आध्याध्मिक मानस-जअगत का प्रतीर्कों द्वारा निर्माण करता है; जिसमें बह 
स्वयं समस्त विश्व में बोछता और सोचता है, साथ ही आकृतियों और परति- 
साओं के द्वारा भो उसकी जदृश्यानुभूत्ति उसे प्रबुद्ध करती रहती है । 

अचेतन से भाव प्रतिमाओं को निकाल कर अभिव्यक्त करने में संबेगों 
का विशेष हाथ रहता है। अतएव संवेगात्मक प्रेरकों के द्वारा जो समष्टिनिष्ठ 
या ब्यक्तिनिष्ठ भाव-प्रतिमाएँ उद्धुत होती हैं; उन सभी के विशिष्ट उपादान 
दीख पढ़ते हैं। प्राकृतिक विश्व के परे मनुष्य द्वारा निर्मित जो साहित्य एवं 
कछा का विश्व है, उसकी शभिव्यक्ति प्रतीकों, बिस्‍्वों और भाव-प्रतिमाओं के 
धारा होती है । यह सूजन ज्षेत्र मानव-मन का अचेतन जगत है। जिस प्रकार 
मानस-बिम्वथ विश्व की संझ्िष्ट वियृति करते हैं, कछात्मक सृष्टि के उद्धधकाल 
में भी वही दशा लक्षित होती है। कलात्मक सृष्टि वह ऐन्द्रजालिक शक्ति है--- 
जिसमें अनुभूति, प्रत्यक्ष-बोघ, आन्तरिकसूस और विहिष्टोकरण एक ही में 
समाविष्ट रहते हैं। 

विस्वोद्धायना की प्रारम्भिक अवस्था में अविव्यक होने वाले भाव- 
प्रतिमाओं के उपादान, प्रायः वे ही सांस्कृतिक उपादान होते हैं, जो अचेतन 
में अवस्थित हैं, किन्तु चेतना के विकास और क्रमबद्ध होने के साथ ही वेय- 
क्तिक अहं के शारूढ होने के अनन्तर एक सामूहिक अवचेतन का उदय होता 
है, जिसके फलस्वरूप भाव-प्रतिमाओं के निश्चितरूप, प्रतीक, मूल्य, इष्टिकोण 
आदि का विकास होता है, जिन पर अचेतन भाव-प्रतिमास्मक उपादानों के 
प्रणेषण से पुराकथा ( )[ए+ी ), सम्प्रदाय बन कर विभिन्न सम्प्रदायों के 
रूड़िगत रिक्‍्थ हो जाते हैं। रचनात्मक क्षमता समूह से निर्गत होती है, 
और भ्रस्येक नैसर्गिक बृत्तियों की तरह यह जातियों ( 5९0८७ ) का प्रति- 
निधिर्व करती हैं, ध्यक्ति का नहीं। इस तरह स्तरष्टा व्यक्ति सानवात्तीत 
( १7५78[00/8078&] ) का एक यंत्र है, किन्तु व्यक्ति के रूप में वद् उस 
भदृश्य सत्ता के साथ संघर्षरत द्वो जाता है, जिसने उसे ग्रस्त कर लिया 
है । सुजनात्मक ब्यापार चेतना-प्रहण की दृष्टि से भ्चेतन की तु रीयाबस्था से 
लेकर निद्वाश्क्‍रमण (सोमन बॉलिउ्म) की उच्चतम अवस्था तक थ्याप्त है, जिसमें 
कराकार पूर्ण दायित्व के साथ सक्रिय रहता है। इस व्यापार में अनुवादक 
चेलना महत्वपूण योग देती है । 

यहीं यह प्रश्न उठता है कि कछाकार अपने युग के सामूहिक अचेतन से 
भाप्छावित रहता है या उसका अतिक्रमण कर देता है। यदि यह अपने युग के 
सामूहिक अधेतन से क्षाप्लाबित है तो इसकी स्पष्ट छाप उसकी कृतियों पर 


<उर मध्यकालीन सादित्य में अवतारबाद 


लक्षित होती है। विशेषकर मध्ययुगीन जवतारवादी कछा-स््रष्टा भक्तों एव 
भक्त कवियों में झपने युग का अवतारास्छुज्ष अचेतन पूर्णतः व्याप्त घिदित 
होता दै । दूसरे शाब्दों में वे अपने युग के सम्प्रदाय और संस्कृति से पूर्णरूपेण 
अनुप्राणित थे। यों फिर भी स्रष्टा ब्यक्ति के मानस-तल में पुरुषातीत या 
पुरुषेतर प्रभाव के कारण उसका मानस क्षेत्र अधिक सुगठित रहता है। अतः 
मनुष्य की कलाकृति में एक ऐसा भदृश्य जगत आविभूंत होता है जिसमें 
प्रकृति और करा का बाह्य और आन्तरिक धुवस्व निर्धारित रहता है? । जहाँ 
भी परर्परागत कछा भाव-प्रतिसा के सार को ग्रद्वण कर लेती है, वहाँ उसकी 
प्रवृत्ति एक निश्चित एवं पूर्त निर्धारित साँचि में 'भाव-प्रतिसा? को स्थापित 
करने की रहती है, जिनमें प्रवतकों, अवतारों और उद्धारक्कों के जन्म या मर्ृत्यु 
सम्बन्धी घटनाएँ या जिनमें बुद्ध का ध्यान या परमात्मा का आविर्भावया 
अचतार जैसी भाव-प्रतिमाएँ भी समाविष्ट रहती हैं । उपास्य दृश्देव, 
मानवातीत सत्ता के भ्रतिनिधि रूप में, शाश्वत या सनातन के अवतार को ही 
जागतिक विश्वास की सत्यसा में संनिष्ठित कर ज्ञापित करते हैं। किन्तु जसाधारण 
अवस्थाओं में विश्वातीत दृश्य होकर मानवातीत प्रतीत होता है । यद्यपि बह 
भी अपने लक्षय की पूर्ति के लिए मानव साध्यम से ही सम्भवतः अपने भाप 
ही कुछ कहने के लिए प्रकट होता है । इस दृष्टि से णवतारवादी कछा दो 
आयामों वाली जान पढ़ती दै--क्योंकि अहम और जीव, देव और दानव, 
अवतार और प्रतिभवतार पक मनुष्य के द्विपक्षीय आयास प्रतीत होते 
हैं। निरपेत्ष की अपेक्षा सक्तिय और सापेक्ष ही कछामिब्यक्ति, भनुभूति 
या सूृष्टि-विधायिनी छमता का छच्य हो सकता है। अतः खष्टा जोर सकिय 
ईश्वर स्वयं वह भाव-प्रतिमा है, जिसके बल पर सृष्टि विधायिनी क्रिया का 


संचार होता है । 


रसजनात्मक रूपान्तर 

संजनात्मक रूपान्तर उस सम्पृर्ण प्रक्रिया को प्रस्तुत करता है, जिसमें 
सजनात्मक सिद्धान्त व्यक्त होता है किन्तु उसकी यह अभिव्यक्ति भी स्फोट 
के रूप में हुआ करती है | यों तो ज्रष्टा मानव में भी व्यक्तिगत भावना- 
अंधियों और भाव-प्रतिमार्थों के बीच पुक सम्बन्ध-सूत्र स्थापित हो ज्ञाता है, 
किन्तु सामान्य मानव की तरह उसमें हनका समन्वय नहीं होता । सुजना- 
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स्मक प्रक्रिया एक संछिष्ट संयोजना है; विशेष कर इस" स्थिति में जब कि 
मानवेतर, दश्ञाश्वत, ध्यक्तितत या क्षणसंगुर उसमें विलय होकर किसी नव्य 
नूतन की सृष्टि करते हैं। और चिरस्थायी शाश्वत सजना झ्षण-भंगुर या 
नश्वर सृष्टि में साकार हो जाती है। रचनास्मकता की पक बहुत बढ़ी 
विशेषता यह है कि वह समस्त संस्कृति के लिए किसी महत्वपूर्ण वस्तुनिष्ठ 
आलम्यन का निर्माण करती है; साथ ही ये जालम्बन व्यक्तिगत विकास के 
जआाध्मनिष्ठ पक्ष या स्रष्टा व्यक्ति के व्यक्तिकरण का भी प्रतिनिधित्व करते हैं । 
सानस अपने रचनात्मक संघर्ष को सामहिकता के सामान्य एवं प्रत्यक्ष 
उपयोगिता के प्रवाह के विरुद्ध जारी रखता है। किन्तु जो रचनात्मक संघर्ष 
व्यक्तिगत अन्थि की क्षतिपूर्ति के लिए आरम्भ हुआ था, वह भाव-प्रतिमाओं 
के द्वारा निरन्तर सक्रियता और समस्त भाव-प्रतिमास्मक जगत की सजीवता 
की ओर प्रवृत्त होता है, और इस प्रकार वह ख्रष्टा व्यक्ति को पकढ़े रखता है । 
एक भाव-प्रतिमा संबंध-भाव से दूसरी भाव-प्रतिमा तक ले जाती है; जिसमें 
लगातार भाव-प्रतिमात्मक विश्व की नवीन मांगों को केवल ब्यक्ति्व और 
रचनात्मक उपलब्धियों के निरन्तर रूपान्तर के द्वारा पूर्ण किया जा सके । 
इस सरह सजनात्मक प्रक्रिया से भाव-प्रतिमाओं की सछुछा लगातार रूपा- 
न्तर के द्वारा नवीन शक्तिमसा का संचार करती रहती है। साथ ही रघना- 
श्मक प्रक्रिया के प्रतीकवाद में उसके युग विशेष के लिए कोई पुनः सृष्टयास्मक 
नस्व विद्यमान रहता है, जो आगमिष्यत विकास का भो उत्पादक बीज है। 
रचनात्मक ढंग से खूपान्तरित विश्व की वास्तविकता की जाधार-भूत भाव- 
प्रतिमा स्वयं घूमता वह पूर्ण चक्र है, जिसका प्रस्थेक बिन्दु एक 'घुमाव विन्दु! 
है, जो अक्सर प्रारम्भ के साथ उपसंददार करता है, और अन्त के साथ जारम्भ 
करता है, क्योंकि जीवन के विरोधाभासों में से यह वह है, जिसकी रचनास्मक 
वास्तविकता यों. विशुद्ध वर्तमान के रूप में अस्तित्व का चझोतक है, किन्तु 
समस्त कलतीत भी इसी अस्तित्व में अवाहित हो रहा है, जब कि समस्त 
अविष्य एक झरने को तरह इसके ( अस्तित्व के ) ऊपर यह रहा है ।* अतः 
यह वह विन्दु है, जहाँ घुमाव और ठहराव दोनों हैं । अस्तिरव का यद्द विन्‍्दु, 
रहस्यवाद का सुजनास्मक शुन्य विन्दु है; यह सृष्टि में एक दरार या छिंद्र 
स्वरूप है, क्षण मात्र में, जिस पर चेतन और अचेतन खजनास्मक एकता 
शक तीसरे रूप में बरदुछ जाती है | ये भी चास्तविकता के एक अंग हैं, जो 
सूजनात्मक हों के सौन्‍्दुय और आनन्द में देर तक विचरते रहते हैं ।* 
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हस प्रकार रभणीय बिस्वोद्धाबना में उपयुक्त समस्त सर्स्वों का प्रत्यक्ष या 
परोत्ष योग होता है| जहाँ तक अवतारों की रमणीय विग्वोक्ावना का प्रश्न 
है, रमणीय कछानुभूति के छोन्न में वे इन समस्त तसवों से समाहित होकर ही 


व्यक्त होते हैं । 
छति 


साहित्य पुव॑ कछा के ज्ञेत्र में रमणीय बिम्बोद्धावना ही कृतियों का निर्माण 
करती है । अतपुव कृति रमणीय विम्बोद्धावन। का चिरस्थायी एवं चरस रूप 
है। यों तो समस्त कृतियाँ दृश्य, श्रव्य भोर चिन्त्य होती हैं। किन्तु 
अवतारबादी कृति अलंकृत या अन्योक्तिपरक तथा आस्वाद्यऔर उपास्य अधिक 
प्रतीत होती है । यदि वह अपनी जलूकृति में भावक को समस्त कछपना का 
समाहार कर लेता है, तो अन्योक्तिपक होकर वह भक्तके जीवन की रच्यभुत 
समस्त सम्भावना्ों को जाग्रत किए रखती है। ब्रह्म सामान्य जीवन में 
आविर्भाव द्वारा और कलाकृति के क्षेत्र में अभिव्यक्ति द्वारा ऐन्द्रिक आस्वाद्य भौर 
आध्यात्मिक उपासना का उपजीव्य बनता है। अवतारवादी रमणीय कृति की 
विशेषता यह है कि वद्द सामाजिक और वेयक्तिक, प्रबन्ध और मुक्तक, 'बहुजन 
हितायः और 'स्वान्तः सुखाय दोनों प्रकार की क्षमताओं से संवलिस है । 
यों प्रभाव की दृष्टि से समस्त कृतियों को छलित कृति, रमणीय कृति और 
डद्ात्त कृति तीन कोटियों में विभक्त किया जा सकता है। वास्तु, मूति और 
चि6त्रकलाएं छलित अधिक होती हैं, रमणीय कम | संगीत में रालित्य के साथ 
रमणीयता भी मिश्रित रहती है। किन्तु नाटक और कार्य्यों में साघारणीकरण 
की समता अधिक होने के कारण रमणीयना सर्वाधिक जान पढ़ती है। 
लछाछिस्य भौर रमणीयतासे मेरा तात्पर्य सीन्दर्याभिरुचि छौर रमणीयानुभूति 
से है । ऊलितकृत्तियाँ सौन्दर्याभिरुचि की चममता से ही अधिक परिपूर्ण रद्दती 
हैं। यों तो 'कला कछा के लिप? के समर्थकों ने ककाभिव्यंजन को चरमसाध्य 
माना है। यदथ्प्रि इस कोटि की कलाकृतियों की परिधि ऐन्द्रिक आस्वादन तक 
ही सीमित रही है | परन्तु अवतारचादी कलाभिव्यक्ति या कछाक्ृति कभी भी 
अपने आपमें चरम साध्य नहीं होती उसकी भौतिकता भी दिव्य आध्यात्मिकता 
का साध्यम होती है । अवतारवादी कृति चाहे छलछित, रमणीय और 
उदात्त कुछ भी हो सर्वश्र उसकी उद्धावना और अभिव्यक्ति में परम ब्रह्मा या 
उपास्य अहम व्यंग्य रहता है । भवतारवादी भक्त णपने उपास्यदेव की काठ था 
प्रस्तर मूर्ति का खबर कर केव्छ भौतिक सौन्दर्याभिरुलि नहीं अपितु उसके 
आधार पर उद्धावित उपास्य परम ब्रह्म के भायनाश्मक छलित रूप की 
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जउद्धावना करता है। इस उद्धावना को ही अनुप्राणित करने याछे भावों में 
'अप्रिपुराण! में वर्णित भावों को ग्रहण किया जा सकता है। अप्रिपुराणकार ने 
पुरुषों में शो सा, विछास, माधुय, गास्मोयं, छछित, औदाय और तेज", तथा 
ख्त्रियों में भाव, हाव, हेला, शोभा, कान्ति, दोधति, माधुय, शौर्य, प्रागरम्य, 
लदारता, स्थिरता, और गम्भीरता' जेसे जिन भार्तरों का अस्तित्व माना है, वे 
अवसारबादी उपास्य देवों की भी उद्भावना को उस्प्रेरित करने वाछे सरव 
विदित होते हैं । 

रमणीय कृति भावक या भक्त के मन को झंकृत, प्रेरित और अनुप्राणित 
करनेवाली वह कृति है, जो उसके जानतरिक मनके अन्तहन्द्दों या संकक्पात्मक 
और विकक्पास्मक अनुभूतियों को सक्रिय बनाए रखती है । अवतारवादी 
कृति का प्रमुख एवं सनातन विषय देव-दानव संघर्ष वस्तुतः दो आदशों 
( जात्मिक जोर भौतिक ) का संघष है, नाटक एवं प्रबन्धका््यों में जिसकी 
कलात्मक अभिष्यक्ति हमारे समस्त मनोध्यापारों को प्रखुद्ध कर रमाएु रहती 
है। अवलार चरितात्मक कृति देव-दानव संघर्ष में जाविभृंत शाक्ति के द्वारा 
अंतिम विजय दिखाकर मनुष्य के संघर्षशील मन को विजय-भावना से सुष्ट 
किये रहती है | देव-दानव संघर्प के सदृश वह्द भी दृढ़लापूर्वक अपनी समस्त 
शक्ति छऊशाकर अपनी आसुरी शक्तियों को दमित करने में कृत-संकझ्प बने 
रहने की अनायास इश्छा करता दै। बार-बार की जाशूृत्ति के कारण वही हृच्छा 
अचैनन मन का हृद संफ़रप खनकर उसकी समस्त चारिश्रिक गतिविधि को 
भी सुश्ढ़ बनाती है | हसी से विजयोपरान्त तक होने वाली जवतारछीछा मन 
की समस्त बृत्तियों को अत्यन्त रमणीय थौर मनोनुकूल लगती है। रमणीय 
कृति में साघधारणीकरण की अपूर्यव क्षमता होती है। रमणीय कृति के रूप में 
ग्राह्म नाटक और प्रबन्ध काब्य रमणीयता के अतिरिक्त छखित कृति की 
विशेषताओं से भी सक्निविष्ट रहते हैं, फलतः उनका प्रभाव भावक पर परोक्ष 
रूप से पड़ा करता है । 


अलंकरण 


काब्य, करा और नाटकों में अकंकृति स्वयं एक खौन्दर्यपरक कारये 
ब्यापार है। झोभा या सजावट के लिए इनका प्रयोग वास्तु, मूर्ति और चित्रों 
में क्रमछझाः पदार्थ, वर्ण, और रेखाओं के द्वारा, संगीत में मूच्छंनारओो खे युक्त 
स्व॒र-अस्तार द्वारा, काव्य में शब्दालक्लार भौर अर्थालझ्वार द्वारा तथा नृत्य क्षौर 
माटक में मुत्रा, तार, भाव-भंगी, अभिनय भोर चार्ता द्वारा अरूकृत करने का 
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प्रयत्न होता है । अवतारवादी कलात्मक और साहित्यिक क्ृतियाँ भी इसी होली 
सें जरलंकाय उपकरणों से परिपृर्ण रहा करती हैं! | काव्य की झोभा बढ़ाने वाले 
जिन दाब्दालूकारों का नास पुराणकार ने गिनाया है, कला एवं क्राव्यास्मक 
कृतियों में प्रतिभासिस होने वाले इन अलंकारों में अवतारवादी सौन्दय- 
अकृति ब्यंजित है। क्योंकि ऐसे शब्दालंकारों में किसी न किस्सी सौन्दय॑-प्रतीक 
की स्वरूपगत प्रतीकास्मकता को व्यजित होने की क्षमता अधिक मिरू जाती 
है | उदाहरण के छिए “छाया! शब्दालंकार के चार भेद माने गए हैं छोकोक्ति, 
छेकोक्ति, अन्योक्ति जऔौर जभोक्ति जिनमें अन्य के कथन की तद्वत भनुकृूति 
“छाया? है। प्रसिद्ध कथन लोकोक्ति है। यों लोकोक्ति में भी प्रतीक बिम्ब का 
रूप घारण कर लेता है; प्रसिद्ध होने पर जिसे यहाँ छाया कहा गया है। वह 
चस्तुतः लोकोक्तिपरक बिम्ब हो है, क्‍योंकि उसकी कलास्मकसा छोकस्ष्टि में 
निहित रहती है| इस प्रकार समस्त अवतारबादी कलाकृतियों में प्रभावामि- 
व्यंजन की दृष्टि से अलंकृति और जन्योक्ति दो रूप दृश्गित होते हैं । 
अलंक़ृति यदि उसका शरीर और बाह्य पक्ष है तो अन्योक्ति आन्तरिक और 
सारमपक्ष । 


अन्योक्ति 

धअंग्रेजी' 'पुलिगरी” के लिए हिन्दी अन्योक्ति, अनन्‍योपदेशिक, अध्यवमित- 
रूपक, अध्यान्तरिक रूपक दृत्यादि कई एक नाम चलते हैं। इसका मुख्य 
कारण यह प्रतीत होता है कि इन सभी के रूप किसी न किसी प्रकार 'पुलिररी! 
में अन्तभुंक्त हो जाते हैं । 'साहिस्य कोश! में इसे 'रूपक कथा” की संज्ञा दी गयी 
है* | यद्यपि 'एलिगरी! या रूपक कथा से एक तथ्य स्पष्ट है कि उनमें 'अप्रस्तुत 
या प्रतीयमान' अर्थ ही प्रधान होता है। अनेक अमृत भाव-व्यापार, मानव कृत 
विश्यों के माध्यम से मूर्त द्वोकर व्यक्त हुआ करते हैं । रूपक-कथा के पाश्र 
प्रतीकास्मक होते हैं, तथा उनके चरित-विधान में प्रस्तुत व्यापार और 


१. ऐसे तो अग्निपुराण में 'रमणीयता की भी एक शब्दालहंकार ( अरिन पु. का. भा. 
पृ. ६८ ) के रूप में ग्रहण किया गया है । कवि प्रतिश्ञानुसार शब्दों द्वारा रमणी- 
यता की कल्पना नियम कहीं जाती हैं । यह्‌ रमणीयता तीन प्रकार से 
व्यंजित होती है-- १. यथा स्थान झण्दविन्यास द्वारा, २. स्पर द्वारा, २. व्यंजन 
द्वारा । पुराणकारों ने प्रकारान्तर से ग्राह्म और निषेष, या सुन्दर और कुरूप 
दो पक्षों की भी चर्चा को है। उनके मतानुसार शब्द और अर्थ दोनों में प्राति- 
छोम्य और प्रतिकूल तथा भानुलोम्य और अनुकूछ दो होते हैं । 

२. सा. कोश' पृ. ६७० । 
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प्रतीयमान व्यापार बोनों का अन्तर्भाव रहता है | प्रस्तुत कथा की गौणता या 
समानता मात्रा-मेद के कारण अन्योक्तिरक अथवा समासोक्तिपरक मानी 
जाती है । 
अजवतारबादी रमणीयता का क््यवसान सदेव अन्योक्ति या समासोक्ति- 
परक दोने के कारण प्रायः रूपकात्मक रहा है। अतः अवतारस्थ से सम्बन्धित 
वह साहिष्य जहाँ अवतार पात्र श्रद्वत्व की सम्पूर्णता से सन्निविष्ट धोकर 
अभिश्यक्त होता है, यह कृति अपने रूपकार्मक परिवेश में रूपकात्मक 
रमणीयता या रमणीय रूपात्मकता से अनुरंजित दीख पढ़ती है । इसमें संदेह 
नहीं क्लि जबतारवादी साहित्य के रमणीय विधान में रमणीयता प्रायः अध्यवसित 
या रूपकास्मक ही रहा करती है । सध्यकरालीन साहित्य के राम और कृष्ण 
केवल मनुष्य जातीय खोन्दर्थ के परिचायक सुन्दर या नयनाभिराम . नहीं हैं, 
अपितु समस्त ईश्वरीय सौन्दर्य उनके माध्यम से ब्यक्त हुआ है। वे ईश्वरीय 
सौन्दर्य के सूर्तिमान प्रतीक हैं। दूसरे शब्दों में यही कद्दा जा सकता है 
कि ब्रह्म की छुवि का अध्यवसान उनके रूप पर है इसलिए वे दिव्य 
सौन्दर्य से आच्छुम्न हैं । दस प्रकार जवतारचादी कलछाभिब्यक्ति में रमणीयता 
का विधान प्रायः अध्यवस्ित या रूपकात्मक अधिक रहा है । जिसके परिणाम- 
स्वरूप उसमें प्रस्तुत या पेषिक सौन्द्य की अपेक्षा प्रतीयमान या भ्रलौकिक 
सौन्दर्य का अधिक महत्व रहा है । 
अध्यवसितरूपक व्यक्ति और देवताओं के क्यों में कुछ नैतिक और 
प्राकृतिक सर््यों के वेशिष्टय का बोध कराता है। प्रारस्म से ही ऐसे रूपकों 
में एक ऐसी बौद्धिक चेतना का विकास होता है, जो उन समस्त काछएपनिक 
उपादानों को, जो पारस्परिक अन्तर्विरोधों और ध्यंसाथ्मक जटिलताओं से 
परिपूर्ण थे, उन्हें ऋमबद्ध करती है। अन्योक्ति-विधान की एक बहुत बड़ी 
विशेषता यह है कि अवौद्धिक तथ्य भी प्रामाणिक और अक्षय दाक्तिसम्पन्न 
प्रतीत होते हैं, उन्हें प्रायः समस्त रीति, प्रथा या विश्वास के साँचे में ढाका 
जा सकता है, साथ ही उन्हें भन्योक्तिपरक बौद्धिकता से आष्छादित कर विकृत 
या दुरूह भी बनाया ज्ञा सकता है | इस वेशिष्व्य का दर्शन प्रायः हस समस्त 
पुराकाब्यों ( /॥ए५70.00९४४0 क०एे८४ ) सें करते हैं । केनिय वर्क के अनुसार 
प्रारश्भिक काब्य प्रक्रियाओं में अन्योक्ति बिम्बों का ऐसा अनिवायोकरण 
कर देती है किये समय पाकर साधारणीकृत दर्शन ( 8&०7०7७)8९व 
08009 ) के रूप में परिणत हो जाते हैं।' इस अकार प्रायः समस्त 
_धासिंक एवं साम्प्रदायिक काब्यों में अन्योक्ति को दर्शन का और दर्शन को 
कम ला धर आज आम कस कक किक 
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अन्योक्ति का रूप मिलता रहा है । साम्मदायिक सिद्धान्तों से ओत-प्रोल काव्य 
उपास्थवादी अन्योक्ति पद्धति के द्वारा एक साथ ईश्वरवादी दर्शन, साम्प्रदायिक 
घर्म और काध्याभिव्यक्ति सभी का निर्वाह कर लेसे हैं। सम्भवतः इस शेली 
द्वारा सपय को सुरक्षित रखने की तथा विस्छत को पुनः स्घत करने की 
प्रवृत्ति दृष्टिगत द्ोती है । प्राचीन सांस्कृतिक का््यों का कथ्य ज्यों-ज्यों पुराना 
पढ़ता जाता है, प्रायः अनेक कार्य-व्यापारों में व्यक्त की गई अभिनय की 
अनुभुति पात्र नेता में एकत्रित होती जानेवाली चेतना की छूद्धि करती है ।* 

अध्यवसित रूपकोक्ति की एक मुख्य विशेषता है सावाध्यीकरण या 
तादात्म्य । अक्सर अवनारवादी पुराकथाओं में कबत्रि की भावनाओं के अनुरूप 
चिन्त्य ईश्वर से मुख्य पात्र का तादार्म्य किया जाता रहा है। मनुष्य की 
विभिन्न मानवीय विशेषताओं से धुक्त या सानवीकृत देचता मनुष्य और देव का 
अन्योक्तिपरक बविश्य-निर्माण करते हैं । जिन प्रबन्धकाष्यों में सामूहिक 
अवतार की परम्परा अमभिव्यक्त हुयी है, उनमें मानवीकृत देवताओों का गौण 
पात्रों के साथ विशिष्ट प्रयोजर्नों में एक अन्योंस्तिपरक तादारम्य स्थापन शृश्टि- 
योचर होता है। यदि ब्रह्मा विष्णु सुख्य नायकों ( राम-कृष्ण ) के रूप में 
अवतरित होते हैं, तो इन्द्र, सू्थ, वायु, कामदेव आदि वेंदिक देवता सहायक 
पात्रों के रूप में भाविभृत हुआ करते हैं। इस प्रकार अध्यवसित रूपकों सें 
प्रचलित तादास्म्य की क्रिया अवतारवादी प्रक्रिया का आवश्यक अंग प्रवीद 
होती है। तत्कालीन युग में स्री और पुरुष पाञ्नों के चारित्रिक व्यक्तित्व 
ओर उनके पुरुषा्थों को अधिक उदात्त बनाने में इस रूपकात्मक तादास्म्य से 
खढ़कर कोई अन्य साधन नहीं दीख पड़ता | इस प्रकार अन्योक्ति-विधान के 
द्वारा समस्त अवतारवादी क्ृतियों की रमणीयता भी सानवीय सौन्दर्य से परे 
होकर दिव्य एयं परम सौन्दर्य का ज्ञापफ बन जाती है । रमणीय बिस्बोंद्भायना 
और उसके प्रतिफल स्वरूप कृति का प्रभाव ग्राहक पर पदच्ता है, क्योंकि 
रमणीय सौन्दर्य विधान का छेश्र कर्ता और कृति के साथ ग्राहक को भी 
समाविष्ट कर लेता है । 


आहक 

भारतीय साहिट्य में ग्राहक, प्रेबचक, सामाजिक, सहृदय, पारखी आदि कई 
एक शब्द खाहित्य-रसिर्को या म्मज्ञों के लिए प्रचलित रहे हैं । क्षवतारबादी 
साहित्य के आहक भी स्रामान्य और विशिष्ट दो कोटि के प्रतोंत होते हैं + 
समस्त अवतारवादी साहित्य भारतीय जनससूह का जास्वाथ रद्दा है। भारत 
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को धर्प्राण जनता धम, अर्थ, काम, मोक्ष सभी पुरुषार्थों की प्राप्ति के किए 
केवछ इनका जास्वादन ही नहीं करती, अपितु अपने रूथयोपलूब्धि का साध्य 
मानकर साधना करती रही है। अवतारवादी कृतियों के स्वाध्याय, रामलछीछा 
के आस्वादन, तथा विभिन्न जवतार मूर्तियों की झाकियों में जाविभृव बह्म की 
छीछाओं का ध्यान करते हैं । 


वैदिक काल से ही जातीय देवों की पूजा और उनके साहित्य के अध्ययन 
कुछ विशिष्ट ( जायों ) लोगों तक ही सीमित रहे हैं। आयंतर छोग इनके 
आस्वादन से प्रायः वंचित रखे जाते थे । परन्तु आगे चलकर जब अनेक 
आक्रमणकारी जातियाँ भारतीय च्षेन्न में बसकर स्थानीय जनसमाज का एक 
अशभिक्ष अंग बन गयीं, उन्हीं दिनों यह प्रज्ष उठा कि चेदिक साहिस्य पूर्व करू 
को बहुजनव्याप्य केसे बनाया जाय । सम्भवतः इसी घारणा से प्रेरित होकर 
तत्कालीन स््रष्टाओं ने एक ऐसे युग सापेक्ष नाव्यकला की सृष्टि की जो ग्राम्य, 
जम में प्रवृत्त, काम, छोभ, ईर्ष्या, क्रोध भादि से अभिभूत छोगों के लिए 
या देव, दानव, गन्धर्व, यक्ष, राक्रस, महानाग आदि द्वारा आक्रान्त और 
लोकपालों द्वारा प्रतिष्ठित कोर्णा क लिप क्रीड़नीयक' द्वारा सभी का स्ास्वाद्य 
बन सके ।* यही नहीं वे गुड़ में लछिपटी हुई कबवी ओौषधि के समान करा 
में आावेष्चित नतिक सत्य को भी ग्राहक के लिए उपादेय नाना चाहते थे । 
इस दृष्टि से साहिस्य एवं कछा की अन्य विधार्ओों की भ्पेक्षा रूपक वह 
'सार्ववणिक' कलाओं में रहा है, जो 'श्रष्य-दश्य शिक्षा! ( >पव० शाइपढ! 
ए0ए९०४७४०७ ) का सबऊ माध्यम कद्दा जा सकता है। अतपुव आहक की 
इृष्टि से भी नाव्य-कलछा वह सर्वप्रथम कछा है, जो सवंजनआराहिणी मर्म पर 
सीधे प्रहार करने वाली है। अकेले नाउ्यकछा में सभी कलाएूं इस भकार 
आत्मसात्‌ हो जाती है, कि “'वाथ-बृन्‍्दः को तरह सभी का समन्वित प्रभाव 
ग्राहक में एक अत्यन्त शक्तिशाली प्रभावपुंज की सृष्टि करता है। नाटक के 
रंगसंच-विधान में वास्तुकका, पाश्र-विधान में मूर्तिकला, अभिनय में चित्रकला, 
गायन में सगीत और काब्यकछा, कथानक और वार्ता में देश, काछ-परिस्थिति- 
चित्रण, स्वगत कथन हृध्यादि में उपस्यास, कटद्दानी, प्रबन्ध, मुक्तक जाविं सभी 
समाद्वित द्वो जाते हैं । छोकप्रियता, जनपग्राह्मता की दृष्टि से इश्य-भ्रब्य 
समन्वित शक्तियों से युक्त रूपक समस्त साहित्य पुव॑ कछाओ में शक्तिशाली 
साना जा सकता है। भरत मुनि ने इसे 'सर्व शाख संरपत्ष' और 'स्ंशिण्प- 
प्रव्तक' पंचम बेद कहा है । इसमें सन्देह नहीं कि नाटक ग्राहक में 


अलनत-- 
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विस्थ-निर्माण, विस्ववोध और विम्ब-लभावन की सहज छमता उत्पन्न 
करते हैं । 


प्राचीन वालाय में जिन्हें सहदय कहा गया है, ये काव्य एवं कछा के 
वास्तविक पारखी माने जाते रहे हैं। उन सहृदर्यों की विशेषता बतलाते हुए 
बताया गया है कि थे “दर्पण के समान स्वच्छ हृद्यवाले ( निर्मल हृदय मुकरे ) 
और तन्‍मय हो सकने की योग्यता से परिपूर्ण होते हैं ।* विचारपू्क 
विक्ेषण करने पर सहदर्यों की यह योग्यता वस्तुतः रमणोय “विश्ब-भावन! 
की योग्यता की ओर इंगित करती है । भरत मुनि ने सामाजिक या प्रेक्षक में 
कुशल, विद्र्ध, बुद्धिमान, प्रगएम ( असिनय चलते समय सभा में न घबदाने 
वाला ), जितश्रम आदि गुणों का होना आवश्यक माना है ।' सहददय के ये 
गुण भी उसकी बिम्व-प्राहिणी क्रमता का द्योतन करते हैं। ग्राहक या सहृदय 
में बिग्ब-भावन! की प्रक्रिया, मनोरंजन, आस्वादन ( मनोभावन ) खोर 
सूजन तीन सानस-क्रियाओं को सक्रिय बनाती है । प्रायः खसी ग्राहकों में 
आस्वादन और रजन की क्षमता नहीं होती। प्रायः अधिकांश आाहकों के 
लिए साहित्य प॒व॑ कछा की अनुभूति केवल मनोरंजन तक परिसीमित दीस्व 
पढ़ती है। वे अच्छा या बुरा कष्ट कर तुष्ट हो जाते हैं । किन्तु कुछ विशिष्ट, 
सम्भवतः भरत मुनि की विशेषताओं के अन्तर्गत जाने वाले सहृदयों में 
मनोरंजन से जधिक भआम्वादन तीब रहता है । बल्कि यह आस्वादन ही उनको 
साहित्य एवं कछा के युक्तिसंगत मुक्ष्य-बोधघ को ओर प्रवृत्त करता है। ऐसे 
सह्दयों को इम समीक्षक अथवा कलापारखी कहते हैं । तीसरी कोटि में वे 
सहदय आते हैं, जिनमें आस्वादुन और मूल्य-बोध से अधिक बव्युत्पत्ति या पुनः 
सूजन ( (7९४(ए९ #९[०"०0प्र०ां ० ) की क्षमता अधिक रहती है । ये वे 
कछाकार सहददय हैं जो कलास्वादन से उद्दीध्त होकर पुनः कला की सृष्टि करते 
हैं। स्रशा सहदय में करूाकृति के प्रति जो प्रतिक्रियाएं दीख पढ़ती हैं. उन्हें 
कतिपय रूर्पों में विभक्त किया जा सकता है। इस दृष्टि से सामाजिक 
पूयंकालिक लौकिक प्रत्यच् अनुमानादि के संस्कारों से सहकृत रहता है । 
कलाकृति का आस्वादन उप्के प्रातिभ ज्ञान को प्रेरित करता है भौर उसमें 
नवीन कलात्मक बिम्बों के स्फुरण की भी भपूर्व चमता ह्वोती है। अभिनव गुप्त 
ने यी तो श्सानुभूति के आश्रय सामाजिक को 'सहृदय-संस्कार-सचिव', 'हृद्य 
संवाद तनन्‍्मयी भचन सहकरिण! की संज्ञा प्रदान की है।? सथा सामाजिक 
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१, अभि- आ. १०६ । २. भ. भा. १, २० । 
३, अभि, भा. पृ, १९६ | 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में <८है 


द्वारा वस्‍्तु-बोध में 'रूवाति पंचकः गम की चर्चा की है।* जिसका सम्बन्ध 
मुख्यतः सहृदय या सामाजिक के तार्किक बोध से अधिक प्रतीत होता दै । 


सामाजिक और अवतार भक्त दोनों में एक विशेष समानता यह लछक्षित 
होती है कि सामाजिक जिस प्रकार “नट' में पात्र मूर्ति का ध्यान करता है, 
उसी प्रकार भक्त भी अपनी उपास्य-मूर्ति में भगवान का ध्यान करता है 
उसके समस्त जाचरणों एवं लीछाओं का भावन वह 'नट इव करत चरित 
विधि नाना? समझ कर करता है। इस प्रकार भक्त वह सहृदय व्यक्ति है, 
जो परमलाध्य के ऐन्विक भास्वादन के लिए कलाध्मक अनुभूति का आश्रय 
ग्रहण करता है। सहदय की दृष्टि से वस्तु अपने आप में सुखद या दुःखद 
नहीं है, अपितु सहदय व्यक्ति का अनुभव सुखद या वुः्खद होता है । महा 
द्वारा व्यक्त समस्त सस्ता आनन्दमय है। यदि आनन्दमय नहीं है तो कैसे 
टसने साधारणीभूत श्आश्रय के लिए आनन्द को व्यक्त किया है ? काव्य एवं 
नाटक के साथ संगीत की अनुभूति विश्वातीत आनन्दानुभूति है | अतः 
सहदय वही है जो काव्य एवं कलानुभूति के माध्यम से विश्वातीत छोफक 
में पहुँच जाता है। अभिनव गुप्त के मतानुसार जो अपने ऐटििक बन्धनों 
को छोड़कर विश्वातीत लोक में नहीं पहुँचता वह सद्ददय नहीं अहृदय है ।* 

१, अभि. भा. पृ. १९२ | 

मारतोय दर्शन में ख्याति पश्षक निम्न रूपों में प्रचलित रहे हैं :-- 

१. आख्याति-- इष्ट आत्मा भी विज्ञान रूप है | घट-पट आदि ज्ञान रूप हैं ! 

२. असत ख्याति--शस्य द्वी सारी नाना प्रतीतियों में भासित होता है । 

३. आख्याति बाद--सारे शान यथाथे ज्ञान ही हैं, कोई भी ज्ञान अम रूप नहीं 
दोता । जैसे शुक्ति-रजत शान में शुक्ति का ज्ञान ऐन्द्रिक प्रत्यक्ष-तब्रोष और 
उसके अथं-बोध दोनों के सन्निबेष से उत्पन्न होता है। उसे अम नहीं माना 
जा सकता | रजत--वह शुक्ति के रजत सद्ृश चाक चिक्‍य के द्वारा संस्कारो- 

' दोष से उत्पन्न होने के कारण स्मरणात्मक है | अत्तः वह अ्रम नहीं 
अपितु यथार्थ है । 

४. अन्यथा ख्यातिवाद--अमस्थल में शुक्ति को देख “रजत” की प्रतीति होती है । 
रजत का प्रतीति, बाजार में पहले देखे हुये पूव दृष्ट ज्ञान से रजत की आरोपित 
प्रतीति होती है । 

- अनिर्वेचनीय ख्यातिबाद--शुक्ति-रजत स्थल में तात्कालिक 'रजतः की उत्पत्ति 
होती है । उसकी स्थिति उतने ही काल तक रहती है जितने काल तक कि 
उसकी अतौति होती रहती है। इसी कारण शुक्ति रजत में प्रतीति होने बाछे 
रजत को प्रतिमासिक! कद्या जाता है| इसे दृष्टिन्सष्टियाद भी कहा जाता है। 

२. इन. एस्थे, प्‌. ५६२ | 


द्रा 
न 


<८२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


सध्यकारहीन अवतारबादी भक्त केवल भावुक और कवि सहृदय ही नहीं 
रहा है अपितु अपने इष्ट देवोपास्य की साधना के माध्यम से विश्वातीत नित्य 
उपास्य छोक में पहुँचनेवाला जीवनसुक्त सहृदय रहा है ।- 


आधुनिक मनोविज्ञान की दृष्टि से ग्राहक को अन्तमुंखी और वहिमुंसत्रो 
दो भागों में विभक्त क्रिया जा सकता है। सामान्य कलाल्म्बन वस्तु के होते 
हुए भी दोनों की रमणीयानुभूति किंचित्‌ भिन्न होती है। बहिसुंखी प्यक्ति 
अधिक सामाजिक होने के कारण निर्देवक्तिक अवस्था में भी साधारणीकृत 
सबेसों का भावन करता हुआ रसोह्दीपन या भावोन्मेष को प्रदर्शित करनेवाल्ही 
विविध प्रकार की सुद्राओं या भंग्रिमाओं का क्षधिक प्रयोग करता है। उसकी 
ग्राहकता सहज ग्रान्‍्ा होने के साथ-साथ सहज बिस्मृत भी होने की सम्भावना 
रखती है। इसके अतिरिक्त वहिमुंख्री व्यक्ति में रमणीय आलम्यन बिस्ब के 
उदात्तीकरण की सम्भावना भी यत्‌किंचित्‌ कम मात्रा में ही रहा करती है । 
वह आदर्श से अधिक वास्तविकता की ओर अधिक उन्मुख दीख पड़ता है 
तथा सैद्धान्तिकता की अपेक्षा कलात्मक व्यावद्दारिकता उसे कपेज्ञाकृत अधिक 
आक्ृष्ट कर पाती है । 


परन्तु अन्तमुंखी व्यक्ति में भावोद्रेक की मार्मिकता अधिक आस्मकेन्द्रित 
होती है। रमणीय बिम्ब का भेदन या ग्रहार उसके मर्म पर अधिक होता है । 
यों यह हादिकता किसी इन्द्रिय विशेष की संवेदनास्मक प्रक्रिया नहीं है; अपितु 
सूचमतः सर्वेन्द्रिय संधेगों के उत्तेजनास्मक प्रहार को सहने का एक सक्रिय 
कार्य-व्यापार है * अन्तमुग्दी व्यक्ति का रमणीय आलस्बन केवल उसके भाषन 
की सीमा सक ही सीमित नहीं रहता, अपितु वह अपनी समस्त दाशंनिक 
एवं भावास्सक जिज्ञासा और सर्वोत्म समर्पण के श्रल पर ( पिंड में अद्याण्ड 
दर्शन की तरह ), उस आलम्बन के माध्यम से एक पसे आलम्बन की 
परिकल्पना करता है, जिले हम उसकी मौलिक एवं भावाश्मक्र कृति 
कह सकते हैं। वह अपनी अलौकिक कृति की विज्वुता और ओऔदास्य पर स्वयं 
अपने को न्‍्यौछावर किया फरता है। अवतारवादी घारणा में यही शालम्बन 
बिम्ब “श्रद्धा विश्वास रूप' उसके उपास्य ईश्वर का होता है। जतः भक्त 
भी एक वह प्रबुद्ध सहदय है, जो अपनी उपास्य कृति का कला स्रष्टा सहदय 
की सरह सर्वाध्मना होकर सौन्दर्य-रस पान किया करता है । 


मनोवेजश्ञानिक दृष्टि से विचार करने वाले जाधुनिक चिन्‍्तकों ने ग्राहक 
के मन में होनेवाले बिम्ब-्प्रहण और पुनः नपु विग्य-निर्माण की चर्चा की है । 
इनके मतानुसार प्राहक के मन में गृहीत होने वाले नित्य स्वप्तावस्था के 


आधुनिक शान के आलोक में ८०३ 


चलछ-इश्यों की तरह यदलते रहते हैं, फकतः इन्हें भी स्वप्न तंत्र का पक स्वसूप 
साना जा सकता है ।* सभी बिम्बों में कभी विकृति, कभी प्रश्चेपण, घनीकरण, 
स्थानानतरण जआादि होते हैं जिसके फलस्वरूप बिस्तर प्रतीक कभी व्सिजित हो 
जाते हैं, फेलते हैं और कभी बिखर जाते हैं। इस तरह पुनः विस्थ-सृष्टि 
के पूर्व आराहक के मन में वे निरन्तर परिवर्तित अवस्थाओं में रहा करते हैं । 
यह समय है कि काव्य में प्रयुक्त होने वाले प्रतीक ( चरित, रूपक या प्रस्तुत 
घम्तु ) भाव और प्रभाव के दुरूद् पुंजों या समूहों की अभिव्यक्ति के एक्र 
मात्र साधन हैं। ये भपूर्तव हैं ओर जपनी अक्षय एवं स्थायी रमगीयता के बल 
पर भपना अस्तित्व रखते हैं । यद्यपि निश्चित रूप से यें किसी दूसरे धरातल 
पर अस्तित्व रखने वाले इतर सत्य की जोर इंगित करते हैं। फिर भी प्रतीकों 
की पद्धति इतनी दुरूद है कि हन्हें समझना कटिन सा होता जाता ह। 
जतः हम प्रतीक को आखिरी अर्थ में खमझने के लिए हम प्रकार बाध्य हो 
जाते हैं कि 'प्रतीकः स्ववमेव चिन्तन का पक मात्र छक्षय रह जाता है। 
अवतारबादी भक्त के लिए उपास्य प्रतीक रूढ़ एवं साम्प्रदायिक होता हुआ 
भी समस्त ईश्वरीय विभुता का अभिकेन्श्रित रूप है। वह प्रतीक इष्टदेव को 
अपने व्यक्तिगत ईश्वर का प्रत्यक्ष पतिनिधि मानता है। रस्किन के मतानुसार 
सानव सक्रियता का प्रत्येक रूप उसकी विशेष योग्यता के साथ मन के किसी 
विशेष अंग से स्फूर्त नहीं होता है, अपितु वद्द ब्यक्ति के समस्त स्वभाव से सम्बद्ध 
है। इसी से न तो करा मन के किसी विशेष अंग ( रमणीय क्षमता ) की 
देन है और न नेतिकता क्विसी विशेष क्षमता की उपज। अतः 'कछा' भी 
मनुष्य के समम्त स्वभाव की अभिव्यक्ति है जिसे कांशिक आस्वाद या विशेष 
रमणीय ग्राहकता के द्वारा युक्तिसंगत नहीं सिद्ध किया जा सकता। 
अच्तारबादी भक्त भी अपने उपास्य ईश्वर-प्रत्रीक का केवल आस्वादन नहीं 
करता, अपितु वह सर्वेन्द्रिय भाव से, उसके एक-एक कण के लिए तरसने 
वाछा चातक है, हंग्रित मात्र पर नाचने बारा मयूर है। और अपनी भावासक्ति 
की उज्डवलता प्रमाणित करने वाला हंस है । 


रमणीय आदशेवाद 


क्रोचे के अनुसार यथार्थ और आदर्श की तीन शक्तियाँ सत्य, शिव और 
सुन्दर इन सीन प्रत्ययों से उच्चतर स्थितियों में समानान्तर प्रतीत होती हैं। 
सौन्दर्य न तो केघल जागतिक सश्य है न केवकछ यथार्थ, अपितु दोनों की पूर्ण- 








१. शम. शक्स, पृ. १२३, १२६। २. श्म, एक्स, पृ. १६३ । 
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अभिव्यंजना है । सौन्दर्य का अस्तित्व तब होता है, जब॒ सत्य घारणा की 
इृष्टि से हृतना पर्याप्र हो, कि बाद का शिव, असीम से ससीम में प्रविष्ट होकर 
सूर्त रूप में स्वतः हमारी चिम्तना में उपस्थित हो जाय । धारणा के प्रकट 
होते ही सत्य सचमुच प्रस्यय के सहश और सम्कतच्च हो जाता है, जिसमें 
समष्टि और व्यष्टि अपना चरम तादात्म्य स्थापित कर छेते हैं ।* बौद्धिक रूप 
अपनी बौद्धिकता को सुरक्षित रखते हुए, एक ही समय में प्रत्यक्ष और 
ऐन्द्रिक द्वो जाता है 
भारतीय साहित्य में जिसे पूर्णावतार कहा गया है वह सीन्दय-शास्त्र की 
भाषा सें रमणोय आवदश्वाद के अनुरूप है' । मनुष्य अपनी इन्द्रियों के 
माध्यम से जिस सौन्दर्य का साज्ञात्कार करता है, वह सोन्द््य ऐन्द्रिक सीमाओं 
में सीमित और अपूर्ण है | परन्तु भाव, विचार या ध्रत्यय के साध्यस से जिस 
सौन्दर्य का दर्शन करता है, उसे दम पूर्ण या भादर्श सौन्दर्य कह सकते हैं । 
आदर्श और पूर्ण से मेरा तास्पय है कि आदर्श ही पूर्ण होता है भोर एूर्ण 
आदुश । दोनों में अविनाभाव सम्बन्ध है । 
काँट ने प्रत्ययगत सौन्दर्य पर पृष्कल मात्रा में विचार भ्रस्तुत किया है । 
उसकी दृष्टि में अत्यधिक निर्भर और सब से कम उन्समुक्त सौन्दय ही है, जो 
आदर्श होने की चमता रखता है । आदर्शो सौन्दर्य न तो निम्नक्नोटि के वस्तु- 
निष्ठ सौन्दय्य में है न उन्म्रक्त मध्यवर्ती सौन्दर्य में । आदर्श का निर्धारण 
आलग्बन वस्तु के सांकक्प्य द्वारा ही सम्भव है। परिकल्पना द्वारा स्वरूपित 
वस्तुगत सांकरुप्य, सौन्दर्य से बाहर की चीज हैं; क्योंकि विशुद्ध आस्वाद के 
मूल्य पर उसका मुल्यांकन नहीं किया जा सकता; अवितु केवछ एक ही मार्ग 
से हो सकता है, जो अंदतः चुद्धिप्राह्व है। इसी क्रम में वह आदर्श की 
परिभाषा देते हुए कहता है कि 'आादु्श या प्रत्ययगत सौन्दर्य का तारफप्य॑ उस 
विशेष सत्ता की कहपना या उपस्थापन से है, जो तार्किक भारषों के छिए पर्याप्त 
दो ।) इस प्रकार भादश के दो तत्व हो जाते हैं--पदला तो वद्द भज्ञात प्रकार 
का या स्वयं प्रकाश ज्ञान की प्रकृति की तरह का, जो सभी मानव जातियों 
और आणियों में है। ऐसे प्रकार स्वयं चालहित करपना की क्रिया के द्वारा 
उपस्थित होते हैं, जो प्रायः सहसों व्यक्तियों के देग्ले जाने के याद भाकृतियों 
के औसत रूप में मन में आ जाते हैं । यह क्रिया प्रकाद-बिम्यों के परस्पर 
प्रतिबिग्बन वी तुझना में उदाह्त की जा सकती है; जो श्री ढास्टन के 
साधारणीकृत फोटो-चित्रों की पद्धति की ओर संकेत करती है। कांद के 





१. एस्थे, प्‌. २५४ । २. सेन्स. बी. ए' १४ । ३, ही. एस्थे. पृ, २७१ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८८४ 


मतालुसार अस्येक पशुओं की नस्छ और प्रत्येक मानव ज्ञाति हस प्रकार के 
ओऔशत विम्ब', और रूप का निर्माण करने की क्षमता रखती है, जो उस 
बर्ग के सामान्य औसत विचारों का संमूर्तित रूप तो है, साथ ही वह समस्त 
आति की सौन्दर्य-चेतना को जाधथार शिका भी है।' यश्यपि इस औसत 
प्रकार! के निर्माण में मध्यम वर्सीय मस्तिष्क का योग होने के कारण, इसे 
आदर्श सौन्दर्य की पृष्ठभूमि साश्र का निर्माण ही कहा जा सकता है । 

इसोसे थआदर्श सौरदर्य प्लीमित अर्थों में इससे परे साना गया, जो 
अक्पर मानव जाति विशेष में ही ग्राह्म एवं छोकप्रिय रद्दा है। काँट ने इस 
जातीय सौन्दय को मांसछ और मनुष्य-रूप के द्वारा व्यक्त माना है। अर्थात्‌ 
यह जातीय आदहा सौन्द्य “मनुष्य रूप में सशरीर आविर्भाव के द्वारा 
सैतिक आचरणों एवं व्यवहारों की अभिव्यक्ति या रहस्योद्धाटन में निहित है ।!* 
भारतीय अवतारवादी सौन्दर्य केवल शरह्य को दिव्य छुबि को ही नहीं संमूर्तित 
करता अपितु भारतीय चेतना के विकार में विभिन्न युगों में विभिश्न जातियों 
द्वारा निर्मित सांस्कृतिक सौन्दर्य का भी प्रतिनिधिर्व करता है। परशुराम, 
राम, कृष्ण, बुद्ध इत्यादि व्यक्ति से अधिक जातीय, वर्गीय या राष्ट्रीय 
आवरण सॉँन्द्य के प्रतीक हैं। इनके सौन्द्य को सांस्कृतिक घरातक पर 
उपस्थापित करने वाली अवतारबादी अ्रक्रिया इनके सौन्दर्य वेशिष्ट्य को सर्वदा 
सामाजिक एवं छोक-कछपना के जाघार पर प्रस्तुत करने की चेष्टा करती रही 
है । इसीसे इनके प्रत्यक्र आचरण, ब्यवहार, शील, शक्ति, आदि में सांस्कृतिक 
अभिरुचि की झलक मिलती है । बुद्ध की साधना, कृष्ण की भोगवादिता और 
राम की मर्यादाशीलता ये सभी जातीय या सांस्कृतिक आदर्श के ही सौन्दर्य 
प्रतीक हैं । इस कल्‍्पना के बिना साध्यवस्तु सावभौमिक और सापेक्ष आनन्द 
नहीं दे सकती; जैसा कि प्रायः परम्पराप्रस्त रूढ़ियद्धू आनन्द या रस के 
'विशुद्ध' में माना लाता है। सामाजिक श्रयोग में जिस आादर्श सौन्दर्य को 
विशुद्र सौन्दय कहा जाता है, वह वस्तुतः परम्परागत राष्ट्रीय या पर्गीय 
सौन्दय का प्रतोक रूढ़ सौन्दर्य ही है। अतः सौन्द्याभिव्यक्ति के ज्ेश्र में 
आदर्श सौन्दर्य एक बहुत बढ़ी आान्ति का भी झोतन कराता है। या 
कलाकार के छिए आदर्श सौन्दय एक बहुत बड़ी समस्या है, क्योंकि प्रायः 
आदर्श सौन्दर्य के निर्माण के लिए उसे चिशुद्ध तकसंणत भावों भौर अध्यन्त 
उच्च करपना की आवश्यकता पढ़ती है। प्राचीन काछ से लेकर अब तक 
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भ्रायः जिस प्रकार के सानक का निर्धारण हुआ, अन्ततोगत्यथा उसने स्पष्ट ही 
मनुष्य की धारणा-मू्ति को आस्मसात्‌ किया है। इससे छगता है कि 
इस कोटि के मानक द्वारा सृल्यांकन कभी भी विशुद्धतः सौन्दर्यपरक नहीं 
माना जा सकता क्योंकि सौन्दर्य के आदर्शालुसार सौन्दर्य का मूल्य केवल 
रुचि के मूल्पांकन में निहित नहीं है। ऐसे आदर्श की तुला पर निर्णीत 
सौन्दर्य निर्भर सौन्दर्य से मुक्त नहीं है। यह सौन्दर्य उस वस्तुनिष्ठता पर 
आधारित है, जिसका विशिष्ट सम्बन्ध नेतिक मूल्यों से रहा है। इसकी अपेक्षा 
गहन रहंस्थानुभति से संव्रल्ित आात्मिक शक्ति का ब्येजक सौन्दर्य अधिक 
उन्मुक्त और स्वतंत्र है । 

आदर्श सौन्दय के विचारों की दृष्टि में सौन्दर्य सभ्य ह्वी नहीं अपितु 
आदर्श की अभिव्यक्ति है। वह दिव्य पूर्णता का प्रतीक और शिव ( /000 ) 
का संवेदुनास्मक, व्यक्त रूप है ।* किन्तु आधुनिक सौन्दय-शाखत्री ऐसे विचार्रो 
में परम्परागत आदर की ही झलक पाते हैं। फिर भी सौन्दय-विधान की 
अधुनातन विचार्घारा के होते हुए भी परम्परागत विचार-घारा में विशेष 
कर आदु्श की दृष्टि से एक पुसा सर्वकालिक सत्य निहित है, जिसकी नितान्त 
उपेक्षा समीचीन नहीं जान पढ़ती । उनमें भी कुछ ऐसा युग-सत्य छिपा 
रहता है, जिसे नया युग भी नए परिवेश में व्यक्त कर सकता है । इस दृष्टि से 
नवष्लेटोवादी 'विंकिलमेन' के दृष्टिकोण को ले सकते हैं। उसके मतानुसार आदर्श 
के घरातछ पर परम सौन्दर्य निहित है। किसी भी उद्धतम वस्तु से सौन्दर्य 
की तुलना नहीं हो सकती । जारातिक ज्ञान का स्पष्ट क्वान प्रत्यक्षतः कसम्मच 
है और इस कठिनाई में यही प्रत्यभिज्ञान समीचीन जान पड़ता है कि चरम 
सौन्दर्य” ईश्वर में निद्चित है। मानव सौन्दर्य की कहपना भी अपनी चरम 
सीमा पर तब पहुँच जाती है, जब उसे परम सत्ता के परिवेश में देवा जाता है, 
जो वस्तुगत सौन्द्य से अपनी एकता और अविभाज्यता के चलते स्वतः प्रथक 
हो जाती है। आगे चलकर काट ने सम्भवतः इस कोटि की बिचारणा को 
दूसरे ढंग से व्यक्त किया है। उसके मताचुसार सत्य तार्किक और रमणीय 
दो अकार का है ।* क्योंकि रमणीय सत्य सर्वदा तार्किक सत्य नहीं हो सकता। 
सूर्य का समुद्व में दूबना रसमणीय सौन्दर्यपरक सत्य दै, किन्तु तार्किक दृष्टि से 
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मिथ्या है | उली प्रकार ब्रह्म का लाविर्भाव था प्राकत्थ भी रमणीय था सौन्दर्य- 
परक सध्य दे । 
अवतार-सौन्दर्य ससीम में असोम का दर्शन है 

परम सौन्दय यदि परम सत्ता की अभिव्यक्ति है, तो जवतार उस अनन्त, 
अब्यय और जसीम का ससीस रूप है । डा० दास गुप्त ने आइडिया! का 
स्पष्टीकरण करते हुए बताया है कि “किसी भी वस्तु का बहुत्व उसकी बाह्य 
दिला है, उसका एकत्व उसकी अन्तर्दिशा । बहुत्व का एकत्व के माध्यम से 
प्रकाश ही “आइडिया! कहलाता है । किसी वस्तु का अवयव-अवयची के रूप में 
प्रकाश ही उसका स्वरूप या आइडिया कहलाता है। अवयव-अंश उसकी 
थाह्मा दिशा है, अवयवोी उसकी अन्तर्दिशा ! अवयव-अवयवी के श्री से होने 
बाला उसका प्रकाश ही उसका स्वरूप है। उसके बहुत्व का उसके एुकल्व 
के साध्यम से होनेवाला प्रकाश ही उसका आइडिया! है।* निश्चय ही 
छा० दास गुप्त ने 'बहुत्व' ओर “एकरव! के द्वारा श्मोम को ससोम अभिव्यक्ति 
को ही चरितार्थ किया है । 

यों किसी तकना के द्वारा सत्य का आनन्द लेते समय विचारणा के साथ 
भावना एक सी नहों रहती । विचार करते समय भावना का बहिष्कार और 
सावना करते समय विचारणा का बहिष्कार दो प्रकार की असंगतियों की 
ओर प्रश्ृत्त करती है । वस्तुतः विश्लेषक या तार्किक इससे बढ़कर और कोई 
प्रमाण नहीं दे सकते कि सम्पूर्ण मानवता में यह विशुद्ध तक॑ अनुभूत होने 
योग्य है या उसकी णपेत्षा यह कि ऐसा होने के लिए थट्टी उसकी पूर्ण 
निरपेक्ष विधि है । किन्तु जेसा कि सौन्दर्य या रमणीय एकता के आस्थादन 
में घस्तु का रूप के साथ और ग्राहकता का सक्रियता के साथ यथाथ संगम 
और अन्तरभेदन होता है; यही तथ्य दो प्रकृतियों की अनुकूछता या उपयुक्तता 
तथा ससोम में असीम की जनुभूति और इस प्रकार भरयन्त उदात्त मानकता 
की संम्मायना को प्रदर्शित करता है । अतः आदर्श सौन्दर्य की विशेषता 
है असीम और अनन्त का ससीम में दर्शन । सौस्दर्यन्भावना द्वारा जितने भी 
बिग्ब ग्रहोत होते हैं, वह ( भावना ) अपने भाबोद्दीपन के द्वारा कक्षी उनका 
कल्पनात्मक विस्तारण करती है € राम ही बक्य है ) जिसके परिणाम स्वरूप 
ससीम भी क्षतीम दृष्टिगत होने छगता है। कभी सौन्दर्य-भावना भावोद्दीपन 
को अभिकेन्दित कर कश्पनास्मक आाकुंचन के ह्वारा असीस को ही आकुंचित 
कर संसीम में पेठा देती हे ( ब्रह्म राम ही है ), उस समय सोन्दर्य-भावना 
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के चलते पस्तु के वास्तविक बस्तुश्व का स्रावना के वस्तुश्व में परिवर्तन हो 
हो जाता है। काट की दृष्टि में अनुभवास्मक आत्म-चेतना सर्वातीत आश्म- 
चेतना द्वारा स्वयं अनुकूलित होती हे, जब कि आत्म-चेतना कौर बस्तु-चेतना 
एक दूसरे को अनुकूलित करते हैं। इसका कारण यह है कि आस्म-बोच की 
एकता सर्वातिशय है। सर्वासीत आरमा का अपना कोई उपादान नहीं है, 
जिसके द्वारा वह स्वयं को जान सके । इसमें केवछ एक ही पहचान है "में! 
मैं हूँ। यह केवल वह रूप है, जिसके द्वारा वे उपादान जो कभी भी जारमा 
के स्रष्टा नहीं रहे हैं, तो भी आर्मा के विष्रय-रूप में प्रतीत होते हैं ।' 
कुछ चिंतकों के अनुसार प्रत्येक रमणीय उत्पत्ति दो क्रियाओं के अनियायत्तः 
अनन्त पार्थक्य से आरम्भ होती है। हनमें स्वतंत्र चेतना और प्राकृतिक 
अचेतन का कॉट द्वारा भी उद्येख हुआ है। ये समस्त उत्पत्तियों में पृथक 
की जाती रही हैं । डिस्तु चूँकि ये दोनों क्रियायें, संयुक्त प्रतीत होने बाली 
उत्पत्ति में उपस्थापित की जाने वाली हैं, जो ( उत्पत्ति ) असीम को ससीम 
रूप में अस्तुत करती है। इस आधार पर शेलिग ससीम रूप में ध्यक्त असीम 
को ही सौन्दय्य मानता है।' परमसत्ता वादियों की दृष्टि में 'परमसत्ता चेतना 
के रूप में अस्तित्व नहीं रखती; केवछ मानव जाति, प्रत्यय जौर भाव-प्रतिमाएं 
ही वे विशिष्ट रूप हैं, जिनमें रमणीय प्रस्यक्ष-योघ के स्तर पर इसका प्राकव्य 
द्वोता है ।) 


सीन्दय-शाख्त्रियों ने प्राचीन और अर्वाश्चीन दर्शन का अन्तर बतलछातसे 
हुए यह स्पष्ट किया है कि प्राचीन के सम्बन्ध में एक सत्य तो निविधाद है 
कि बह प्राचीन के पू्७ आ गया था। इसीसे उसकी तुलना में अधघुनातन 
कभी सहज नहीं रहा क्योंकि ऐतिहासिक युगोन्‍्म्रेष के थपेड़े इसको सबसे 
सखधिक खामे पढ़े । आधुनिक विचारणा में विकश्प और विरोध भरे पड़े हैं । 
समस्त प्राचीन पुराण अनादि सत्य को बहुदेववादी या यकेश्वरवादी उपास्य 
के ससीस रूपों में प्यक्त करते रहे हैं ! यों किसी भी अनन्त, असीम या 
व्यापक तथा अमूर्त और आदर्श सौन्दर्य की अभिष्यक्ति ससीम या पन्‍न्द्रिक 
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रूप के द्वारा हो सम्भव है। घारणारात सौन्दर्य भी किसो न किसी घारणा- 
विश्य या शालस्यन बिस्तर के हो माध्यम से साकार हो सकता है। इस दृष्टि 
से प्राचीन और अर्वायोन में कोई तास्विक अन्तर नहीं प्रतीत होता । क्योंकि 
प्राचीन साहित्य में जिन दिव्य, विश्रु और अनादि शक्तियों का प्रतीकीकरण 
पेन्विक रूऐो में होता रहा था, उनका परिद्योतक असीम या आदर्श भी 
सूसीम या ऐन्द्रिक रूप में गरहीत होकर ही हमारी भावना ओर विचारणा 
का उपजीब्ध दो सक्रता है। इसी से प्राचीन इतिहास दिव्य को एक शाश्वत 
रूप में विज्ञापित नहीं करता, अपितु एक ऐसे ऐतिहालिक व्यक्तित्व ( अचततारों 
की तरह ) के रूप में प्रस्तुम करता है, जिनका सम्बन्ध जगत के साथ 
ऐन्द्रिक_ न होकर आदर्श प्रतीत होता है ।* यों अघुनातन सौन्दर्य भी ससीम 
को ससीम प्रतीक के ही माध्यम से व्यक्त करता है, किन्तु ससीम प्रतीक 
मात्र के रूप में वे असीमता और ससीमता दोनों से कुछ स्थान-च्युत जेंसे 
विदित होते हैं । 
मानव-सोन्दर्य प्रत्यय या भाव का अवतार 

हेगेर मानव-रूप के सौन्दर्य को एक मात्र प्रत्यय या साव का पर्याप्त अवतार 
मानता है ।* उसके सतानुसार कला में सौन्दर्य का प्रत्यय वद्द प्रत्यय नहीं है, 
जिस प्रकार का सम्बन्ध परम प्रध्यय का ज्ञान-मीमांसा की ताकिक निष्पत्ति से 
रहता है। प्रस्युत यह प्रत्यय सौन्दय की वास्तविकता से निर्मित भूत रूप में 
विकसित होता है और उस वास्तविकता में उसका सास्कालिक और पर्याप्त 
ऐक्य के साथ प्रवेश हो जाता है। जहाँ तक प्रत्यय का प्रश्न है, यद्यपि वह 
अनिवायं तः और यथार्थशः सस्य है, फिर भी यह सत्य उस सामान्यता में 
निहित है, जिसने किसी छच्यय का आकार नहीं घारण किया है, बल्कि कला 
में सौन्दर्य का प्रत्यय पुनः बह प्रस्यय है, जो विशेष निर्धारित सार तस्व के 
रूप में वेयक्तिक सत्य बन सका हो और साथ ही उस सत्य के पेयर्िक 
स्वरूप में भी अनिवायंतः स्वरूपित ट्वोकर प्रत्यथ को रहस्योद्धाटित कर 
सकता हो ।? इस प्रकार सौन्दर्य जेसा कि उसके ताश्पय से स्वयं स्पष्ट है, एक 
प्रत्यय है । यह ध्यान रखना चाहिए कि यह प्रस्यय चेतना को अभिखूचित 
नहीं करता, यद्यपि जीवन ओर चेतना दोनों उसके अभिष्यक्तिगत रूपों 
में से माने जाते हैं, फिर सी इस प्रत्यय का सम्बन्ध क्रमबद्ध एकता के रूप 
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में मूतत सृष्टि, प्रक्रिया से है। अपने इस तादास्म्य के द्वारा सौन्दर्य तत्काल 
सत्य से पृथक किया जा सकता है, जो विचार के लिए एक प्रत्यय है, किन्तु 
साथ ही वह सौन्दर्य का और उससे भिन्न उसके रूप के साथ एक सदृश 
सत्व है।* हेगेल के अनुसार 'प्रत्यय” की अभिव्यक्ति केवक सोन्दर्यपरक 
आकाश तक ही सीमित नहीं है अपितु उसकी क्षभिव्यक्ति ऐतिहासिक रूर्पो 
और कलात्मक रूपों में भी होती रही दे ।' भारतीय विचारकों में ढा० दासगुप्त 
कराकारों के मन में कछा-निर्मिति के पूर्व अमृत भादर्श का अस्तित्व मानते 
है....कलाकार जिसकी अभिव्यक्ति मृत रूप में करता हेँ। जब तक उसका 
मन उस आदर्श के अनुरूप नहीं हल ज्ञाता, तथ तक उसकी चेष्टा शाम्त 
नहीं होती । भादर्श के अनुरूप चित्र बनते ही जब वहिमूर्ति क घाथ भनन्‍्तमूति 
की एकता स्थापित हो जाती है सभी इस प्रयत्-सिद्धि के रूप में सौन्दय्य- 
सृष्टि तथा सौन्दुय की उपलब्धि का आनन्द प्रकट होता है ।* हेगेल ने समस्त 
जादर्शों को आविभूत सौन्दय के जन्‍्तगंत अहण किया है । 


हेगेल और अभिनवगुप्त दोनों मानते हैं कि कला का चरम आदर्श रूप 
या आकार में दिव्य ( 3»07:४6 ) को उपस्थित करना है ।" यह छूचय 
क्षततारवादोी आदर्श के अत्यन्त निकट प्रतीत होता है । हेगेल ने तो बढ़े 
विस्तृत पेसाने पर इस विचारणा का स्पष्टीकरण करते हुए बताया दे कि 
परमात्मा सानव-मस्तिष्क में तीन रूपों में गृहदीत होता रहा है--कला, धर्म 
और दर्शन; जिनमें कछा भीर धम में उसका सम्बन्ध सर्सीमता से रहता है । 
क्योंकि कला में परस का खाज्ञात्कार पुरनिद्रिक साध्यम के द्वारा होता है और 
धर्म उसका साझातकार भावों के द्वारा करता है। केवल दर्शन ही एक पेसा 
विषय है, जिसमें वह हर्द्रिय और भाव से परे होकर चितन के द्वारा ज्ञात 
होता है। कला परम आरमा की चह अवरथा है, जिसमें वह दाद्यानिक भाव 
में उसकी वास्तविक असीमता के साथ साक्षारकार की झोर अग्मसतर द्वोसी है । 
यह मानव-मस्तिष्क का वह रूप है जहाँ ज्लञाता और शेय में तादाप्म्य 
स्थापित हो ज्ञाता है, जहाँ आसत्मनिष्टता और वस्तुनिष्ठता का पाथक्य 
मिट जाता है । 

डिन्सु सौन्द्य वह परम सत्ता है, जो पुन्द्रिक विश्व के परदे में चमकती 
डै। वह परम सत्ता ही है जो वास्तविक वस्तु में और उसके माध्यम से 
इन्द्रियों के द्वारा उपस्थित होकर जानी जातो है--विशेषकर भवन, मूर्ति, 
चित्र, संगीत या काब्य में गृहदीत किसी ऐन्द्रिक वस्तु क सानस-विश्य द्वारा 
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उसका परिझ्ञान होता है। हससे यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता है कि वह 
संवेदनशीऊर वस्तु जिसके द्वारा परम प्रकादित होता है--वह सुन्दर है । 
केयल ऐन्द्रिक यस्तु सुन्दर नहीं है, बत्कि वह तभा सुन्दर है, जब उसमें 
परम सत्ता आभासित होती है । अतएव सोन्दय जादर्श दे क्योंकि हन्द्रिय द्वारा 
गृहीत या प्रयोधित एक प्रत्यय ( परम ) के अतिरिक्त कुछ नहीं है। यहां 
प्रतययव विशुद्ध प्रत्यय न होकर संवेदनात्मक बोध क द्वारा गृहीत भ्रस्यय का एक 
विशिष्ट रूप है । जब कि कला पेनिद्रक रूप में साकार परम आर्सा का मूत 
चिन्तन ऑर मानसिक चित्र है । 


अयतारत्व परम ब्रह्म की अभिव्यक्ति की एक कला है 


हेगेल 'रमणीयता! को ऐन्द्रिक संवेदन या सौन्दर्य का विज्ञान ही नहीं 
अपितु उसे छल्ित कलाओं का दर्शान भी मानता है। उसकी विचित्रता यह 
है कि वह अन्य सोन्दर्यवादियों के विपरीत प्रकृति को सौन्दर्य के अनन्‍्य चेश्र 
से फ्थक कर देता है। उसकी दृष्टि में प्रकृति के सौन्दर्य की अपेक्षा कला 
का सौन्दय अधिक उच्चतर है । उसकी चर्चा के अन्तर्गत निर्विकल्प 
( 77760]80ए ), सविकश्प ( 760]90ए ) था सब्रिकर्पास्समक निर्विकक्प 
( पाशए्ञागड्र ०" 7९१७०ए ॥ ६0 76080ए ) इन तीनों पर्दों में 
क्रमशः प्रस्पेक पद परम ब्रह्म के ब्यक्त रूप की उच्चतर अवस्थार्थो का 
प्रतिनिधित्व करता है | इस क्रम में प्रवृत्ति भर दृश्य जगत्‌ भात्मा और उसके 
सूजन से निश्चतर हैं। इसलिए आध्यात्मिक सीन्दयय प्राकृतिक सौन्दर्य से उच्च 
है| चूँकि उसका सम्बन्ध मद्त्तर सौन्दय से हे, इसलिए वह प्राकृतिक सोन्द्य 
को बहिप्कृत करता है ।' कछा का बाद्टा और क्रणशीक पक्त गोण है। या 
कलाक़ति बस्तुतः वही है जो मानब्र आत्मा से उद्धूव होती है और वेली ही 
आप्मवत्‌ बनी रहती है। कला अपनी विशिष्ट महत्ताके द्वारा, क्रात्मिक सूरुयों 
के रूप में केबल एक छोटी सी घटना, एक व्यक्तिगत चरित्रया एक कार्ये- 
ब्यापार की चरम सीमा में, एक पेसी शक्तिशालिनी मभिरुचि का निर्माण 
करती है, जेसो शुद्धता और स्पष्टता विशुद्ध प्रकृति की चना के छोष्र से सम्भव 
नहीं | हेगेल ईश्वर द्वारा निर्मित प्रकृति और मनुष्य द्वारा निर्मित कला 
जैसे कथन की आलोचना करता है, क्योंकि ऐसा सोचना बहुत असंगत है 
कि ईश्वर केवल भ्रकृति में ही कायरत रहता दे और मनुष्य के द्वारा कार्य 


नहीं करता । 
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इसके विपरीत सत्य तो यह है कि ईश्वर था कुच कछाकृति की रचना 
में ही सक्रिय रहता है, जो अन्य की अपेक्षा उसकी छनिवारय प्रकृति के 
बिल्कुक समीप है । और स्वाभाविक प्रक्रिया में गृहीत है। इस प्रकार 
मनुष्य में केवल ईश्वर है ही नहीं, बल्कि उसके रूप में भी वह सक्रिय है । 
प्रकृति के कार्य की अपेक्षा सानव-रूप में भी वह सक्रिय ही है तथा 
प्रकृति के कार्य को छपेज्या मानव-रूप में श्व्िक सत्य और स्वाभाविक 
है। ईश्वर आत्म-स्वरूप है और वह केवल मनुष्य में ही आाश्सिक रूप में स्वतः 
आविर्भत होता है ।* वह अपनी सक्रियता से भिश्च है, जिसमें उसका प्रस्तुत 
छादर्श व्यक्त होता है। कला जादर्श है और ईश्वर यथार्थ की छपेक्षा जधिक- 
स्पष्ट रूप में आदर्श को प्रकट करता है। कछा का प्राकट्य ससीम सन के 
माध्यम से होता है, जो आत्म-चेतन्‍्य तो है ही, वह प्रकृति के उपचेतन 
संवेदनास्मक माध्यम की अपेक्षा महत्तर मात्रा में दिव्य स्वभाव से युक्त है ' 

हेगेल की दृष्टि में पेन्द्रिक यथाथे और ससीमता से उन्मुक्त मन अतीन्द्रिय 
घरासल पर स्वयं अपने ही उपादानों की राज्षि से ललित कला-कृति का 
निर्माण करता है । यह कलात्सक प्रातिभज्नान का धरातल है। कलास्मक 
अनुभूति का यह उपादान प्रकृति से नहीं अपितु मस्तिष्क के आन्तरिक स्रोतों 
से आता है । 


यों कला की सामान्य विशेषता उसझही प्रतीति है, किन्तु हससे कला को 
हेय नहीं कद्दा जा सकता है। क्योंकि सत्य या वास्तविकता जब तक्र प्रतात 
न हो तब तक समय नहीं है । यह प्रतीति का साध्यम हे, जहाँ कला अपनी 
रचना को निश्चित अस्तित्व प्रदान करती है। अतपुव अनुभवारसक विश्व के 
रूपों की णजपेक्षा, कला के रूपों में मध्य की श्रेष्ठर अभिव्यक्ति होती है । 
क्योंकि हमारा अनुभव अनुभवाश्मक विश्व के उन रूपों से जो अनेक धान्मनिष्ठ . 
और वस्तुनिष्ठ क्थवः वास्तविक या यथार्थ तथ्यों से अनुकूलित हैं, जो 
उनका वास्तविक साज्ञात्कार नहीं होने देते । किन्तु वह अनुभूति जो कछा 
के रूपों से उद्दीत है, अनुकूलन से परे हैं। कलानुभूति में वास्तविकता को 
अनुकूलन के द्वारा गुहल्य नहीं बनाया जा सकता, अतः वह स्पष्टसः प्रकट होती 
है। ऐन्द्रिक प्रतीति वाली वस्तुओं की तुलना में, कछास्मक रूपों में एक छाम 
यह दे कि वे अपने ही गुणों ह्वारा, अपने इतर दिल्लारओं में इंगिन करते हैं, 
शायद वे आध्यात्मिकता की जोर संकत करते हैं, जो घारणात्मक मन में विम्थ- 
सृष्टि करती है । हेगेल की दृष्टि में विषय में दोष होने से ही कछा-रूपों में भी 


जलन 3-33 न++ 








१. कम्प. एस्थ. पृ. ३९७ । 


आधुनिक शान के आलोक में ८९३ 


दोष होता है । इस तथ्य को सिद्ध करने के लिए वह चोनो, भारतीय और मिश्री 
कछा का उदाहरण छेता है । उसकी दृष्टि में चोनी, भारतीय और मिश्री अपने 
देवताओं और मूर्तियों के कलाध्मक रूपों में, रूपों से परे किसी रूपहीन अवस्था 
तक नहीं जा पाते या दूषित और मिथ्या रूपों के वस्तुस्थितित्व से परे नहीं 
पहुँच पाते हैं; इसो पे उपयुक्त सौन्दर्य को उपछब्ध करने में असफल रहे थे । 
साथ ही उनऊे पौराणिक बिचार तथा उनकी कछाओं के विषय ओर उनमे 
चिन्तन स्वतः भनिश्चित थे । दोष-पूर्ण निधरिण से युक्त होने के कारण उनके 
कला-विषयों में परम ससा को ग्रहण नहीं किया जा सकता था ।" सम्भवतः 
भारतीय णवतारबादी प्रवृत्तियों की भोर समुचित दृष्टि न जाने के कारण ही 
हेंगेल को ऐसा भ्रम हो गया था । जब कि भारतीय कछा-मूर्तियों की यह 
विशेषता रही है, कि सदेव उनका एक व्यावहारिक और सेंद्धान्तिक रूप रहा 
है। ब्यावद्टारिक स्तर पर वे जाम जनता के साध्य उपयोगितावादी देव-उपास्य 
रहे हैं ओर सेद्धान्तिक स्तर पर वे सदा किसी न किसी प्रकार की विचार-घारा 
से आवबद्ध परम सत्ता की ओर इंगित करते रहे हैं । 


कलाकृति का सौन्दर्य और आदरे 


कछा के स्वच्छुन्द वर्गीकरण के सम्बन्ध में विचार करते हुए देगेल ने 
स्व॒रछन्दताबादी कछा को यथातथ्य सौन्दर्य का जोन माना है। इस विश्व 
का उपादान सौन्दर्य या वास्तविक सौन्दर्य है; ढिन्‍्तु बहुत निकट से देखने 
पर बह मूर्त आकार में स्वयं आत्मशक्ति है अथवा आदह्य, परम मस्तिष्क 
था स्वयं सस्य है ।* इस प्रकार वह बाड़ा सौन्दर्सपरक उपादानों में एक 
आम्तमुख्यी आश्मगत परम सौन्दय्य का दर्शन करता है, जो कलात्मक सौन्दर्य 
में भी अभीष्ट है। यह वह चेन्न दे, जहाँ दिव्य, कलात्मक ढंग से प्रत्यक्ष-बोघ 
और भाव-बोध में उपस्थित होकर, समस्त विश्व की कछा का केन्द्र बन 
जाता है। यह निराधार, स्पतंत्र और उन्मुक्त वह दिस्प मूर्ति है, जिसने बाझ 
नरवों के आकार और माध्यम को पूर्ण रूप से प्रहण कर लिया है, और केवल 
अपनी अभिव्यक्ति के साधन-रूप में इन्हें जावरण की तरह घारण करता है । 
तो भी, यो सौस्दय इस क्षेत्र में वस्तुनिष्ठ यथार्थ के अरित में अपने को विश्वत 
करता है, पेसा करने में व्यक्तिगत स्वरूर्पो और तत्वों की इष्टि से स्वयं अपने 
क्षाप को विशिष्ट बना लेता है, और उन्हें ( स्वरूर्पों और तत्वों को ) स्वतंत्र 
विशिष्टता प्रदान करता है। इससे लगता है कि यह केन्द्र अपनी विचित्र 
वाध्सविकता में विद्यमान अपने ही प्रतिवादों में भतिवाद खड़ा कर देता है । 
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इनमें से एक अतिवाद मस्तिष्क से पृथक होकर वस्तुनिष्ठता में केवर 
ईश्वर के स्वाभाविक भावरण में ग्रहीत होता है । इस घ्थल पर बाह्य तस्व ऐसे 
झू्त आकार धारण करते हैं, स्वतः अपने आप में नहीं अपितु दूसरे में, मानो 
इनके भी कोई आत्सिक छच्य और उपादान हों ।* 

दूसरा अतिवाद आंतरिक दिव्य है, जो दिव्य के अनेक विशिष्ट आत्मनिष्ठ 
अस्तिस्वों में विदित होता है। यह वह सस्य है जो आश्रय या भोक्ता के 
सन, इन्द्रिय भर हृदय में सक्रिय और शक्तिशाली सत्य होकर स्थित है | यह 
याहा आकार नहीं घारण करता बल्कि व्यक्तिगत-भन्तमुंखता के द्वारा 
जात्मनिष्ठता सें द्वी लोट जाता है | ऐसे रूप में एक ही समय में दिव्य ( बहा ) 
उपास्य देव के रूप सें प्रकट होकर अपना वेशिष्टथ प्रदर्शित करता है; 
साथ ही उन विविध विशिष्टताओं से भी गुजरता है जो आसत्मनिष्ठ ज्ञान, 
संवेग, संवेदन और भाव के छेन्न में जाती हैं। जवतारों का मानव और देव 
लीला-चरित यथा कलाओं में व्यक्त उपास्य विद्रहों के मनुप्योचित और दिः्य 
भाव इस प्रत्रत्ति में परिगणित हो सकते हैं। देगेल धर्म के चैत्र में अभिव्यक्त 
कला की तीन अवस्थाएं पाता है--प्रथम--संसार को हम वास्तविक रूप में 
जैसा सोचते हैं, दूसरा--हमारी चेतना ईश्वर को ही कोई विषय-वस्तु बना 
लेनी है, जिसमें जारसनिष्ठता जौर वस्तुनिष्ठता का पार्यक्य श्वमाप्त हो जाता 
है। तीसरा यह कि हम ईश्वर से आगे खढ़ कर जाति या समाज की 
पूजा की ओर बढ़ते हैं, मानो यह समझ कर कि ईश्वर आत्मनिष्ठ खेतना के 
रूप में उसी में निवास करता है जोर साक्षात्‌ विधमान है। ठीक उसी प्रकार 
करा-जगत्‌ के स्वतंत्र रूप के व्रिकास के रूप में ये तीनों परिवर्तन दीख 
पढते हैं ।* 

विशिष्ट छछित कलछाणओं में वस्तुकला वह कछा है, जिसके द्वारा ककाकार 
मन में निद्ित कछा का, बाह्य निर्जीव प्रकृति के द्वारा निर्मित करता है | इसमें 
संगति अमृत होती है । भवन इस प्रकार की कला का प्रतीकास्मक रूप है। 
वास्‍्तुकका ईश्वर-साक्षास्कार के कार्य को बहुत छुछ आगे बढ़ाती है। यह 
वाह्तुकछा ही है, जो ऊबढ-खाबशु जंगल को समतल कर प्‌क ऐसे स्थल का 
निर्माण करती है जो मदिर या देव-मवन इत्यादि के रूप में ईश्वर की भर 
कन्द्रित होने का एक स्थान निश्चित करता दे तथा हमारे मन को अद्मत्य जैसे 
विषयों की ओर निर्दिष्ट करता है, साथ ही तूफान, वर्षा, श्ोछा, आँधी 
इत्यादि से रचा करता है। इस प्रकार वास्तुकछा ने बाह्य जगत को स्वच्छ 
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कर मन को युक्तिसंगत छगने वाछा एक ऐसा सौष्ठव प्रदान किया कि उसी 
के फलस्वरूप देव-मंदिर और समाज-लवन खड़े द्वो गए, जिनमें कछा के दूसरे 
रूप--सूर्तिकला का निवास हुआ | अवतारवादी कछा में वास्तु करा का 
विविष्ट स्थान रहा है! क्योंकि उपास्यवादी कछा के द्वारा अपनी आधारभूस 
पीटिका को सुश्द करती है । 

ईश्वर या उपास्य बहा का साज्ात्‌ प्रवेश उपास्य जगत्‌ में मूतिकला 
के द्वारा होता है । मूर्ति में प्राण-प्रतिष्ठा के द्वारा आविभूत ईश्वर एक ओर 
तो अपने परसारम स्वरूप का प्रतिनिधित्व करता है और दूसरी जोर जातीय 
चेतना और ब्यक्तिगत रूप से परम भक्तों की आस्था भी उसमें निहित रहती 
है। मूतिकल्ा में केचल ऐन्द्रिक तत्वों की ही अभिव्यक्ति नहीं होती अपितु 
जसका वास्तब्रिक छच्षय है--परमात्मा को सदारीर प्रस्तुत करना । इस प्रकार 
बेयक्तिक आर्मिकता के द्वारा मूर्ति में चेतना या प्राण-प्रतिष्ठा की जाती है। 
यही कारण दे कि मूर्तिकछा में आभ्यंतर और अध्यास्स अपनी समातन 
स्थिरता और अनिवाय आस्मपृर्णता के साथ प्रकट होते हैं। इसमें संदेह नहीं 
कि मूर्ति की रूप रेखा और भाक-मुद्रा में भगवत्ता निहित नहीं है अपितु 
उमसें प्रतीत होने थाली प्रतीयमान आध्यात्मिकता में उसका आत्मस्वरूप 
निष्पक्ष रहता है । 

कला की तीसरी विधा में उपास्य ईश्वर ऐन्द्विक रूप में प्रस्तुत होता है । 
जनता स्वयं उसके ऐन्व्रिक अस्तित्व का आध्यात्मिक प्रतिबिस्य है। जीव 
चतनास्मक आस्मनिश्वता और आंतरिक जीवन, जो कछा-उपादान के लिए 
निर्धारक सिद्धान्तों को एक परिणाम पर पहुँचाते हैं, साथ ही यह माध्यम जो 
उसे बाहा रूप में प्रस्तुत करता है, विशिष्टीकरण ( अनेक आकारों, गुणों और 
घटनाओं के वेविध्य द्वारा ) व्यक्तिकरण और जात्समनिष्ठता की ओर आता है, 
जिनकी उन्हें अपेक्षा है। यह ठोस पुकता जिसे ईश्वर ने मूर्ति में उपरस्ध 
किया है, असंस्य व्यक्तियों की आंतरिक सजोवता के रूप में विखंडिस हो 
जाती है, जिसकी पकता पऐस्द्रिक नहीं बढिक पूर्णतः आदर्श है। सचमुच 
केवछ इसी अवस्था में ईश्वर स्वयं यथार्थशः और सध्यतः आध्मस्वरूप हो जाता 
है। आत्मा अपनी (ईश्वर की ) ज्ञाति में उपस्थित हो जाती दे । क्योंकि 
भ्रव ईश्वर अग्न-पश्च सबंत्र विदित होने छगता है। उसकी एकता और श्यक्ति 
के ज्ञान हारा उसके साक्षात्कार में तथा उसकी सत्ता और सामान्य स्वभाव 
कौर अनन्त की एकता में स्वयं परस्पर परिवर्तन होने ऊूगता है ।* 





१. हि. एस्थे. एपि. पर. ४४३ | 


८ मध्यकालीन साद्वित्य में अषवार वाद 


कला की दृष्टि से ब्रह्म फे प्राकत्य का रहस्य 
अभी तक अनुभूति के जितने क्षेत्रों में विचार किया गया है, उनमें 


मुख्य चेतना, आत्मचेतना, विवेक और भध्याध्म के अतिरिक्त धर्म भी 
रमससा की आत्मचेतता के रूप में प्रकट होता रहा है । किन्तु जब परससत्ता 

इसका विषय है तो उसे हम एक प्रकार की चेतना की दृष्टि से ही मान 
सकते हैं। चेतना के घरातल पर भी जब वह “प्रज्ञा या बोध! का रूप धारण 
कर लेता है, तो वहाँ भी वस्तुनिष्ठ अस्तित्व की जांतरिक सत्ता-अतीन्द्रिय 
चेतना विद्यमान है ।* 

कला में ब्रह्म की अभिव्यक्ति का तात्पय है, कछात्मक उपादान के रूप में 
अह्य का वस्तु या ब्यक्तिनिष्ठ होना। अतएवं अवत्तारबाद ब्रह्ाय की गस्‍्तु- 
निशछता था व्यक्तिनिष्ठतता की कछा है। वह परम अचित्य, क्गोचर, अस्तिस्व 
से नीचे उतर कर जब हमारी अनुभूति का प्लालम्ब्रमस्‍्व ग्रहण करता है और 
यही क्षारूम्बनस्थ जो उसके व्यक्त रूप में निहित है--कलास्मक सृष्टि, सौन्दर्य 
बोध रमणीयानुभूति का भी आलस्वन साना जा सकता है। 

कला का लद्य है सामान्य उपादान को विशिष्ट ऐन्द्रिक रूप में, या 
साबंभौमिकता को वैयक्तिकता या अमूर्तता को मूतता में ब्यक्त करना। यों 
समस्त व्यापार अवतारवादी धारणा के छन्‍्तर्गत भी जाते हैं। इन दोनों 
में भन्तर इतना ही है कि कला-स्ृष्टि परमसत्ता को, कलास्मक रूपाँफन के 
द्वारा, परमसत्ता की ही कछाकृति में निहित पक ऐसी रमसणीय चेतना प्रदान 
करती है, जो दर्शक, प्रेज्धूक, आहक या कला-पारखी की रमणीयानुभूति, 
सौन्दयं-बोध या कलास्मक-बोध का युग-युगातान्तर तक केन्द्र बनी रहती है । 
इस प्रकार भावक, कलाकृति में परमसत्ता की रमणीय चेतना, ( जो दृ्शन की 
शृष्टि सेन तो वास्तविक चेतना कही जा सकती है, न अवास्तविक श्रढ्षिक 
कछात्मक चेतना कहना जधिक युक्तिसंगत होगा )* का ही भावन करता है | 
इस चेतना का विनियोग परमसत्ता को सम्पूर्णता नहीं करती कपितु कल्लाकृत्ति 
की कव्दास्मक परिपूर्णता करती है। यों यह कलाश्मक परिपूर्णता जो कछाकार 
की मौलिक देन होती है, हेगेल के अनुसार तो वह मी कछाकार की मौलिकता 
के रूप में परमसत्ता की ही व्यक्त परिपृर्णता को उपस्थित करती है; क्योंकि 
मौलिकता की सृष्टि करने वाली अतिभा परमसस्ता की व्यक्त कअमता या 
अभिव्यक्ति की अभिलाषा की देन है । 


किन्तु अवतारवबाद परमसत्ता की आत्मचेतना को जीव-चेतना और सलुष्य- 


१. फिन. मा. ( देगेल ) पृ. ४८१ | २. कंम्प, एस्थ्रे. पू. ५११ | 
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चेतना की आत्मसत्ता के रूप में भी व्यक्त करता है। अवतारवाद की शेली 
में परम सत्ता की आध्मचेतना, जीव ( व्यक्तिगत या सामाजिक ), मनुष्य, 
कलास्मक मूर्ति, शब्द प्रतोक ( शब्द ध्वनि, अर्थ ध्वनि ), हन सभी रूपों में 
प्रतीत द्वोती है । 


कलाकृति और अचतारकति 

यदि कछाकृति और अवतारकृति दोनों के सामथ और वेषम्य का 
सुलनास्मक मसूक्यांकन किया जाय, तो उनसे स्पष्ट विदित होगा कि दोनों में 
साम्य अधिक है । कछाकृति यदि करछास्रष्टा के मन में आविभुूत होती है तो 
अवतारकृति सामाजिक या सामूहिक मन की आस्था में । दोनों में पौराणिक, 
ऐतिहासिक, काज्पनिक, वेयक्तिक और सामाजिक तत्व मूल उपादान के रूप 
में गृहीत होते हैं। दोनों में शास्त्रीय, स्वच्छन्द, नेतिक और कलास्मक 
( कछा के लिए. कला या छीलछा के लिए अवतार जेसे सिद्धान्त ) रूप और 
अवतार दोनों प्रत्यक्ष बोध और रमणीय बिम्ब-विधान पर आधारित हैं। अतः 
जिसे हम धार्मिक कला कहते हैं, उसमें सामान्यकला की तरह ही जार्मनिष्ठ 
और वस्तुनिष्ठ उपादान मौजूद रहते हैं। दोनों संवेध द्ोती हैं किन्तु अंतर 
इतना ही है कि धामिक करा उपाध्य होती है और सामान्य और सौन्दर्य- 
परक हाध्य । कछा के रूप में धर्म की विशेषता यह है कि उसमें आत्मा 
जाकार ग्रद्चण कर छेती है और वष्ठ आजाकार ही प्रायः उसकी चेतना का विषय 
होता है । यदि यद्द प्रश्न उठता है कि कछा के धरम में वह कौन सी वास्तविक 
आस्मा है, जो अपनी परम सत्ता की चेतना को प्राप्त करती है, तो छगता है 
कि बद नेतिक और वस्तुनिष्ठ जात्मा है। यह जात्मा केवल सभी व्यक्तियों का 
जागतिक तरव नहीं है, अपितु यह वास्तविक चेतना के लिए वस्तुगत रूप में 
ग्ृहीत होती दै । 


साहित्य, कला और अवतार तीनों का प्रमुख कार्य है--निराकार को 
साकार, अव्यक्त को व्यक्त और भरूप को रूप देना । सौन्द्यंवादी दृष्टि से इनमें 
ओ विशेष प्रक्रिया रश्ित द्ोती है, वह है---आकारत्य, जय कि भआाकारत्थ की 
प्रमुख विशेषता है, सामान्य को विशिष्ट रूप में उपस्थित करना । साम्रान्य 
का विशिष्टीकरण ही निराकार के जाकार ग्रहण की भी क्रिया है । जवतारवादी 
घारणा-भी समान्‍्य के विशिष्टीकरण में निद्वित है। इस प्रकार अवतारवाद 
साहित्य और कछा का समानधर्मो है। साहित्य, कछा और अवतार तीनों में 
अ्याप्त केबल आकार उनके बाह्वा रेखांकन ( 076 206 ) या प्रतीकस्व 
( कंकारू या ज्यामितिक चित्र की भाँति ) माश्न का द्योतन करता है, जिसे 


<श्द मध्यकाञ्लीन साहित्य में अवतारवाद 


संतों की साषा में निगुण-निराकार कहा जा सकता है; क्‍योंकि सौन्दर्य के 
निषेधास्सक पक्ष को तरह, निराकार भी जाकार की अनुपस्थिति मात्र को 
व्यंजित करता है। अनेक प्रकार के चाश्यार्थ, ऊचयाथ या भावार्थ, ब्यंग्या्थ 
वा ध्वन्यर्थ को ब्यंजित करने वाले “नाम” जोर 'शब्द' वे नाभ प्रतीकात्मक 
अवतार हैं,' जो सामान्य को विशिष्ट, निराकार को शाब्दिक आकार, शून्य 
को अर्थ, और विभु को भणुत्व की विशिष्टता में दांध देते हैं । यद्यपि उपयुक्त 
नामात्सक अतीर्कों में घारणा-बिस्थों की उपस्थिति होने के कारण एक भावषाध्मक 
बिम्बवत्ता तो विद्यमान रहती ही है; फिर भी ज्यामितिक चित्र और तेंल 
खि्रों में जो अन्तर होता है, उस प्रकार या कुछ मात्रा में उससे भी अधिक 
निशुण-प्रतीक और सगुण-प्रतीक- बिम्बों में अन्तर जान पढ़ता है। अवतारबादी 
दृष्टि से एक उसका नकाराश्मक पक्त है और दूसरा सकारास्मक फिर भी 
कलाक्ृति की प्रक्रियाओं की तुलना में दोनों का सम्बन्ध किसी न किसी 
प्रकार की अभिव्यक्ति से प्रतीत होता है। अतः यहाँ विचार कर लेना 
युक्तिसंगत जान पड़ता है कि कलाभिव्यक्ति और जवताराशिध्यक्ति में कहाँ 


तक समानसा हैं । 
ऋलाभिव्यक्ति ओर अवताराभिव्यक्ति 

अभिव्यक्ति सृष्टि छोर कलछासृष्टि दोनों का प्रमुख ब्यापार २ही है । यही 
नहीं सृष्टि, कला-सृष्टि जथवा अभिव्यक्तिया प्राकट्य के सूल में एक ही शरि 
कारथ करती है, वह है---इच्छा । “लोड्कामयत! में कामना-इच्छा का थ्योतक 
है। हौवों में जमिनवगुप्त सी बह्य की अभिव्यक्ति के मूल में हस्छा को प्रधान 
मानते हैं ।* यही इष्छा शक्ति प्रजापति, कराकाइ, कवि जादि में तथा उपास्य 
अरद्य और उसके विश्नद्दों की अभिलाषा में ब्यक्त होती है । 


कवि एवं कछाकार का एक स्वतंत्र व्यक्तिश्व है, जिसमें वह स्वतंत्र रहता 
है। यह उसका कलछास्मक, रचनात्मक या अभिव्यक्ति-जनित व्यक्तित्व है, 
जिसे वद्द अपनी दृष्छा या अभिलाषा के अनृरूप ध्यक्त करता है। यह कृति 
का स्रष्टा होकर भी अपने कलात्मक ध्यक्तित्थ के द्वारा उसमें प्रकट रहता है । 
ब्रद्मा भी उस कछाकार के समान प्रतीत होता है, जो णपना एथक व्यक्तित्व 
रखते हुए भी अपने व्यक्त रूप में ब्रद्वात्वपरक व्यक्तित्व रखता है ( तत्‌ 
स्रह्ठा तवेबानु प्राविशत )। कछाकार की तरह वह अपनी इच्छानुसार ही अपने 
को रचनात्मक व्यक्तित्व के रूप में व्यक्त करता है। यह आविभभाव जो 


१, लद्दमी तन्त्र में वगी का अवतार द्वश्व्य | २, इन. एस्थे. पृ, १२५ । 
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सूष्टि की प्रक्रिया में प्रायः दो प्रकार का इष्टिगोचर होता है, उसे सष्टिमूछक 
या विस्तारपरक तथा भाह्माद्मूछक या प्रतादपरक कहा जा सकता है| 
शुद्धों की प्रथम उत्पक्ति प्रारम्भ में खुश्टिसुलकक था विस्तारमूछक होती है। 
विस्तार की परिपृष्ट सीमा पर पहुँच कर उसमें पुष्प और फरछ व्यक्त होते हैं । 


यह प्रक्रिया ब्रह्म की अभिव्यक्ति के समानान्‍्तर प्रतीत होती है। तह 
की बीजमूलक अभिव्यक्ति सप्रथम यदि पौराणिक प्रतीकों को ही छें तो 
पहहिरण्यगर्भ' के रूप सें हुई होगी जिससे सृष्टि का बोज-श्रृक्नयत्‌ विस्तार हुआ, 
जो सश्िआविर्भाव ( (7089000०ट08) $908&708४0॥ ) का सूचक है। 
उसकी दूसरी अभिव्यक्ति पुष्प-फलवत्‌ रही है, जिसमें पृष्ष उसके रमणीय 
एवं आह्वादक करास्मक आविर्भाव ( 3०९४800 ग्राट्यात७&प४०7 ) का 
ब्यंजक है और फल उसके प्रसाद या अलुग्रह् के रूप में प्रकटित जाविरभाव 
का। पुष्पवत्‌ अवतार में विशुद्ध लीछा की अभिव्यक्ति है जौर फलवत्‌ जवतार 
में दुष्ट-दमन, रक्षा, नियमन, तथा अतिरिक्त ्क्ति ( जीवन और समाज के 
लिए ) के अर्जन का उपयोगितावादी भाविर्भाव निहित है । 


अन पुत्र कलाकार की सृष्टि जिस प्रकार ललित कलात्मक और 
उपयोगी कलाश्सक कछाकृतियों की रचना करती रही है, बेसे ही सरष्ट 
भी छीला के रूप में विशुद्ध या ऊलित कछारमक तथा रक्षक और ज्राता 
बन कर, उपयोगी कलात्मक अवतार का धारणकर्त्ता कद्दा जा सकता है। 
निश्चय ही छलित कछा का जवतार पुष्प है तो उपयोगी कछा का अवतार 
फल । प्रथम सोन्दर्य भाव या रमणीय रस का शआहलूम्बन होकर माधुय-गुणों 
से युक्त है और दूसरा उपयोगिता की हमता का ध्यंजक तथा उपयोगिता 
का जारूस्बन होकर ऐसश्वय-गुण्णो से परिपूर्ण है। इस प्रकार भारतीय अवतार- 
रूपों को छछित कलात्मक और उपयोगी कलात्मक रूपों में देखा जा सकता 
है। यों छिसी भी कला में लालित्य और उपयोग का युक्तियुक्त पार्थक्य 
किंजित कठिन है। क्योंकि प्रत्येक कलाकृति में छालिस्य और उपयोग 
न्यूनाघिक अनुपात में विद्यमान रहते हैं। उपयोग के समानध्मी तुष्टि 
और भोग को दृष्टि से देखने पर छलित करां में मानलिक तुष्टि का 
आधिक्य है और उपयोगी कला में भौतिक, ऐट्रिक था सांसारिक तुष्टि 
का । यध्यप्ति हम दोनों को पऐन्द्रिक और अतीन्द्रिय चिन्तन का माध्यम बना 
खकते हैं। मनोवैज्ञानिक धारणा के अनुसार मानसिक और प्रेद्दिक दोनों 
प्रकार की तुशटियों में अधिनाभाव सम्बन्ध हे । एक दृष्टि से ऐड्ििक तुश्टि स्थूछ 
तुष्टि है मानसिक तुष्टि सूचम । किन्तु कभी पेटिक शुष्टि सहज है जोर मानसिक 
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तुष्टि पूरक, और कसी मानसिक तुष्टि सहज है और प्ेहिक तुष्टि पूरक! 
इस प्रकार छछित और उपयोग दोनों अन्योन्याश्रित हैं। पौराणिक अवतार- 
चरितों और छीलकाओं में उपयोग और लालित्य का यह अन्योन्याश्रित 
रूप इृश्गित होता है | देव-कार्य की सिद्धि और छीछा ये दोनों कार्य देश-काल 
और परिस्थिति भेद से न्यूनाधिक मात्रा में होते हुए सी प्रायः साथ-साथ 
चलते हैं। उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि कला की अभिव्यक्ति और अवतारा- 
मिज्यक्ति में बहुत कुछ साम्य है। कलामिव्यक्ति जगत्‌, जीवन, प्रकृति तथा 
चेयक्तिक और सामाजिक समनोभावनाओं में अभिव्यक्ति पाती हैं, किन्तु 
अवतारवाद बहा की कछात्मक अभिव्यक्ति करता है | ब्रह्म की यह अभिष्यर्ि 
केंचल सौन्दर्य और रमणीयता के चेन्न की द्वी वस्तु नहीं है, अपितु इसकी 
चरम परिणति तो उदाक्ष रूप में दीख पढ़ती है। 


उदात्त और अवतार 


विष्णु के समस्त अवतारों और उनकी विभूतिर्यों तथा उनके णद्भुत रूपों 
और व्यापारों का अध्ययन करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि उनके समस्त 
रूप केवछ रमणीय ही नहीं अपनी समस्त शक्ति, शीक और अदुभुत कार्यों 
की क्षमता से पूर्ण होने के कारण उदात्त भी हैं। खतपएवं उनके उदाक्त रूपों 
का विवेचन करने के पूव स्वयं उदाकत्त को स्पष्ट कर छेना समीखीन 
प्रतीत होता दे । 

रमणीयता और सौन्दर्य की भाँति पूर्वी और पश्चिमी दोनों विचारकों ने 
उदात्त पर भी विस्तारपूथंक विच्चार किया है। यद्षपि उदास को प्रायः कुछ 
सौन्दर्य-शाख्त्रियों ने खुन्दर में ही परिगणित करने का प्रयास किया है, फिर 
भो दोनों में कुछ दृष्टियों से मौलिक वेषस्य रहा दे। पाश्चात्य विचारकों में 
वर्क और कॉट दोनों ने सुन्दर और उदात्त का वेषम्य दिखाया है। उनके 
मत्तानुसार पहला वेषम्य दोनों में यह है कि सौन्दय का कुछ न कुछ सम्बन्ध 
'ऋूप! से है, किन्तु उदात्त रूप पर निर्भर रह भी सकता है कोर नहीं भी । 
उसमें अरूप और विद्युपता दोनों का समावेश सम्भव है। हम उदात्त विषय 
के प्रति शढ़तापूर्दक कुछ नहीं कह सकते, क्योंकि वद्द सदंव हमारां निर्णय- 
झक्ति को अवरूद करता है, जिसके फलस्वरूप संगति स्थापित होना तो दूर 
रद्दा, और अधिक असंगति हो जाती है। यही कारण है कि उदास सौन्दर्य से 
एक अंश अधिक आत्मनिष्ठ है। उसमें मस्तिपष्फ से और अधिक उच्चतर भोग 
करना असम्मव दो जाता है। इसकी वस्तुस्थिति यह है कि हम छोयों 
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को स्वयं अपने ऊपर फेंक देता है, इसमें व्यक्ति को अप्रनी अर्जित सम्पता 
जीर प्रश्यय पर निर्भर रहना पढ़ता है, जिससे सौन्दर्य भावना की जअपेक्षा 
उदास की अधिक मांग रहती है, उसके बदके उससे .उग्च या कठोर सथा 
निप्रेधात्सफ आमनन्‍्द अधिक मिलता हैं, जो भय शा विस्मय-विमृढ़ प्रहांसा 
के अधिक निकट होता है, उससे ग़म्भीरता और रोमांच प्रेषणीय द्वोते 
हैं।! इस प्रकार काँट उदात्त को केवछ अमूर्त भावों सक सीमित रखने 
का पत्तपाती है। 


दसके असिरिक्त सौन्दर्य के साथ कौरूप्य को केकर सौन्दय में पुक 
सेद्धान्तिक दोष भी उपस्थित हो जाता था, जिसकी जोर काँट ने उदात्त और 
सौन्दर्य के समन्वय या अभाव के चलते इस दोष की ओर इंगित किया 
तथा सौन्दर्य में जात्मनिष्ठता को समाहित कर एक ओर तो उसका उन्मूछन 
किया और दूसरी ओर उसने उदात्त पर दविगुणित आत्मनिष्ठता आरोपित कर 
दी । सौन्दर्य में रूप पुक वह आलस्यन है, जिसका विश्लेषण किया जा सकता 
है, यदपि इसके वास्तविक या संकछिपत आागम को स्पष्ट रूप से स्वीकार 
नहीं क्रिया जा सकता, किन्तु उद्धात्त पूर्णतः: मन के अन्दर उपस्थित हो ज्ञाता 
है। इशस्तीसे उसके उद्दीपन और प्रतिक्रिया में बिल्कुल कोई सामंजस्य नहीं 
दिखाया जा सकता और सम्भवतः उन वस्तुओं की अभिष्यक्तिज्ञनित महत्ता 
को सम्बद्ध करने का प्रयास भी नहीं हो सकता, जो अपने निधेधार्मक स्वभाव 
के द्वारा उद्दीपन का कार्य करता है। हेगेऊ के अनुसार उदात्त विशुद्ध अर्थ में 
सौन्‍दय के द्वार पर पढ़ता है और प्रतीकात्मक करूा-रूपों में विद्यमान 
रहता है । देगेल सी कॉट को आधार बनाते हुए त्था उसको उदाह्ृत करते 
हुए कहता है कि यथार्थतः उदात्त ऐन्व्रिक बासनास्मक रूपों में निद्चित नहीं 
है, बकिक वह प्रस्ययगत सौन्दर्य से सम्बद्ध हो जाता है, जिनके लिए यश्यपि 
पर्याप्त उपस्थापन सम्सव नहीं है, तो भी वे कपन्री इस अपर्यात्तता से भी 
मानस को उद्दीप्त और प्रदुद्ध करते हैं, जिन्हें ऐन्द्रिक रूपों में उपस्थापित कियः 
जा सकता है ।* बिना दृष्टियोचर हुए कोई वह वस्तु जो इस उपस्थापन के 
उपयुक्त छपने को सिद्धू कर सके, देगेछ के अनुसार उदास सामान्यतः उसी 
रूप में अयन्त की अभिव्यक्ति है। इस प्रकार काँट और हेगेल दोनों उदास 
में आकरबन वस्तु के उपस्थापन को गौण मानते हैं । यों फएपनाधीऊ 
भावक मनुष्य केवऊ सौन्दर्यानुभूति मात्र से तुष्ट नहीं हो सकता । वह आलस्थन 
बिस्थों में अनेक प्रकार की ऐन्द्रिक अमुभूतियों ह्वारा भावन करता है किन्तु 
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यह उनके आध्याध्मीकरण से प्रदुद्ध आध्म-बोध को भी परम सत्य ही मानता 
है। क्‍योंकि मनोवैज्ञानिक जिले भचेतन कहते हैं, वस्तुतः वहीं से हमें 
चरम सस्य के संदेश मिला करते हैं । उन्हों प्रबुक्तियों में सौन्दर्यानुभूति की 
उदात्तानुभूति भी निद्िित है। इसी से कुछ विचारकों की दृष्टि में सुन्दर का 
हो उस्क्ृष्ट रूप उदात्त हे, जिसमें प्रवृत्तियों से ऊँचे उठकर मन जाध्यात्मिक 
जगवत्‌ की अनुभूतियों का मूर्त रूप में आास्वादन करता है।'* 


प्रायः छोग उदास के भावन में अन्तर्वेदना के साथ अनस्त आनन्द के 
अनुभव को ही प्राण-स्वरूप मानते हैं। हस अवस्था में ससीसम व्यक्तित्व ऊपर 
उठकर स्वय॑ में अनन्त व्यक्ति का आधान कर छेता है। ससीम, घन्धन-प्रस्त 
मानव-व्यक्तित्व में असीम और अनन्त तक्व के उदय से अनन्त वेदुना और 
अनम्स आानन्द्‌ का ए्ककाछिफ अनुभव होता है यद अनुभव ही उदास का 
अनुभव है।* जो वासनाएं भात्म-सुरक्षित क्षृत्तियों में निहिल हैं, वे दुःस्व था 
सुख की सम्भवार्मक चेतना पर निर्भर करती हैं। यो कष्ट, विश्ल या खतरे 
हमको तभी कष्टप्रद छगगते हैं, जब उनका तरकार अभाव पढ़ता है । किन्‍्सु 
जब फष्ट और विप्न के प्रत्यय इस चेतना के साथ हमारे भार्थों को पगुद्ध 
करते हैं, कि उनका ततक्षण कोई प्रभाव हस पर सरवतः नहीं होन जा 
रहा है तो हमें आनन्वित करते हैं। अतः कष्ट और विज्न का यह अनुभव 
धुक वास्तविक अनुभव से भिन्न उनके प्रस्ययगत अनुभव पर आधारित है। 
अतएवं वह वस्तु जो इस श्रकार का गानन्द जग्राती है, उस्ते उदात्त कद्ठा जा 
सकता दे । वक ने शक्ति, कृहत्‌ आकार, छम्याई की अपेक्षा गहराई और 
ऊँचाई, कृत्रिम अनन्तता, तारों भरा आकाश, भज्भुत घस्लुएं,.उष्जशबल आझोक 
€ सूर्य का ), सिंह या बादुक-ध्वमि का ओऔदात्य संबेगों को उनके समस्त 
ध्राबबय के साथ उद्युद्ध करता है।? इन सभी की भनुभूति मय और विद्न-, 
मिश्रित वह पीड़ा है जिसका भोक्ता ब्यक्ति पर कोई प्रभाव न पढ़ता हो, बहिक 
अधिक उत्तेजित अवस्था में संबेगों को छा देती है । ढॉ० कान्तिचन्द पाण्डेय ने 
सुन्दर और ठदास्त के खार्य और बेषग्य पर विचार करते हुए बताया है कि-- 
दोनों स्वयं आानन्दित करते हैं। दोनों ताकिंक न होकर प्रतिविम्बित हैं। 
शनमें निहिस सम्तोष आनन्द की दृष्टि से न तो संवेदन पर निर्भर करता है, 
न तो शिव की दृष्टि से किसी निश्चित आधार पर आधारित रहता है। वे 
जिन अनिश्चित धारणार्भों से सम्बद्ध हैं, वे स्वरंश्र अभिज्ञानास्मक भक्तियों 
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के बीच अभिश्वित सांगत्य की ओर प्रदृत्त करती हैं। वे ( अनेक दृशाओं में ) 
विशिष्ट, आवश्यक और सावभौमिक हैं । 

सौन्दर्य प्रकृत्या पुक ऐसी वस्तु से सम्बद्ध है, जो निश्चय ही ससीम हैं, 
किन्तु उदास का सम्बन्ध जअसोम रूप से है, जिसकी सम्पूर्णता विचारणा 
में सी उपस्थित हो सकती है।'* प्रायः सुन्दर का तात्पर्य घारणास्मक थोध 
के उपस्थापन से लिया जाता है, किन्तु उदाक्त का सम्बन्ध अनिश्चित 
विवेकास्मक प्रत्यथ से है! इसके अतिरिक्त सोन्दर्य का तोष गुणाश्मक 
उपस्थापन से सम्बद्ध है, किन्तु उदाक्त का माज्रास्मकझ उपस्थापन से । सुन्दर 
का आनन्द उदात्त से विदकुल भिन्न है | सौन्दर्य में आनन्द प्रत्यक्ष 
रूप से निर्गत होता है, क्‍यों कि सुम्द्र वस्तुएं प्रस्यक्षतः जीवनेश्छा को भावना 
उत्पन्न करती हैं, किन्तु उदास में आनन्द या रस केवक प्रत्यक्ष रूप से ही 
उद्गुत होता है । यह उत्पत्ति महत्ती शर्हियोँ के अवरोध और छगातार अभरषणिक 
प्रवाह के द्वारा होती है। उदाक्ष का आस्वादन तोष था सुख, प्रदांसा या आदर 
को तरह ठोस आनन्द को सृष्टि नहीं करता अपितु इसका आनन्द नकारास्मक 
आनन्द है ।'* प्रकृस्या सौन्दर्य अपने लक्ष्य-रूप प्रयोजन का चोतन करता है; 
वह हमारे मूल्यों में शहोत होकर स्वयं भास्वादन सुख का आलम्बन हो 
जाता है । किन्तु उदाक्त में प्रयोजनास्मक रूप का सिद्धान्त छक्तित नहीं होता । 
उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि सौन्द॒य भौर उदाक्त में एक लचय से णजुस्यूत 
होने पर सी तात्थिक चेपस्य है । आगे चछकर उदात्त के विवेखन-क्रम में यह 


अन्तर और भी अधिक स्पष्ट हो जायेगा । 
एक विषय की दृष्टि से उदात्त कोई अधुनातन विषय नहीं है; क्योंकि 


प्राचीन काल में सेद्धान्तिक और व्यावद्दारिक दोनों रूपों में इसकी पूर्णरूपेण 
ध्याप्ति रही है । पाश्मात्य विधारकों में लाँजाइनुस ने सीसरी झताव्दी के छगभग 
उदात्त के सेद्धान्तिक पक्ष पर विस्तारपूर्बक्त विचार किया था ॥ उनके मतानुसार 
उदाक्त अभिष्यक्ति की विशिष्ता और उत्कृष्टता का नाम है; उद्ात्त भाषा का 
प्रभाव ओता के मन पर प्रत्यय के रूप में नहीं बरन भावोद्रेक के रूप में 
पढ़ता है; उदास का प्रभाव ओता को साथयाक्रास्स कर देता है । यह भावेयों 
में प्रेरणा प्रसूत भावेग! और उदास विचार को उद्यात्त का उद्यम मानता 
है। ढा० सगेरद ने विभाव और साथ दो पदों में विभाजित किया है। 
जिनमें विभाव पत्ष के अन्तर्गत १--अनसन्‍्त विस्तार, २--असाधारण दाक्ति 
लौर वेग, ३--आंतरिक पऐश्वथ, ४--स्थायी प्रभाव क्षमता आते हैं, तथा 
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भाव पच् में मन की ऊर्जा, उल्लास, संध्रम अर्थात्‌ आदर और विर्मय और 
अभिभूति अर्थात्‌ सम्पूण चेतना के अभिभूत हो जाने की अनुभूति गृहीत 
हुए हैं। सन की ऊर्जा, आत्मा का उत्कष करने वाली प्रयक अमुभूति है, 
जिसे चित्त की दीछति या स्फीति भी कह्ट सकते हैं ' उल्लास, जिससे हमारी 
आरस्मा हु और उज्ञास से परिपूर्ण हो जाती है तथा जऔौदात्य के ये उदाहरण 
जो सबंदा सभी ब्यक्तियों में आनन्द दें सकें। संभ्रम अर्थात्‌ आदर और विस्मय 
जो कुछ भी उपयोगी तथा आवश्यक है, उसे मनुष्य साधारण मानता हैं । 
अपने संञ्रस का भाव तो वह उन पदार्थों के लिए सुरक्षित रखता है, जो 
विस्मय-विम्मूढ़ कर देने वाले हैं । उसमें गरिमा, आदर और विस्मय को जन्म 
देने की क्षमता है। अभिभूति से सास्परय है--सम्पूर्ण चेतना के अमिभत हो 
जाने की अनुभूति से, जिसे 'लेंगिनुस ने! 'विस्मय-विमूद' कहा है ।* उदास 
का पोषण करने वाले अलूकारों में रूपक, विस्तारणा, धपथोक्ति ( संबोधन ), 
प्रश्मारुकार, विपंयय, व्यक्तिकम, पुनराभृत्ति, छिल्नवाक्य, प्रश्यक्षीकरण, संचयन, 
सार, रूप-परिचतन, पर्यायोक्ति जादि का विवेखन किया है। यों उसकी 
समस्त विवेचन पद्धिति को देखने पर ऐसा लगता है कि उदात्त के आछम्बन 
ओर उद्दीपन विभावात्मक तश्वों का उसने अधिक विवेचन किया है। इसका 
मूल कारण है. उस थुग की पृष्ठभूमि जो छेंगिनुस के समक्ष थी। यह युर 
दिव्य या मानवी किसी न किसी प्रकार के उदात्त प्रदर्शन का ही युग था । 
ग्रीक या रोमन साहित्य के बीर नायकों तथा उनके महान कार्यों की भभिव्य- 
क्तियों में जो भव्य औदाध्य लक्षित होता है, उससे छोंगिनुस भत्यधिक प्रभावित 
रहा है। ग्रीक या रोमन चीरों को देवता्ों से अभिद्टित करने या उनके कार्यों 
में देखतुल्यता आरोपित करने में जो प्रदृत्ति विशेष सक्रिय रही है--घह है 
अचलारीकरण को प्रवृत्ति। इन कृतियों के उदास नायक अपने युग के सद्दान 
देवताओं के अवतार माने जाते रहे हैं। यह अवतारीकरण की प्रवृत्ति 
'उनके देवतुक्य नायकों में ठदात्त-भावना की सृष्टि करने का प्रमुख साधन 
रही है । 


छौंगिनुसने स्वर्ग और नरक, मत्य और असंत्य के संघर्ष से सम्बद्ध 
देवताओं के प्रसंग में इस प्रकार बताया है--'मुसझे छयता है कि होमर ने 
देवताओं की विपसशि, उनके पारस्परिक कलह, प्रतिशोध, झोक, बन्धन 
सथा अन्य नासाविध भावेगों की कछार्ओों में, जहाँ तक उसके सामथ्य में 
था, ट्राय के घेरे से सरबद्ध मनुष्यों को देवता बना दिया दे और देवताशों को 
भनुण्य । पर जहाँ हम मत्यों के छिए, दुर्भाग्य का प्रकोप होने पर, स्टस्यु के 
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द्वारा अपने कप्टों से छुटक्लारा पाने का विधान दे वहाँ होसर ने देवताओं को 
न फेवल अपने प्रकृत रूप में वरन्‌ दुर्भाग्य से भी जमर चित्रित किया है ।* 
देवताओं के संग्राम-सम्बन्धी प्रधंगों की अपेज्ञा वे स्थल कहीं अधिक श्रेष्ठ हैं 
जिनमें वास्तविक दिव्य स्वभाव का, विशुद्ध, महान्‌ तथा जकलुषष रूप में, 
चित्रण किया गया है। इसमें सन्देदह नहीं कि अबतारीकरण को प्रदृत्ति के 
अतिरिक्त छॉमिनुस ने “उदात्त! को रचना-कौशल की दृष्टि से भी बड़े व्यापक 
रूप में ग्रहण किया है। 


उदास और सब्लाइम' की समसामयिक विशेषता 
इस दृष्टि से यदि भारतीय तास्पय वाले “उद्यात्त! को देखा जाय तो 
निश्चय ही उसकी सीमा व्यापक प्रतीत नहीं द्ोती। हिन्दी-सादित्य में 
+सब्लाइस! के लिप जिस “'उदात्त' का प्रयोग होता है, यह वैदिक काछ से 
ही विभिन्न अर्थो' में किसी न किसी रूप में अपना अस्तिस्व रखता रहा है । 
उसके समकालीन शब्द ओजस्बी' और 'ऊज़स्वी' भी उसके प्रमुख स्वरूप को 
परिषुष्ट करते हैं। परन्तु जहाँ तक 'उदात्त! का सम्बन्ध हे पद झँचे स्वर से 
उद्चारण किया हुआ, कृपालु, दयावान, दाता, उदार, स्पष्ट, विशद, श्रेष्ठ, 
चबा, योग्य, समर्थ, वेद के स्व॒रोच्चारण का ढंग, एक काव्यारंकार जिसमें 
सम्भाष्यविभूति का बढ़ा-चढ़ा कर वर्णन किया जाता है, राग, एक प्रकार का 
जाभूषण, बाजा, इत्यादि के अर्थ में प्रयुक्त होता रष्दा है। डिनन्‍्तु प्रमुख्त रूप 
से भारतीय साहिस्य के पारिभाषिक अर्थ में उसका प्रयोग उदाक्त नायक 

६ घीरोदात्त ) और 'उद्ास! अलंकार विशेष के लिए होता रहा है । 


भारतीय नाठ्यकारों में भरत मुनि ने “नाव्यक्षासत्र! में घीरोद्त, धीर- 
रूलित छोर धीरप्रधान्त के साथ 'धीरोदात्तर का उल्लेख किया है। उन्होंने 
सेनापति और अमरात्यों को धीरोदात्त नायकों में माना है। साहित्य में 
नाथक या नेता-चयन को हृष्टि से प्राचीन युग राजतंत्रीय या आमभिजात्य 
युग रहा है। उनमें भी कुछ विशिष्ट वर्ग के छोग ही नायक शुहीस होसे थे, 
उनकी विशिष्टताओं की चअर्ता करते हुए 'माख्य-दर्षण” में कहा गया है कि 
लायक क्री सबसे बढ़ी विशेषता है घीरता | जो जनेक घंकरटों, विपक्तियों या 
संघर्षों में भी घबद़ाता नहीं। यह तो नायक के चरिश्र की मूल विशेषता 
है इसके भतिरिक्त उसके स्वसाव के अनुसार भी उसे चार भागों में बिभर्त 


4--+-+33>>+क नमन १. .“कनन-नम»- 





१. का. उ. तत्व, प्‌. ५७ । २. ना. शा. अ. २४। 
बीरोदड्धताधोररूछिता पीरोदाक्षास्तवैव च !” 
त्था-- सेनापतिरमाध्याअ भौरोदातौ प्रकोतितौ 
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किया गया है जिन्हें क्रशा घीरोदात्त, घीरोदइत, भीरककित भौर घीर- 
प्रशान्‍्त कद्दा गया है। इन चतुर्विध नायकों में 'दहारूपक! के अनुसार 
घीरोदास वह है, जो गूढ़ग् ( जिसका दर्प विनश्रता से भाश्छावित रहता है ), 
अतिगस्भीर, क्षमाशीछ, महासस्व ( सुख-दुःस्र में प्रकृतिस्थ ), होता है । उस 
पुरुष का अन्तर कोध, क्षोभ आदि से शीघद्र अभिभरत नहीं होता | वह 
अपनी प्रतिज्ञा में कृतसंकशप और अटछ रहता है । हस प्रकार वह अनेक 
उदात्त गुर्णो से युक्त माना जाता है। प्रायः नाव्य समीक्षकों ने 'उदाक्ष! का 
तारपथे उस कडृत्ति से माना है--जो सबसे बढ़कर उरकृष्टता प्रकट करती डे 
शर्थात्‌ अन्य लोगों से उत्कृष्ट होना ही उदाक्त का परिचायक है। इसके 
अतिरिक्त 'ठदात्त' का तास्पय 'विजिगीषुता! या दूसरों पर विजय प्राप्त करने की 
हस्छा से सी लिया जाता है ।* इस कथन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 'उदास! 
अपने जीवन के समस्त संघर्षो में अनेक कष्ट सहकर महान श्रेय, या उपलब्धि 
या ऐतिहासिक कार्य करने वाले व्यक्ति में चरिताथथं होता है । निश्चय ही 
“उदास! पाश्चात्थ या विशेषकर ढौंगिसुस के 'सब्छाइम! की तरह ही उस 
युग के अनेक कष्ट सहने वारे तथा अपनी अप्रतिम वीरता और साहस के 
द्वारा विजय प्राप्त करने वाले प्राचीन वीरों के अनभ्य वेज्षिष्ठय का द्योतन 
करता है; क्‍योंकि राष्ट्रीय, जातीय या सामूहिक युद्ध और संघर्ष उस युग 
के प्रसुख कार्यों में से रहे हैं। चाहे प्राध्य हो था पाश्चात्य दोनों खण्डों 
के तत्कालीन राजतंत्रों की मनोश्युत्ति किसी सीता था हेल्लेन जैसी 
राजकुमारी और चेन्न के आधिपत्य पर केन्त्रिस रही है। राजसूच, स्वयंवर 
अश्वेघष अथवा सिकन्दर या सीजर जैसे राजाओं द्वारा किए रुपए विजय- 
अभियान एक ही “विजियीषा? की पृष्ठमूमि हैं । अतपृव पुरातन समाज और 
संस्कृति की प्रद्त्तियों को देखते हुए विशेष कर चरिश्र-विधान की दृष्टि से 
उदास! और 'सब्लाइम! में बहुत कुछ साम्य है। यही नहीं जिस प्रकार, 
तत्कालीन पात्रों में दया, कहणा और शोक का सब्निवेश होने के कारण 
भारतीय विचारकों ने जीमूसवाहन जेसे करुण पात्र के औदास्य में संदेह 
प्रकट किया है, बेसे ही झौंगियुस ने भी दया, शोक, भय जेसे हीनतर भावेग 
को आत्मा का 'अपकर्च! करने वाछा माना है तथा सिकंदर महान की सुरूना 


१. दश, रू. ( चौखम्वा सं. ) प. ७९, २, ४-- 
मद्ासत्वोउत्तिगम्मीर: क्षमावानविकत्थन: | स्थिरों निगूढाहझ्वारो पौरोदा'ततो दृठ्जतः 
इसके उदाहरणों में 'राम' गृहीत हुए हैं। सा. द. ( चौ, सं.) ६. १३९-३, १२ में 
तथा काव्यानुशासन पृ. १६१ में मी घोरोदाक्त के प्रायः उक्त गुण ही मान्य रहे हैं 
२, दश, रू. ५. ७९ 'औदात्यं हि नाम सर्वोत्कर्ेण गृत्ति,, तम्ल विजिगोषुत्व एशोपपथते 


आधुनिक शान के आलोक में ण०७ 


में कवि इस्रोफ्रेतस के रख्मे जाने को भत्सपंना की है ।' लतः “टद्ात्तः' कौर 
'सब्काहम' के प्राथीनतम उत्स का यदि अनुमान किया जाथ तो पेसा स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि दोनों का विकास प्राचीन वीर नेताओं और विजेताओं के 
चारिश्विक भाघार पर हुआ था। उसका आधार भी अवतारवादी रहा होगा । 
क्योंकि अवतारश्य पुरातन काल से ही विजेता भों का एक प्रतिमानक रहा है । 


उदास अलंकार 

उद्ाक्त का जो रूप अलंकार के रूप में मिकता है, वद भारतीय सौन्दय- 
चेतना का एक विशिष्ट अंश दहै। भारतीय साहित्य में सौन्दर्य को शर्ूकार 
ही माना जाता रहा है, जश् कि उदाक्त भी एक अछंकार दै। यहाँ यह 
ध्यान रखना चाहिए कि अलंकार सम्प्रदाय एक विशुद्ध सौम्दयबादी 
( रमणीयतावादी नहीं ) सम्प्रदाय रहा है, जिसमें रस, ध्वनि, वक्रोक्ति जैसे 
व्यापक विचारणा वाले सम्प्रदाय भी केवल कुछ अलकार-रूपों में घनीभूस 
होकर अछंकार सम्प्रदाय में समाहित हो गये हैं । इस दृष्टि से पहछे उदास 
खलंकार के पारिभाषिक रूप को देखना समीष्वीन जान पढ़ता है। आहंकारिकों 
में प्राचीन भाभद ने, जहाँ तक ज्ञात है सर्वप्रथम प्रेय, रसवत्‌, ऊर्जस्वि, 
पर्यायोकि भौर समाहित सथा सीन प्रकार के शद्िष्ट अलंकारों के साथ दो 
प्रकार के भेद वाले उदास की चर्चा की है। प्रथम उदात्त में थे शक्तिमत्ता 
को महत्व देसे हैं और उदाहरणाथ राम की शक्ति की चर्चा करते हुए 
कहते हैं कि 'शक्तिम्तान राम पिता के वचन का पालन करते हुए जिस प्रकार 
प्राप्त राज्य को छोड़कर वन चले गए! । दूसरे प्रकार का उदाक्त किसी दूसरे 
सम्प्रदाय में मास्य प्रतीत होता है; क्योंकि भामह कहते हैं कि “इसी को 
दूसरे लोग अम्य तरह से ब्याख्या करते हुए दूसरे प्रकार का मानते हैं--जो 
नाना रत्नों से युक्त हो धही उदास कहा जाता है ।* द्विरूपात्मक उदाक्त की 
यह परम्परा भसामह के अनस्तर अन्य आलंकारिकों में भी प्रचलित रही है । 


१. का. उदा. तत्व, पृ. ५४ 
२. का. छे. ( वामन ) १, १, २ 'सौन्दयेमलक्कारः” व्याख्या में उसे अलंकृतिरलकार 
( 096००:४ऐ४४९ 028७५ ) कहद्दा गया है, जिसे दंडी ने 'शोभा-धर्म” माना है । 

३. भामह. १, १. 'प्रेयो रसवदूजंस्वि पर्यायोक्त समाद्वितम्‌। 

द्विप्रकारसुदासं च भेदे: क्िश्रमपि अिभिः ॥! 

४. भामह. ३, ११-१२--उदात्त शक्तिमान्‌ रामो गुरुवाक्यानु रौधकः ! 
विद्दायोपनर्त राज्य यथा वनभुपागमत्‌ ॥ 
एतदे वापरेधन्येन ज्याख्यानेनान्यथा चिदुः । 
नानारबादि युक्त यप्तत किलोदात्तमुच्यते ॥? 





०८ मध्यकालीन साहित्य में अचलारबाद 


मम्मट के अनुसार भी जहाँ किसी वस्तु की सम्पत्ति का या बढुप्पन का अथवा 
चर्णनीय विषयों में बढ़ों का उपलछक्षण करके वर्णन किया जाय वहाँ उदाप्त 
अलंकार होता है ।* कविराज विश्वनाथ के भषनुसार भी उदात्त अलंकार यद है, 
जहाँ छोकोत्तर वेभव का वर्णन किया जाता है। साथ ही उदास या महनीय 
चरित थाके पुरुषों का वर्णन भी उवात्त में ग्रृहीत होता है।'* 'अलंकार सर्वस्वा 
में इसी कथन का और अधिक स्पष्टीकरण करते हुए कहा गया है कि 'जेखे 
यथावस्थित वरतु-वर्णन में स्वभावोक्ति और दूसरे प्रकार के वर्णन में 'भाविक' 
( भावना प्रसूत ) का अनुसन्धान किया जाता है, वेसे ही कविकक्पिस वस्तु- 
चर्णन में 'डदास” की करपना स्वाभाविक ही है। अलौकिक समृद्धि से सम्पन्न 
वस्तु-वर्णन कवि-प्रतिभोन्‍्थापित ऐश्वर्य-वर्णन है--यही ठउद्घात्त जल्ूकार है । 
साथ ही उदाक्त भहापुरुष के पर्णन से यदि किसी अन्य वर्ण्य वस्तु की 
उद्ाक्तता प्रकाहित हो, नो वहाँ भी उद्यात्त का लमस्कार माना ज्ञा सकता 
है ।१ उपयुक्त भाकलन से स्पष्ट है कि उदात्त को उज़ब और विकास दाक्कि- 
मान व्यक्ति, और लोकोसतर वस्तु-वर्णन को छेकर हुआ है। वस्तुसः देग्या 
जाय तो काब्य में व्यक्ति और बस्तु के अतिरिक्त और व््य हो ही क्‍या 
सकता है। निश्चय ही व्यक्ति की शक्तिमत्ता में लौंगिनुस की ऊर्णा, प्रेरणा- 
प्रसूत क्राधेग आदि का और वश्तु के लोकोशरस्व में केवछ कौंगिनुस द्वारा 
गिनाए गए अछंकारों का ही नहीं अपितु समस्त भारतीय खलंकारों का 
समाहार हो सकता है। भारतीय साहिस्य में रस, वक्रोक्ति और ध्वनि की 
तरह “ठदात्त! भी विस्तृत विवेध्वन की श्षपेत्षा रखता था। किन्तु विचिश्ता 
सो यह है कि उत्तरवर्ती आालंकारिकों ने अपने भेवों और उपमेर्दों के चक्रध्यूह! 
के अरथविस्तार के स्थान में कौर अधिक संकोच कर दिया । भोज ने उदास 
गुण और उदात्त ( दास्त ) रस की चर्चा तो की, किन्तु युक्तियुक्त स्थापना 
नहीं कर सके । परन्तु इन समस्त चर्चा्ों से इतना स्पष्ट है. कि उदास 
को जो स्थान भारतोंय साहिष्य में मिलना चाहिए था, वह उसे पाश्चाष्य 
साहित्य में कपेक्षित मात्रा में मिला। आश्रय तो यह है कि 'ऊर्जा'र और 
“आवेग! जो छॉंगिनुस द्वारा प्रतिपादित उद्घात के व्यक्तिसापेक्ष भाव पश्चा हैं, 
उन्हें सासह के 'शक्तिमान! में समाहित किया जञा सकता है। वेसे दी 
“विस्तारणा! को भी “अलौकिक सम्पक्ति! या सम्पत्ति में समाविष्ट किया जा 


१. मम्मट, का. प्र., १०, १७६-उदात्त बस्तुन: सम्पत्‌ । १७७-महता चोंपकक्षणस्‌ । 
२. सा. द. ( चौखम्जा सं. )ए. ८७१, १०, ९४ 

कोकातिशयसम्पत्ति वर्णनोदात्तमुच्यते | यद्वापि भ्रस्तुतस्याई महतां चरितेभवेद 
३. अछूुकार स्वस्व पृ. २३० और उद्धट कांव्या. सार. स, ४-८ । 


आधुनिक शान के आखोक में 2०९, 


सकता है; क्योंकि 'विस्तारणा' का जो तात्पर्य छॉमिनुस ने अहण किया है, 
उसका सम्बन्ध 'विस्तार' जोर प्राचुय! से है ।* 


उदास का अचुनातन चिन्तन 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि प्राचीन उदाक्त व्यक्ति और वस्तुपरक 
होने के कारण वर्णनास्मक या वस्तुनिष्ठ अधिक रद्या है; किन्तु आधुनिक बुद्धि- 
वादी युग में आाकर उदास का स्वरूप आत्मनिष्ठ जोर चिन्तन प्रधान अधिक 
हो गया । काँट जैसे विचारकों ने उदास को पुनः एक नयी दृष्टि दी। उनके 
मतानुसार किसी प्राकृतिक वस्तु को उदात्त कहना असंगंत है। क्योंकि वस्तु 
का उपस्थापन स्देव आंशिक होता है। हसलछिए उदात्त केवल सकंपूर्ण उस 
पस्यय में है, जो संवेदनशील वस्तु के रूप में अपर्याप्त मान्ना में प्रस्तुत होने 
पर प्रबुद्ध होती है और मस्तिष्क में एकन्रित हो जाती है। कॉट ने उदास 
का विभाजन गाणितीय और शतिशील दो रूपों में किया है ।* इसका कारण 
यह है कि प्रकृति ऐसी वम्तुओं के रूप में उपस्थित होती है, जिसको हस 
विराटता या असीमता प्रदान करते हैं या जिसमें उसका परम विस्तार प्रतोत 
होता है । अपने कुछ रूर्पो में ग्रकति अपनी परम शक्तिमत्ता के साथ अनुभूत 
होती है । उसके प्रथम रूप को यह गणितीय इृष्टि से सृल्यांकन करता है, 
और दूसरे को गतिशील इृष्टि से । सामान्य रूप से उदास परम विराट है, 
जो नमो बोध को घारणा है न इन्द्रिय-प्रातिभ ज्ञान है और न विवेक या 
तके की घारणा है | उसकी विज्ञाल्तसा असुरूनीय होती है । 

मवतारबादी उपास्य रूपों भौर देवताओं में जो सर्वोत्कृष्ट रूप ( एक 
समय में सर्वश्रेष्ठ ) दीख पढ़ता है, वह उदास रूप ही है। उसकी परम 
विध्ञाकता का भी निश्चित बोच की घारणा से कोई सम्बन्ध नहीं है * वह 
अतुछनीय है । वह उस भावानुभूति का मूज्यांकन है, जिसमें इससे बढ़ी वस्तु 
की कर्पना हाना असम्भव है । यह कौंट के उस गणितीय उदात्त के सदृष्ण है, 
जिसमें वस्तु के प्रति श्रद्धा की भावना विद्यमान रहती है ।” मलुप्य का विवेक 
इसमें परम सम्पूर्णा के रूप में सोचता है। सर्वोत्कृष्ट विराट रूर्पो में भी 
मनको आतंकित करने वाल्टी एक वेदना होती है। वस्तुतः इसी आनन्द- 
मिश्चित बेदना में उदास निहित है। क्योंकि उदास अनुभव में आनन्द के साथ 





१. का. उदा. त. ५. ई५- 'पेरे विचार से उनमें अन्तर यही है कि ओदात्य का तो 
प्राण-तत्व होता है ऊर्जा और विस्तारणा जिनमें विवरण-विस्तार रहता है अतएब 
ओऔदात्य प्रायः किसी एक बिचार में ही निहित रहता है, जब कि “विस्तारणा का 
सम्बन्ध साथारणतः विस्तार! और “प्राखुये! से जोड़ा जा सकता है । 

२. क्म्प, एस्थे. एू. १४२ । ३. क्रम्प एस्थे. पू. हेडड । 
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बेदना का भी अनुभव होता है । इसका सुझ्य कारण है समन, जो करपना 
इत्यादि के द्वारा उदात्त वस्तु के समस्त तस्वों को पुक धातिभ ज्ञान में अरहण 
करने की अससर्थता या असहायता प्रदर्शित करता है। यह आनन्द-वेदना- 
मिश्रित अनुभव नेतिक अनुभव के सदृश ग्रतीत होता है । निःसंदेह उदात्त के 
मूल्यांकन में बोध का स्थान तक ले लेता है। इसमें सौन्दर्य की तरह करुपना 
और बोध न होकर, कल्पना और विवेक स्थान अद्दण करते हैं । 


शक्ति और प्रभुत्व का पार्थक्य बतलाते हुए कॉट ने गतिशीक दृष्टि से 
डदात्त पर विचार किया है। उसके सतानुसार रमणीय मूश्यांकन गतिशीर 
दृष्टि से उदाक्त है, यदि मल्यांकनकर्सा किसी प्राकृतिक वस्तु को धाकिशाली 
तो माने किम्तु नेतिक सस्ता के रूप में उस पर कोई प्रभुग्व न हो। उदाक्त 
वस्तु भौतिक शक्ति की दृष्टि से अनन्‍्त या निस्‍्सीम शक्तिमत्ता से युक्त हो । 
भोक्ता की दृष्टि से वहद्द हमारे सम्पूर्ण भौतिक अग्तिस्व को विलुप्त कर सकती 
है। इस प्रकार वह उदात्त वस्तु हमारे भय का मूल उर्स बन जाती है, फिर 
भी हम वास्तविक भय की अवस्था में नहीं आते । अतएुव कारपनिक ऐहिक 
असहायता की भावना गतिशील दृष्टि से मूृक्यांकन का दूसरा कारण है। 
मूल्यांकन का सीखरा कारण हमारे नैतिक व्यक्तित्व की चेतना है । प्रकृति की 
अत्यन्त दाकिह्यालिनी वस्तु के सामने जब हम अपनी असद्दायता का अनुभव 
करते हैं, उस समय एक प्रकार का भय हमारे नेतिक व्यक्तित्व की चेतना 
को प्रबुद्ध करता है। इस प्रकार कॉट ने उदात्त के आस्मनिष्ठ पद्ष पर बिस्तार- 
पूर्वक विचार किया है। सौन्दर्य जौर उदात्त का वास्तविक मूह्यांकन करते 
हुए यह कहता दहै कि 'सुन्दर का सम्बन्ध वस्तु के रूप से है, यह सीमित 
स्वभाव का है; जब कि उदातत वस्तु के रूप से अछग हटकर भी पाया जा 
सकता है। यह शीघ्र ही जमिभूत कर छेता है। हसके अतिरिक्त इसकी 
उपस्थिति 'ससोमता के बिर्व! ( 77826 ० )॥7770288 ) को भव्॒द्धू 
करती है, और उसके ऊपर सम्पूर्णता की विचारणा से आारूढ़ रहती है।'* 

अंग्रेजी विचारकों में श्रेडले ने सौन्दयं के भष्य, सुन्दर, मनोरस, कलित 
पाँच रूपों में से उदात्त को एक रूप माना है।' उसके अनुसार उदास से 
विशालता ही नहीं अपितु अभिभूत विशालता की प्रतिध्वनि निकछती है + 
विशञालता उदात्त का सहचर नहीं अपितु अनिवाय अंग है। यदि विज्ञालता 
को करपना से हटा दो सो उदाक्त भी छुप हो जायेगा। उन्होंने विशाल वस्तुओं 
में नीले रंग और असंस्य नछश्रों के साथ स्वर्याकाश, शितिजान्त तक फैले हुप्‌ 





१, कृ, जन, ६. २५९। २, अक्स, के. पो, पू, ४० । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ९१६१ 


महासागर, आदि और अन्त से परे काछ को विज्ञाक ही नहीं अतम्त बृहस्व 
के अतिविस्य माने हैं । छा 

श्रेडकछे का उदास भारतीय विभूतियाद्‌ और विराश्याव्‌ को पूर्ण रूप से 
आस्मसात्‌ कर छेता है। इस इष्टि से गीता के दूसवें अध्याय में आए हुए 
प्रीपछ, बट, कामधेनु, आदि समस्त विशुतिपरक माम तथा पएुकाददा अध्याथ 
में वर्णित श्रीकृष्ण का विराट रूप ये सभी किसी न किसी प्रकार के केवल 
ओौदारय के दी नहीं अपितु उदात्त बिस्यों के द्योतक माने जा सकते हैं । हम 
ब्रेडले की धारणा के अनुसार, कामधेनु, महामत्स्य, गरूुब, दिमाछय, गंगा, 
काशी, शिव, किणु, दुर्गा, सूर्थ सभी में उदाक्त का दृ्शन कर सकते हैं । 


उदाक्तोपासना 


सौन्द्र्य-भावना की दृष्टि से पशु, पक्चो, पौधे, नदी, पर्वत, तीर्थ की 
उपासना उद्ास्तोपासना कही जा सकती है। मारतीय बहुदेव पूअक पस्तुतः 
स्रष्टा के ानन्द उदात्त स्वरूपों के उपासक थे । सलेंतीस कोटि देवों की संख्या 
स्वतः एक उवक्तोपासनात्मक पूर्व संख्यात्मक प्रतीक है । जहाँ भी उन्होंने 
शक्ति, सामथ्यं, त्याग, दान, विनाष्य, भयंकरता, प्ररूयं झरता का दर्शन किया 
वह उनकी उद्ाक्तोपासना का उपजीश्य बन गया। यही नहीं समस्त ज्ञात, 
अज्ञात और करिपत ससा अपने औदाध्य के कारण उन्हें नवमस्तक किया 
करती थी । भारतीय पौराणिक देवता जो प्राकृतिक ब्यापारों के मूर्तिमान रूप 
रहे हैं, वे अढले की अमावस्या की रात, पूनम की रास, महाभयानक अंगरू, 
विज्ञाक जलूप्रपातस, भयंकर अरग्निकाण्ड, भयानक युद्ध, रात की नीरबता 
हस्यादि से अधिक भिन्न नहीं हैं।' दोनों में दृष्टा की दृष्टि से केवल हसना अन्तर 
अवश्य है कि एक में उदाक्तोपासना है और दूसरे में उदाक्ष दुशंन । इसके 
अतिरिक्त श्रेढले ने एक गुणात्मक उदात्त की चर्चा की है, जहाँ प्रेम और उत्साह 
जैले स्थायी भावों से संवक्तित द्ोने पर छोटी वस्तु भी बड़ी वस्तु यन सकती 
है | यहाँ गुण की सान्ना में उदाक्त निहित है। इस गुणास्मक उदाक्त में हम 
भारतीय इृश्देवोपासना औौर अयतारोपासना को परिगणित कर सकते हैं। 
क्योंकि उनके ईश्वरीय या दिष्य छीौला और चरित्र में श्रायः सत्र रसपेहरता 
और दाकि की सर्वाधिक महा ( 0४९7छमशेओजाए 2788006९8४ 0 
ए०जछ् )* का दशन होता है । अधित्य परवहद्य सकिय और सच्चेष्ट हृश्देयों 
और अवबतारों के रूप में अपने भावास्मक ओऔदात्य का परिचय देता है । 





१. अक्स, के. पो. पृ. ४६ । 
२, अक्स, ले. पो. पृ. ४८ अडले ने उदात्त का महत्व सदैव शक्ति की महत्ता में माना है। 


९१२ मध्यकालीन साहित्य मे अवतारबाद 


इस प्रक्रिया में, आह्वादक भावों में चेदना या उदासी के मिश्रण का यह 
तास्पय नहीं कि उप्लमें कोई असंगति नहीं होती, अपितु सुम्दर की तरह उदात्त 
में भावोद्दीपन या भावोदबोधन ततक्षण सम्भव नहीं है । उसमें अबतार और 
प्रतिभवतार की तरह स्वीकाराध्मक और निषेघाश्मक दो भवस्थाएँ सदेव स्थित 
रहती हैं । 

यह तो वह अभिभूत महत्ता है जो क्षण भर के लिए हमारे संवेगों को 
अवरुद्ध कर वश्ञीभूत कर छेती है और कभी हमारे मन को अपनी छछघुता का 
अनुभव कराती है, जो हमारी कछपनाओं और भावनाओं को इस प्रकार 
उत्तेजित करसी है कि वे अपने हो आयामें में विस्तृत और ऊद्योन्मिखी हो जाती 
हैं। हम अपनी सीमा से फूटकर उदात्त वस्तु तक पहुँच जाते हैं और आदर्श- 
वादी ढंग से उसके साय तादारश्य स्थापित कर लेते हैं और उसकी महान 
विभुत्ता में आंशिक भाग अहण करते हैं । किन्तु जब हमारी चेतना पार्थक्य 
का जनुभव करती है नो हम अपने आप में छुद्तता का अनुभव करते हैं, 
फलतः हमारा समस्त गौरव किंचित्‌ भय, आश्मशछानि या अपमान के साथ 
मिल जाता है। 


उदास के चिभिन्न तत्त्व 

ब्रेढ़के के अनुसार उदात्त बस्तु में निम्नलिखिस तस्व दोख पढ़ते हैं--- 
॥ भय, २ कात्पनिक समानुभूति, पे आत्म-विस्तार ४ रूघुर्व और शक्ति 
हीनता या असद्वायता का बोध, ५ उदात्त यस्तु में गीरब, महिमा सौर 
विमुस्व का बोध । उदाक्त डस्‍तुएँ ऐन्द्रिक संयेदनाओं को क्षपन्ती दक्तिमसा 
से प्रभावित करती हैं, क्‍योंकि उनका जौदात्य उनके प्रभाव के परिमाण या 
खायतन पर निर्भर करता है। उद्ात्त में जहाँ उनका पूर्णस्वरूप नहीं 
छछ्चित होता और ओदास्य सुन्दर के निकट प्रतीत दोता है, तो भी हम 
यहाँ किसी सुरक्षित शक्ति ( सम्भवतः अवतार शक्ति ) की उपस्थिति का 
क्षनुभव करते हैं, जो बड़ी आसानी से प्रस्तुत अभिष्यक्ति को अधिक चमत्कृत 
कर सकती है। उदक्त्त हमारी अनुभुतियों में सदेव उन्मुक्तता, विभुस्व, 
अनन्तता भऔौर असीमता की भाषना प्रदुद्ध करता रहता है।' बह सी कहा जा 
सकता दे कि जदात्त दममें अनन्तता की चेतना जगाता रहता है या बह सभी 
सृशाकओं में असीम की अभिव्यक्ति के लिप ससीस रूपों की अपयाप्तता प्रदर्शित 
करता है । इस दृष्टि से उदात्त वह सौन्दर्य हे, जो अनन्त, जथाह, अपरिमेय, 
अतुछनीय और असीम मद्दानता से युक्त हों। असीम की पूर्ण उपस्थिति 





का १, अक्स, छे, पो. पृ ५८ । 


आधश्ुनिक ज्ञान के आलोक में श्श्् 


( 7048) 9768९॥९०९ ) की यह वहद्द प्रतिमा है, जहाँ बह घारण करने के 
लिए किसी भी सीसा को पसंद कर सकता है ।* 

भारतीय अवतारबाद अपने सेद्धान्तिक रूप में उपयुक्त कोटि के उदाक्त 
का परिचाथक रहा है। प्रायः समस्त पौराणिक अवतार अपने उदात्त रूपों 
ओऔर कार्यों के द्वारा अपने भ्रत्यक्ष श्रौदास्य का ही परिचय नहीं देते, अपिलु 
उनमें असीम की समस्त क्षनन्‍्तता भी सबिहित रही है। यद्यपि यह एक 
मानसिक व्यापार है, किन्तु रन भी हस अवस्था में अधिक ऊर्वोन्मुख और 
उन्नत स्थिति में रहता है। रस्किन ने तो मनको उच्चत करने बाली वस्तु को 
ही उदास माना है। यह ओऔदात्य किसी मो रूप का विचार करते हुए हो 
सकता है। यों महर्वबोध के समय जिस छाया से हमारा मन अभिभूस हो 
जाता है उसे ही उदात्त कद्दते हैं। यद्द महत्व जड़ पदार्थ, आकाश, शक्ति, 
पुण्य या सौन्दयं में किसी पक का हो सकता है ।* दारुण भय में सो जब कोई 
सत्य का आलिंगन करता हुआ स्थिर ओर अविचलछित चित्त रहता है, तब हमें 
गांसीय-बोघ होता है। मनुष्य की चित्ततुत्ति को ऊर्ष्याभिमुस्थ कर सकने 
वाली मदनीय अनुभूति से ही जौदास्य का बोध सम्भव दे । 


उदात्त और उत्कर्ष 

भारतीय विचारकों में प्रें० जगदीश पाण्डेय ने अपने कतिपय निबन्धों) 
में उदात्त के सेद्वाम्तिक पक्ष पर विस्तृत रूपसे विचार किया है। इनके मसानु- 
सार 'जो आलम्बन हमारे चित्त को माश्र आकर्षित न कर, उसका उन्नयन 
या उत्कर्षण करता है--वह उदात्त कदछाता है? ।” जहाँ कहीं किसी वस्तु, 
स्थिति, घटना तथा झील में हम उरकर्ष के साथ लोकातिशायता, अथवा 
छोकातिशयता के साथ उत्कष के दशन करते हैं, वहाँ हमें उदात्त के दर्शन 
हो जाते हैं। असछ में जेसे-जेसे किसी पदार्थ या व्यक्ति की भौतिक सीमाओं 
का बन्धन टूटता जाता है, बेसे-वेसे उसमें सूचमता, व्याप्ति तथा उद्धार की 
योग्यता आती जाती है | इस तरद् वह अपनी अतिशयता अथवा महाशयता 
से आश्रय को आक्रान्त करता है, परास्त करता है, आत्मसात्‌ करता है । 
उत्कर्ष की दृष्टि से उन्होंने उदात्त के सूचमोदात्त, मृक्योदात्त, परोदात्त जौर 
विस्तारोदात्त, चार स्वरूप बताए हैं । श्री पाण्डेय का यह उस्कर्षोग्मुख 
उदास पुक 'सोपान-सरणि? में निहित है। उनके कथनानुसार उदात्त के 





१, अक्स, छे. पो. ए. ६२ । २. के. ऑन आरे. (. ४० । 
है, 'साहित्य! में प्रकाशित । ४. सा. १९५५, ७. पृ. ९, १० । 
५. सा, १९५, ६, ७ 7. १४ । 


९१७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


दर्शन में हम यही अनुभव करते हैं कि हम सामान्यतः निम्चस्तर पर रिथित 
हैं और आालम्बन की स्थिति उच्चतर है। अनञ्व से प्राण, प्राण से मन, 
मन से ज्ञान, कान से विज्ञान तथा विज्ञान से आनन्द उदाक्त की सोपान- 
सरणि है ।* इनकी दृष्टि में भक्ति में उदास की अनन्यता है। 'केव्छ मर 
की दृष्टि से देखने पर धर्म और मोक्ष में वासना की दयनीयता भौर भी 
अड़ जाती है। इसकिए भक्ति से बढ़कर उदात्त भाव नहीं है, और सो भी 
इसलिए नहीं कि एक दी सब कुछ हो जाता है, व्कि अन्य ही सब कुछ 
हो जाता है।* ऐसा लगता है कि भक्ति का यह औदात्य भावना के उदाक्ती- 
करण पर आधारित है, जिसकी चरम परिणति भरि में होती है । 


मध्यकालीन साहित्य का अवतारबादी उदात्त 

अवतारवादी उदाक्ष भारतीय रमणीय कला की विशिष्ट देन है | मनुष्य 
की रमणीय कछपना ऊध्वोन्सुस्र होकर जिस परबद्मा तक जा सकती है, 
वहाँ तक भवतारयादी उदास को पहुँच है । जाविभूत होनेबाला बद्दा, निष्किय, 
सटस्थ केवल द्रष्टा ब्रह्म नहीं हे, अपितु वह अखिल सृष्टि का स्रष्टा, संचालक, 
पोषक और विनाशक है। वह सृष्टि में कर्ता, मोक्ता और भोग्य तीनों में 
विद्यमान है । सृष्टि में वह सवंदा आविभूत ही है। यह उसका नित्य 
क्षाविभृूत रूप है; किन्तु लीला और समसुलन के लिए वह विभिन्न प्राणियाँ 
और जीवों में अवतार-ग्रहण करता है। दस या चौघीस अवतार तो केवर 
भारतीय साहित्य और कछा में उपस्थापित अवतारवादी रमणीय कछात्मकता 
के और औदात्य के परिचायक अवतार हैं । विशुद्ध साम्मदायिक दृष्टि से बुद्ध, 
ऋषस इत्यादि अपने समुदाय विशेष के पृज्य पुरुष हो सकते हैं, किन्तु 
कवतार॒वादी रमणीयथ कछा उन्हें भी अपने सगुण, सक्रिय जौर साकार बहा 
का एक रूप मान कर उनके अलोकिक कलात्मक मूक््य और साधनात्मक 
ओौदात्थ का युरापत्‌ सृक््यांकन करतो है। जैसे किसी वस्तु या व्यक्ति के 
चित्र को प्रस्तुत करने के लिए कुछ आवश्यक रेखाएं उसके खित्र को श्वरूपित 
कर देती हैं; सरमवतः उसी प्रकार कुछ गिने हुए अवतारवादी, करात्मक 
और उदास रूप अपने चरित प्रकारों में ईश्वर की सम्पूर्ण चिन्ट्य प्रेश्वर्थ शक 
को ब्यंजित करते हैं । जबतारचादी रमणीय कछा का भी यही वैशिष्ठ्य रहा है। 


मध्यकालीन भक्तो का रमणीय उदास 


मध्यकालीन अवतारबादी ओऔदास्य का येशिष्टय सी जहा के अद्वात्व को 
मनुष्य या प्राणिमान्न में घनोभूत करना है। जब प्रेमी की रमणीय दृष्टि 
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१, सा, ७, ४, ९. ९५ । २, सा. ७, ४, १, १०। 


आधुनिक शाम के आलोक में ण्श्ण 


“बिन्दु में सिन्‍्धु” का, 'एक स्वर में समस्त संगीत” का, तथा “एक ककिका में 
समस्त यसन्त”ः का भावन कर सकती है, तो फिर प्रेम के छोदात्य का उपासक 
सक्त 'शाल्प्राम! में विष्णु का, नर में नारायण का, पिंड में अश्याण्ड का और 
मनुष्य में भगवान का भावन क्यों नहीं कर लकता ? णतः जवतारवादी 
उदास का छचय अफिस्य, अगोचर परघत्रद्ा सर्वशक्तिमान को गोचर और सदर 
मनुष्य के रूप में रमणीच उदात्त [बनाकर भोक्ता या भक्त की भावन क्षमता 
के अनुरूप रूप में संवेध बनाकर अस्तुत करना है। पिटामिन या सम्एक्त 
पौष्टिक बटिया की तरह रमणीय उदात्त भगवान्‌ की समस्त भग-युक्तविभुता 
को मानव-कलाकृति में समेट कर आश्वाद्य बना देता है । हस प्रकार जवतार- 
बादी भक्तिभावना न तो सूखी सपस्या है न छृष्क चिंतव अपितु एक ऐसी 
रसणीय रसघत्ता है, जो हन्द्रियेतर सत्ता को भी “नट्वत' गैली में सर्वप्रिथ 
बना देती है। शाश्चयं तो यह है कि अवतारवादी कछात्मकता रमणीय और 
ऊदाल दोनों को समस्वित रूप में प्रस्तुत करती है। रमणीयचेता भक्त 
अपनी सहज वात्सक्य ग्रकृत्ति के द्वारा कृष्ण जेसे अवतार-रूपों को बालक- 
रूपमें लौकिक ढंग से उनकी स्वाभाविक क्रीडाओं का आास्वादन करता है ! 
साथ ही उनके मुख में मिट्टी नहीं समस्त छोकों की वब्याप्ति का दर्शन करता 
है। अतएव रमणीय इश्टदेव में उदास का दर्शन ही रमणीय उदात्त कहा जा 
सकता है। छौकिक झछौर अलौकिक दोनों का अपूर्व संयोग रमणीय उदाक्त 
में दीख पढ़ता है । 


निश्चय ही मध्यकालीन भक्त कवियों की करा-घृष्टि का प्रमुख छरूचय 
रमणीय उदास की सृष्टि करना रहा है। वे अपने रमणीय उदाक्त भगवान 
से रूठते भी हैं और भयभीत भी होते हैं। उन्हें फटकारते हैं और अपना 
पूर्व दैन्य भी प्रदर्शित करते हैं। ये समन्वित कार्य-ब्यापार रसणीय उदास 
में ही सम्भव प्रतीत होते हैं । प्राणियों और जीवों के साथ समस्त प्रथ्वी, 
नक्षत्र इत्यादि भगवान के ही कलात्मक रूप हैं। कहीं ये हमें रमणीय विदित 
होते हैं और कहीं उदात्त तथा कहीं मिश्चिस परबंतीय प्रदेश की संन्ध्या की 
सरह रसणीय उदात्त छगते हैं। संध्या और ऊपा दोनों में जो द्वामा है, उसे 
रम्णीय उदाक्त का शोतक फट्द सकते हैं । इसी प्रकार अवतार कछा-सूर्ति में 
भी देत सस्ता है। राम एक और तो 'कोटि! मनोज (सुन्दरता के अतिमानक) 
छजावन होने के कारण रमणीय हैं, और 'निर्गुण अहम” सगुण राम होकर आपु 
हैं। इसलिए ये उदात्त भी हैं। आलोच्य दृष्टिकोण से यदि समस्त भध्यकालीन 
भक्ति साहित्य का अध्ययन किया जाय तो यह स्पष्ट प्रतीत होगा कि भर्कों 
की ककाकृतियों का सौन्दर्य वादी मृक्य रमणीय जद्ात्त से निदित है । 


९१६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयबाद 


रमणीय उदात्त कृति का भावक्र अपनी सेन्द्रियता की भावधूमि में 
रहकर ही रमणीय उदात्त का भावन करता है । कछास्मक दृष्टि से भबतार बाद 
की समस्त अछौकिकता, भगवसा, बद्दात्व आदि में रमणीय उदाश् का अपू्य 
संयोजन दीख पढ़ता है । पाश्चास्य विद्वानों ने अपनी खमस्त शक्ति छगाकर 
यह दिखाने का बहुत भ्रयल किया कि “रामायण! “मद्दाभारत! हृत्यादि का 
अवतारवादी अंश प्रचिप्त है। सम्भव है अवतारवादी अंश प्रक्षिप हो और 
परवर्ती दो । किन्तु फिर भी अधतारबादी कछा-दृष्टि अपने युग की वह दृष्टि 
है, जिसने समस्त भारतीय चरित-प्रकारों को रमणीय उदात्त के रूप में 
आवेष्टित का प्रस्तुत करने का प्रयास क्रिया । इसका मुख्य कारण था भारतीय 
कछा-विभूतियों को भक्ति-जनित प्रयोजन के अनुकूल बनाना | कयांकि स्वयं 
अक्ति में भी एक प्रकार का रमणीय ओऔदुत्य ही है। यों रमणोय उदत्त की 
तरह भक्ति में भी सेन्द्रियता में अतीन्व्रियता का और मनुष्योचित भावों में 
दिष्यवा का अनुभव सब्निहित है। भक्ति और रमणीय औदात्य दोनों का रूचय 
सी मानव-मन से मानवीकृत भरावत्ता का आस्वादन ही जान पढ़ता है । 


निष्कर्ष 


ऐतिहासिक दृष्टि से मूल्यांकन करने पर आधुनिक लिम्तन की छपेक्षा 
प्राचीन युग में व्यावहारिक मानव को ध्यान में रखते हुये अपेक्षाकृत उदात्त का 
अधिक प्रभाव दीख पड़ता है । क्योंकि प्राचीन युग के मानव का चिन्तन जेत्र 
अनेक दिव्य, आध्यात्मिक, गृढ़ एवं रहस्यवादी पदार्थों और श्राणियों में ब्याप्त 
था । प्रकृति के भीषण एवं भयंकर रूप भी उस युग के मानव को जो ढवबा- 
सानुभूति प्रदान कर सकते थे, वे इस बेशानिक युग के बौद्धिक मानव को 
नहीं, जो समस्त प्राकृतिक व्यापारों का पक बौदिक समाधान उपस्थित कर 
खेता है। अतपव उदास भावना की दृष्टि से पुरातन युग को दम अत्यन्त 
समख्र एवं सशक्त कद सकते हैं । उस युग के मानव के समझ केवऊ भयानक 
या रोज रूप धारी दिव्य देवता अथवा समुद्र, तूफान, मुसछाघार यृष्टि, बादुऊू- 
गर्जन मात्र ही ऐसे विषय नहीं थे, जो उवात्तानुभूति का सल्बार किया करते 
थे, अपितु उस युग के महावीर नेता, सेनानी, योद्धा या सांस्कृतिक सहा- 
पुरुष भी अपनी वेयक्तिक शक्ति, मांसर व्यक्तित्व, चातुर्य तथा असाधारण 
शौय॑-प्रदर्शन के द्वारा स्थूछ रूप से जौदात्य की सृष्टि करते थे । जिन्हें हम 
उद्दात्तानुभूति के लिये आकूम्बन विभाव कह सकते हैं । 


पुराणों में श्रचलित विष्णु के रूप मत्स्य, कूर्म; वराह, नृ्सिह, वामन, 
परशुराम, राम, कृष्ण, घुद्ध अपने असाधारण रूप, आश्वरण, चरिश्र और कार्य 


आधुनिक शान के आलोक में ५१७ 


व्यापार द्वारा अवलारवादी ओऔदत्य का ही दोतन करते हैं । मत्स्य का निरन्तर 
चढ़ता हुआ यह अयंकर रूप, जिसके ह्वारा वह भ्रलयकाछ में मनु की माव 
स्रींचता रहा---यह समस्त कथा एक अपूर्य जोदात्य से परिषूर्ण है। जिससे 
डद॒/स के विशिष्ट गुण ऊर्जा, शक्ति, विस्तारण और घारण को प्रश्युत्ति रही है । 
इसी प्रकार कूम जोर सप्तुद्दमन्धन को कथा में भा कू्त को अपरिसेय खटहि- 
घ्णुता, वराद्द द्वारा समस्त पृथ्वी को दाँतों पर उठाना, नृर्सिह की मर्जना और 
हिरिण्यकुशिपु का विचित्र स्थिति में वध, बामन के पर्गों में समस्त अन्तरिक्ष, 

लोक आदि का समाद्ित हो जाना, परशुराम का रोद रूप धारण कर 
कत्रियों का इक्कीस बार संहार करना, राम और कृष्ण का अपने पराक्रम से 
समस्त भारत भुमि को समस्वित करने का प्रयास करना और सौसस का 
बोधिप्राप्त व्य क्रिस्व ये समस्त रूप किसी-न-किसी पकार के विश्षिष्ट औदारय 
का परिचय देते हैं । 


अवतारवादी उदास उच्चतम मानव मूल्य का गोतक मनुष्योदातत है 
अवता रचादी सौन्दर्य जिस पराक्रम जौर अनिरिक्त शन्धि के भ्रयोग पर 
आधारित है, उसमें केवल छावण्य, छालिस्य या रमणीय नहीं, अपितु उद्धात्त 
का सोन्दर्य व्याप्त है। विशेषकर सूल आख्यानात्मक अवतार तो उदात्त प्रकृति 
के ही रहे हैं, जिन्हें विविध प्रकार के साहिसयथ और कला का उपादान बनाकर 
उनके मूल नहीं, अपितु कलास्मक रूर्पो में कलास्रशओं ने लालित्य और 
रमणीयता से भर दिया है । पौराणिक काल में जब अवलारों की पूजा उपास्य 
इष्टदेव के रूप में होने छगी, भारतीय प्राचीन योद्धा वीरोत्तेजक रणजेश्न से 
लौटरकर दाम्पत्य की शक्भारोह्दीपक रमणीयता और लालित्य में निमम्न हो गये । 
इनका अचेतन असाव इस थुग तक मान्य विष्णु के अवतार-रूपों पर भी पढ़ा । 


सबंदा अद्वितीय पराक्रम का परिचय देने वाले विप्णु के अबतार जो छपने 
समष्टिगत प्रभाव की दृष्टि से वीरोदात्त का चझोतन करते हैं, मध्ययुग में 
उत्तरोतर रमणीयता और लालिस्य की प्रतिमूति बन गए । किन्तु अवतार बाद का 
सदा अर्थ रहा है वेष्णवी शक्ति के रूप में पराक्रम और शौय का आविर्भाव । 
अवतारबाद सनंदा कक्ष्याणकारिणी शक्ति की उत्पत्ति का सिद्धान्त है। 
अवतारवाद इसी से बुद्ध के शान्तोदात्त को भी निषेधघास्मक रूप में अहण 
करता रहा है | क्‍योंकि वह उदासीनता, विरक्ति, द्सनीय ऋअधिसा, निष्करियता, 
कापण्य में विश्वास नहीं करता, अपितु सक्रियता, सचेष्टता, प्रयक्ष, महान 
कार्य, सहान्‌ साधना, महान्‌ संघर्ष, महान्‌ उपलब्धि, महान्‌ दाय्रिव्त, महान्‌ 
छच्य और मद्दान्‌ सांस्कृतिक या राष्ट्रीय ब्यक्तित्व के निर्माण में विश्वास रखता है। 


७९, झ० अ० 


ध्श्द मध्यकालीन साइित्य में अवतारधाद 


ऐसे तो मध्य युग कृपसमंदुकता, घर्मान्थता, पराधीनता, असहायता, 
आदस्त्र ओर पाखण्ड का युग रहा है, जिससे कुछ मूर्धन्य कवियों को 
छोड़ कर सरकालीन साहित्यिक श्भिव्यक्तियों में अबतारों के रूप भी द्वासोन्‍्मुज 
प्रकृति के दील पड़ते हैं ।॥ अतएव केवल उन्हें आधार मान कर अवतारयाद 
का थास्तविक मुल्‍ल्यांकन नहीं हो सकता | क्योंकि मुख्य रूप से भारतीय 
अवतारबाद जनेक उदात्त गुर्णों और कार्यों से पूरित आणी और सानच- 
जीवन के संघर्ष, विकास ओर अद्वितीय सफलता की कहानी है । स्वडूं ॥ अपनी 
दीरोदात्त प्रकृतियों के द्वारा सकिय एवं संघर्षशील जीवन का ठोस ( ?0आ- 
ऐए७ ) दर्शन है। उसमें निराशा, असहायता और कारपंण्य का लामोनिशान 
भी नहीं । पतितपावन अवतारों के उद्धार कार्य भी जनतोंग्रिक बहुजन- 
सेवा, समद्िता, सम्यक्‌ व्यवहार और आचरण की ओर ही इंगित करते हैं । 
सम्प्रदाय एवं रूढ़ियों से मुक्त होकर देखने पर समस्स अवतारयादु की पृष्ठ- 
भूमि प्रजातांबन्रिक ओर उदात्त कार्यों से पूर्ण प्रतीस होती है । 


भारतीय ललित कलाओं में 
अवतारवाद 


भारतीय ललित कलाओं का परात्पर आदशेवाद 


भारतीय दुशन की पुक मुख्य विशेषता यह है कि इसका छक्षय केवक 
तरव का अन्वेषण नहीं था अपितु उसके साध्यस से मोक्ष प्राप्त करना था । 
उसी धरकार रूचय की दृष्टि से भारतीय साहित्य पुव॑ करा का उद्देश्य भी 
कला के लिए कला नहीं अपितु मोक्ष, ग्रह्मानन्द या रखाननद की उपलब्धि 
रहा है । अतपुव भारतीय सौन्दर्य का बाक्ष-वस्तु से उतना सम्बन्ध नहीं है 
जितना उसके अन्तःपत्च से है। प्रो० दिरियश्वा के शब्दों में सौन्दर्य का 
दर्शन अम्तश्त्तु से ही हो सकता दे ।' सच सौन्दर्थ की ऋब्दों में अभिव्यक्ति 
नहीं हो सकती और न तो किसी वस्तु के माध्यम से उसे जाना जा सकता 
है। 'मूकास्वादनवत'! उसका केवछ आस्वादन सम्भव है। इसी से मध्य- 
कालीन भक्तों ने अपने उपास्य-देवों के सौन्दर्य का जहाँ वर्णन किया दै, 
वरह्ठ 'कोटि-कोदि सतकाम' या 'कोटि मनोजलजावन दारे' जैसे प्रतिमानों 
में स्यक्त स्वदा असीम, अनन्‍न, सर्वातीत एवं अगोचर सौन्दर्य का सूचक 
रहा दे । 'कामदेव' जो भारतीय बालखाय में सौन्दय का प्रतिसान भाना जाता 
रहा है, उसकी सुझूना में उपास्य का सौन्दर्य अनिर्वेचनीय, कल्पनातीत 
और दाब्दातीतस है--उसका केवछ भावन हो सकता है वर्णन नहीं । इसके 
परिणामस्वरूप समस्त भारतीय साहित्य एवं कछा, मोच्चष या आनम्द प्राप्ति 
के साधनमात्न रहे हैं, अपने जाप में चरमसाध्य नहीं । 


अजवताशवादी कला का भो चरम उद्देश्य यही रहा है। यह प्रकृति की 
अनुकृति या प्राकृतिक सौन्दर्य की पक्षपातिनी नहीं है। बर्कि प्रकतियाद 
पक घारणा के अनुसार ईश्वर-निर्भिति का ही लजुकशण करता है। यदि 
कुछारमक भाजुकता की दृष्टि से देखा जाय तो करकाकार मूर्तियों, था चित्रों 
में अपने सानस-पट पर सम्मूर्तित प्रभावों का अंकन करता है, उसी प्रकार 
यह विश्व भी ईश्वर के सम्मूर्तित अभाव्रों का अंकन है। मनुष्य कभी-कभी 
अपनी अतिष्छाया का निर्माण करता है, उसी प्रकार यह ईश्वर भी विश्व 
की अन्य विभूतियों या कृतियों में अपने स्वरूप को प्रतिकृति का निर्माण 
करता है। अतपृव जहाँ कछा में उपासना का तत्व सबल्निविष्ट है, उपास्य 
मूर्तियों के निर्माण में विशेषकर आध्यात्मिक मूक्यों की इंष्टि से यह आवश्यक 
ही जाता है कि ठनका मुझ ऊचय अध्यात्सोन्सुख करना हो और उनकी 


है कनजजनन+++त०.. 
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१. भार, रक्‍्स्पी. ( दिरियज्ञा ) प्‌. ५ । 


०२२ मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


आकृतियों में समुच्चित औदाय की सृष्टि हो ।” क्योंकि कछा सबसे अधिक 
हृदय को प्रभावित करती है बुद्धि को नहीं। उदाक्ष पर विचार करते हुए 
जे० सी० शेयरप ने सौन्दर्य में औदात्य और गरिमा के साथ औदार्य और 
छालित्य को भी समाविष्ट किया है । उसकी इृष्टि में सीन्दर्य में न तो अम्धकार 
है न प्रकाश बल्कि यह गोपूलि की द्वामा है, जो तक॑ और कछपना के 
बीच में अवस्थित है और वे दोनों भी मन भौर आत्मा के बीच में निहित 
है ।* कला वस्तुतः सबसे अधिक बुद्धि को नहीं अपितु हृदय को प्रभावित 
करती है | प्रत्येक हिन्दू सर्वात्मवादी की यह धारणा है कि जो कुछ व्यक्त 
है वह कला है और वह ईश्वर की भभिष्यक्ति है। यह वह वास्तविक कछा है 
जो यथार्थ प्रेम की तरह निःस्वार्थ, उदार और स्यागपूर्ण होती है । बक्षिक 
सत्य तो यह है कि प्रत्येक मनुष्य का ऊचेतन कोई-न-कोई आध्यात्मिक 
अनुभव प्रदान करता है। उस आस्मानुभव से बाध्य द्ोकर वह विश्वास 
करने लगता है कि वह श्राध्याट्मिक और निगृद सत्ता विश्व की नियम्ता 
है । धरम बस्तुतः अचेतन का विषय होते हुए भी एक शरातिशील शक्ति है, 
यह केबल सामाजिक सन्‍्त्रों पर ही निर्भर नहीं रहता । आदिम युग से ही 
मनुष्य ने जिन उपास्य, सजीव या निर्जीव कृतियों की उपासना की है, 
उन समस्त प्रतीकों में एक खूजनात्मकदाक्ति निहित हैं। गाय जैसे पूज्य 
पशु भी मनोविज्ञान की दृष्टि से मानव-स्वभाव की आवश्यकताओं, आप्रहों 
और जआ्तरिक स्फुरणाओं और दठद्रेकों के प्रतीक हैं।' पशु-पूजा से सानव- 
पूजा के विकास की सम्भावना की जा सकती है। प्रारम्भ में जो मनुष्य 
पशुओं पर रीझ्ञा करता था वह उप्तरोत्तर अपने में विकसित 'जात्मसम्मोद्दी 
कृत्ति' की प्रधानता के कारण वह मानव-मूर्ति की पूजा की जोर जाकृष्ट हुआ । 
मनोवेज्ञानिकों का ऐसा विश्वास दै कि सू्ति उन छोगों की चेतना को बहुल 
प्रभावित करती है, जो करपना अधिक महीं करते ।* 


अवतादवबादी कला में मी हम आरस्म में पशु और बाद में मलुष्य की 
अभिष्यक्ति पाते हैं, इस दृष्टि से शवतारबादी का उपासनाश्मक-क्रम का 
विकास करने वाली मानी जा सकती है। ग्रीस, रोमन और बेंजेनटाइम 
कछा की तरह भारतीय अबतारवबादी कछा भी परम्परागत कछा है । इसमें 
जाधुनिक कछा के सौन्दर्यवादी तत्व भावात्मक अधिक हैं और चिस्तनारमक 
कम ) उनकी रेखांकित और सम्मूत्तित अभिव्यक्तियों में सीन्द॒य-भावना की 


ननिभजत++तत+++/त_न्‍_तीतहऔ.> >--.त. 


१. आई एन्ड थॉट (आ. मौ. दू. ११ ) में छंगृद्दीत । २. आ. मौ. पृ. ९ । 
३. सिम्बो. पृ. २२६ । ४. सिम्बो, पू. २२७। 








भारतीय ललित कलाओं में ९२३ 


अपेक्षा परम्परागत प्रतीकात्मक रूप, रंग, मुझ, जआाकृति-विश्यास या आकार 
की अनुकृति अधिक दीख पढ़ती है। क्षवतारों में सभी का रूपांकन सुन्दर 
और आकर्षक नहीं है। रास-कृष्ण को छोदकर अन्य पशु, पशु-मानवद या 
खद्धं-विफसित अवतारों की मूर्तियों में सोन्दर्यानूभूति की अपेक्षा उपास्य- 
भाव का प्राधाल्य होने के कारण उनका साव-नियेदन ही अधिक सदृ्वपर्ण 
है । बस्तुतः परम्परागत कछा वह है, जो प्रतीकों के साध्यम से साधक को 
किसी क्रध्यात्मिक परिणति पर पहुँचाती है। वह कछा चाहे सिटी की हस्ति हो 
या पीसछ की कोई मूर्ति या अन्य रूप-वह पुरातन खष्टि-निर्माण की भावना 
को ही प्रदर्शित करती है। मनुष्य की प्रत्येक कृति विश्वेदा-निर्मित कछा की ही 
खलुकूृति है । हम अनुकृति की घारणा में किसी भी आकृति की अभिव्यक्ति 
या प्राकख्य का बहुत महत्व है । जवतार-प्रधान थित्र, मूर्ति, वास्तु कछाओनओं में 
परम्परागत अनुकृति की प्रवृत्ति अवश्य विद्यमान रही है। उदाहरण के लिप 
विष्णु की मूर्तियों में चसु्ुंज तथा शेपशायी झंख, चक्र, गदा और पद्मयुक्त 
रूप प्रायः खब्नत्न प्रचकछित रहे हैं। उनके श्यामल, जाकाशावर्ण, नीले 
तथा हल्के काले वर्ण चित्र, तथा मूर्तियों में परम्परागत होली में ही प्रयुक्त 
होते रहे हैं । उनकी मुद्रा और भावष-भंगिमाओं में ऐसी त्शाम्तता रहती 
रही है कि उपासक अपने भादों का सनोनुकूल आरोप उन पर सुविधा- 
पूतंक्र कर सकता है। निश्चय हो उपासक को भावानुकूछता उनके रूप 
सौष्ठथ का मुख्य केन्द्र रही है। इन मूर्तियों में कछा की दृष्टि से तकंसम्मत 
प्रतिक्रिया का कोई विशेष सूल्य नहीं होता ! पाश्चात्य धार्मिक मूर्तियों या 
चित्रों में एक विचित्रता यह दीख पढ़ती है कि कुछ मूतियाँ एक जोर तो 
भक्तों पर करुणामिश्रित हुथा या कृपा का प्रभाव डालती हैं, किन्तु 
दूसरी ओर उनकी नपज्ता या कामोत्तेजक आाकृति भक्तेतर पुरुषों में 
कासोसेजल; का ही अधिक संचार करसी है। अध्यकाछीन रसिक सम्प्रदाय 
के राधा-कृष्ण की मूर्तियों में इस द्वेघाभास का द्शन होता है। उनके 
भक्त लिन रसिक दृष्टियों से देख पाते हैं, उस दृष्टि से इतर छोग नहीं। 
फल; अवतारयादी करा भी इस दोष से मुक्त नह्टीं रह सकी है, यथपि कि 
इलमें आरब्म से ही सर्यादा का बहुत ध्यान रखा जाता रहा है । 

यह तो वास्तविक सत्य है कि कछा के मूछ विकास और विस्तार में 
प्रायः किश्व के ससी देशों में घसं का हाथ रहा है। अतः ऐसी प्रेरजाइर्ति 
को, एकाएक कछा से पृथक नहीं किया जा सकता। चोन के 'बलबेक!, 
मिश्र के 'पिरामिड', अजम्ता, एछोरा की गुफाओों के सुन्दर भित्ति चित्र जादि 
सभी धर की देग रहे हैं। पुरातनकारू सें धर्म, चित्र, मूर्ति, सृत्य, संगीत, 
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नाव्य ओर काथ्य का प्रेरक रहा हे । जहाँ कछा विशुद्ध प्रेरणा या अभिष्यक्ति 
की वस्तु रही है, वहाँ घर्म मे ऐसी कलाओं को जन्म दिया, जो जीवन ओर 
समाज का अनिवार्थ अंग बन गयीं । आज़ भी संसार की सर्वश्रेष्ठ कराओं में 
उन्हीं धार्मिक कलाओं का मुख्य स्थान है । बेदिक का के अनम्तर प्रकृति- 
शक्तियों का ज्यों-ज्यों मानत्रीकरण होता गया, वे पौराणिक देवता बनते गए । 
फक यह हुआ कि देवों की आकृति ने यज्ञों की रूपरेखा पछट दी सौर अब 
सीधे प्राकृतिक शक्तियों की कृपा ग्रहण करने के बदले मानचरीकृत वेचों की 
कृपा की आकांक्ा होने रूसी । 

अतः भारतीय दृष्टि प्रारम्भ से ही लौकिक ( पाश्रात्य ) की अपेक्षा 
अली किक अधिक रही है ! कौकिक और अलौकिक कछा जिसे हम एक प्रकार 
से उपास्यचादी का कह सकते हैं, दोनों में बहुत जेषम्य दीख पढसा है ! 
लौकिक कछा की विशेषताओं की परख कुछ ही कछा के पारसी व्यक्ति 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण से कर पाते हैं । कला की परख के छिए बेज्ञानिक प्रतिभा 
भी जसाधारण देन है और सौन्दर्य मूल्यक्रम उसकी अपेक्षा और कअषिक 
विस्तृस जयौर व्यापक भावना हैं । सामान्यतः कला में सौन्दर्य दवा भावना 
मनुष्य को वस्तु के पति प्रेम सनक पहुँचा देती है, जो सुस्वर कछाफ़ृति के 
सापेक्ष मूक््यांकन की सर्वबोपरि योग्यता है ओर जहाँ रचनात्मक सक्रियता 
उस उद्देश्य के प्रति सक्रिय भी रहसली हैं। अतपूत्र लौकिक जोर पाश्चात्य 
करा और अछौकिक भारतीय कला में विशिष्ट अन्तर यद है कि जहाँ पाश्चास्व 
कलाकार बेली कछाकृतियों का अंकन करते हैं, जिन कृतियों को देखने से 
केवल सेन्द्रिय संवेदतात्मक भावनाएँ उत्पन्न होती हैं। यहाँ प्राच्य कृतियाँ 
अपने अन्तर में छिपाए हुए सर्वातिशय कारण ( 27880270070 28086 ) 
को प्रस्तुत करती हैं, जो शने:-श्नें: उनसे प्रस्फुटित होती जाती है । प्राध्य 
कलछा-कृति कभी भी जपने जाप में प्न्तिम कृति नहीं है, उसका अरम उद्देश्य 
कंक्‍्छ कृति-निर्माण तक ही परिसीम्सित नहीं है, अपितु यह किशी चरम हच्षय 
या साध्य का साधनमातन्र है। वह कछाकार द्वारा संबाजित आध्यात्मिक 
संवेदना को उद्बुद्ध करती हे । यहीं कछा का आध्यात्मिक सत्य भी रुपए 
ही जाता है। उसका विशिष्ट घार्मिक मूक्य ईश्वरवादी प्रस्यय या धारणा 
को आत्मसात्‌ कर लेता है, मूत्ति या विग्रह जिसका वास्तविक प्रतीक है । 
अकौकिक करा मनुष्य में देवी या परोक्षइष्टि उत्पन्न करती है, जिससे वह 
उद्देय संवक्तित “भाव-मूर्लि! का भावन करता है, जबकि उद्देश्यभुकत कका 
केवऊ भत्यक्ष इशिबोच या विशुद मानवीय स्तर का इष्ठियोज लाभ उत्पक्ष 
कर पाती है। सारतीय कछाकार किसी कछाकृति के साध्यम से उसके अन्तर 
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में समाकिष्ट आध्यात्मिक चेतना का दष्रन करता है । जब कि पाआत्य कलाकार 
घक “मॉढेल' के सामने बैठकर बाह्य संघटनास्मक रूपरेखा का अवछोकम 
करता है। किन्तु हिन्दू साधक अपने सुहढ़ ध्यानयोग के द्वारा मॉढेल के ही 
साध्यम से आध्यात्मिक चेसना से ही संयोरा स्थापित करता है। भारतीय 
अवतारवादी कृति हस प्रकार साधक और साध्य के थीच पएुक माध्यम का कार्य 
करती है। कलाकूृति में सर्वातिशय सत्ता की भावना मलुष्य का सम्वस्ध 
उस ऋतम बहा! से स्थापित करती है, जहाँ द्रष्ा के मन में केक सौन्‍्दर्मानु- 
भूति ही नहीं उसका रख भाषानुभूति था रसानुभूति भी उत्पन्न होती दे । 
उस रस का भावन करके वह रसखिक हो जाता है। जन्‍त में उस समत्य की 
भूमिका पर प्रतिष्ठित होता है, जहाँ उसके दृदयकमल में अन्ततोगश्या 
साध्य भौर साधक पुकाकार हो जाते हैं। उस्र एकस्व के धरातल पर पहुँच 
कर रहिकों को एक विचित्र अनुभूति होती हैं । 

इस प्रकार भरतीय कराकारों को संवेदना कछाकृति के निर्माण के पोछे 
एकस्वोस्पाइस की स्थिति को अपने समक्ष रखती है। उनका चरम उद्देश्य 
सर्वदा प्रत्यक्ष न होकर 'परोक्ष रृष्टि' है। खेतना का उद्यतम रूप ही अवतरित 
होता हैं। कला झपने उपासक को ज्ञान के द्वारा क्रशः विश्व के भूः, भुवः 
स्व: छोक बक पहुँचाती है । 


काव्य 

भारतीय कास्यों में विशेषकर संस्कृत, प्राकृत, जपन्नंश और हिन्दी 
काष्यों सें अबलारों का ज्ञो रूप वर्णित हुआ है, वे अवतार चरिश्न प्रकार से 
अधिक कलात्मक शरित्र प्रकार हैं। शास्त्रीय संस्कृत युग के कवियों में 
अवतार-हूपों को कलात्मक ढंग से व्यक्त करने की अधिक प्रश्ृसि दीस पढ़ती 
है। “भहि काब्य? में रास-रायण का चरित्र इस प्रकार कहा गया है, जिसमें 
समस्त संस्कृत व्याकरण अस्समुंक्त हो जाता है। उसी प्रकार छच्ण बहुरू 
मन्ध 'उस्ज्यछ नीछमणि! में राधा और कृष्ण अवतारचरित से अधिक अनेक 
प्रकार के नायिकाओं और नायकों में विभक्त कझात्मक सौंस्द्य के परिचायक 
राधा-कृष्ण हैं। यों तो कार्यों में भारतीय सौन्दर्य-चेतना का चरम मानदण्ड 
रप्रणीय रस रहा है ।* रसण दुत्ति यधाथंतः सृष्टि और कलछा का विकास करने 
वाढी भी दूत्ति है। ख्रष्टा से लेकर समस्त प्राणियों में यह रमण-कृसि रही 
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२. रमण का तात्पये रमित होने से है, तथा सेन्द्रिय आलग्बन की दृष्टि से रमण का 
स्वाभाविक और चरम भाकूम्मन रमणी रही है । 
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है, जिसे हम सौम्दर्य-चेलना का आत्म-वृष्य कह सकते हैं। प्रायः रमण-दूक्ति 
आश्रय को ऊच्षयानुसन्धान की ओर प्रेरित करती है। वह जिस लचय की 
ओर आकृष्ट होता है, उसमें उसकी उपचेतनात्मक रमण-त्त्ति सबल्निविष्ट 
रहती है। यह रमणीय चेतना ही किसी वस्तु की ओर देखने, जाक्ृष्ट होने 
और श्मने की प्रेरणा देती है। रमणीय रस केचछ दृष्टि और श्रवण का ही 
विषय नहीं शपितु समस्त ज्ञानेन्द्रिय और कमेंग्विय का भी पिषय है। कत्तः 
रमणीय रस में सर्वेन्द्रिय रसस्‍्व है। उसकी मनोवैज्ञानिक विशेषता यह है 
कि किसी भी एक इम्ह्िय से किसी रमणीय लछचय का पान करते हुये 
न्‍्यूनाधिक मात्रा में समस्त इन्द्रिय भोग-शक्ति का अखेतनात्मक अन्तर्भोग उसी में 
हो जाता है । फछतः प्राचीन जाकोचना शाख््रों में माने गये रल रमणीय रस के 
ही अवान्तर भेव-प्रभेद हो जाते हैं। रमणीय रसवत्ता के सिद्धास्त के अनुसार 
स्थायी भाव भी हमारी सहमात्‌ प्रवृत्ति में एक ही होता है। उस स्थायोभाव- 
दशा के अनुकूल, प्रतिकूल और उदासीन, संवेगात्मक परिस्थितियाँ विभिन्न 
रसों को रसणीय रस में प्रबृत्त करने में योग देती हैं । जिस प्रकार खट्टा, 
सीता, सीठा, नमकीन इत्यादि रसों का प्रथकू अनुभव करते हुए भी दमारे 
मन में जो स्वाद का एक विशेष प्रतिमान बन जाता है, वह्दी रस के वैषग्य 
में भी एक स्वाद मात्र का आस्वाद कराता है । उछ स्वाद का ओोतन प्रायः 
हमारी अभिरुचि करती रही है। हसी से कलात्मक सौन्दय के आस्वादन में 
भी किसी को सुखान्त अच्छा लगता है, किसी को दुःस्ान्त, किसी को प्रबन्ध, 
किसी को सुक्तक । बैसे ही उपन्यास, कहानी, चलचित्न, चित्र, मूर्ति, संगीत, 
बास्तु, सृस्य, नाठ्य सभी में रुचि की प्यक्ति-सापेक्षता निहित रहा करती है । 
यह रुचि-वैशिष्व्य क्रभ्यास के कारण वनी हुई 'स्वादानुकूछन! का परिणाम है। 
प्राचीन राजाओं में कोई सिंहों का दद्दाढ़ना पसन्द करता था तो कोई द्वाथियों 
का लिग्घादइना । स्पेन का 'सांड युद्ध! अभी तक स्पेनी जनता के 'रुचि-अनुकूछन' 
का प्रतिसान बना हुआ है। इस प्रकार रुचि वेशिप्स्य और उसका साधारीक्षत 
रूप भौगोलिक भौर ऐतिहासिक दुनों दृष्टियों से सोस्दर्य के प्रतिसासीकरण 
और रमणीय रस-ओोध के सूल निर्णायकों में से रहा है । 

आरत की धर्ंप्राण ज़मता में अवतारबाब ( देवता, अहम, शक्ति का 
जाविभभाव ) भारतीय कला के आदर्शीकरण और प्रतिमानीकरण का घुक सूछ 
जड् ही गया था । भारतीय कला में प्रकृति के स्वतम्त्र, पु उन्मुक्त चित्रण 
की न्यूनता के मूल कारणों में एक भवतारबाद को भी माना जा सकता 
हैं। क्योंकि भव॒तार बाद ने दर्शन, साहित्य ण्यं कलासूष्टि ह्व्न सभी 
चेत्रों में देवता, बद्य और सृष्टि को पुक पेसी अवतारपरक सूसिका 
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दी जहाँ अ्द्यतत्व और प्रकृतितत्व दोनों का मानवीकरण हो गया । अहम 
पुरुष-रूप में अवसरिल हुआ ओर प्रकृति नानारूपों में; जिसका प्रतिफक 
यह हुआ कि भारतीय आस्थावान्‌ कवि प्र कछाकार कदपना की उड़ान 
भरनेवाले समस्त विश्व-वेभव को अक्यसय या सर्वेश्वरयादी दृष्टि से देखने छगे । 
प्रलय, समुद-मम्थन, सेतु-निर्माण, बियाबान जंगलों में अमण इत्यादि उदातत 
प्राकृतिक दश्य चाके काय मी अवतारवादी घारणा से इस प्रकार अजुप्राणित 
हुए कि समस्त प्रांचोन कक्पना-क्रीडा अवतारवादी वातायन से झाॉँकती 
रही । प्रकृति का जो मानवीकरण स्रीरूप में हुआ उसका खाज्ञात्‌ क्‍्रभाव 
पौराणिक, आ्राकृतिक विश्व पर भी पढ़ा । भारतवर्ष की समस्त नदियाँ मानवी- 
कृत देवियों के रूप में अवतरित हुयी और समस्त पर्वत-नदियों के पिता-रूप 
में प्रस्तुत किए गए | शेवधर्म में महादेव और पार्वती के रूप में जो पर्वतीय 
प्राकृतिक ब्यापार रूपायित हुए हैं, उनसे शिव और पार्वती, पर्वतीय प्रदेश 
के पुरुष और स्त्रीरूप में ही नहीं प्रतीत होते बक्कि उनकी प्रीठिका-दश्य 
( छा स्केप ) के रूप में पझाॉकता हुआ समस्त पर्वतीय प्रदेश पुक विशेष 
रृष्टि-सेनश्न में परिसीमित प्रतीत होता हे । भारतवर्ष का कोई ऐसा देवता 
नहीं है, जिसका किसी-न-किस्ती प्राकृतिक-सौन्दर्य या प्राकृतिक-सौम्दय को 
रूपकाप्मक, समासोक्ति या अन्योक्तिपरक ढंग से व्यक्त करने बाऊछा सम्बन्ध 
न रहा दो | किन्तु भारतीय घर्म से अनुप्राणित अचतारबादी पौराणिकता ने 
उन्हें एक ऐसी कला-दृष्टि के परिवेश में प्रस्तुत किया है, जो शराज भी कछा 
की विभिन्न जभिव्यखनावादी, अतियथार्थवादी, प्रभाववादी, रहस्यवादी, 
प्रकृतिवादी और भस्तित्ववादी दृष्टियों में परिव्याप्त दिखाई पद़सी है । निश्चय 
ही! हुस कथन के विक्लेषण की चिस्तृत एवं पृथक आवश्यकता है। क्योंकि 
इस निमन्ध में सेरा सम्बन्ध केवछ अबतारवादी दृष्टि से है । 


अवतारबादी कला का वेशिष्ट्थ 
यों प्राचीनकाल से भारतीय कछा और साहिस्य के चेश्व में अवसारवादी 
कछा-इष्टि कपना विशिष्ट स्थान रखती है। भारतवर्ष में काब्य, जाटक 
उपास्यान, भाषा, वर्ण, झाब्द, पद्‌, मन्त्र, सूत्र, संगीत, नृत्य, मूर्ति, लित्र, 
वास्तु इन सभो की पुक अवतारबादी सत्ता भी मिलती है । 
कला स्रश श्रह्म 
अवतारवादी कला का थदि सूचरम विश्लेषण किया जाय तो निम्न तथ्य 


परिकक्षित होते हैं । कछाकार के रूप में स्वयं ब्रह्म ही कलछा-कृति का जवतारक 
है। कछ्ा-कृति से वह स्वयं अपनी विभिश्व दाक्तियों की अबतारणा करता दै। 
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कछाकार के द्वारा निर्मित या रचित समस्त सौस्दर्यपरक कछाकृतियाँ “पर” 
बह्य की अवत्तार-छीका अथवा उसके चरित का कलाश्मक उपस्थान करती हैं | 
काब्य एवं नाटकों में वह नायक-नायिका या परिकर समूह के साथ साथिक था 
नटक्स्‌ रूप में प्रकट होता है। 'अप्लिपुराण! में काष्य विष्णु का संशावतार 
बताया गया है तो “विष्णु पुराण” में समस्त शासत्र, कछा, काष्य आदि उसके 
स्वरूप माने गए हैं।' उपाश्यानों में विष्णु ही कामदेव भौर रतिस्वरूप प्रेमी 
और प्रेमिका रूप में जाविभूत होते हैं। बार्ताओं में उपास्य डृष्टदेव विभिन्न 
उपास्य देवों या स्थानीय पूज्यरूपों में अवतरित होकर जनस्तुसि या लोक- 
साहित्य का विषय बनता है। उसको अनुग्रह प्रधान अवतार-लीछाओं का 
वार्ताओं से विशेष वर्णन होता रहा हैं। भारतीय देवताओं में प्रायः सभी 
मुख्य देवताओं को शास्त्रीय नृत्यों का कर्ता या उद्भावक माना गया है। 
शिवतांडव, पार्वतीलास्य, राधा-कृष्ण का “राधा-कृष्ण नुस्या', रास, समुद- 
मंथन, शेष-शयन आदि अधिकांश नृध्य अवतारवादी प्रदृस्ति के ज्ञापक हैं 
संगीत में बह्मा स्वयं नाद-बहा के रूप में आर्चिभून होता है। समसस्‍्म राग- 
रागिनियाँ बल्मा के द्वारा उत्पन्न मानी जाती रही हैं । यों उनका प्रत्यक्ष 
सम्बन्ध कीतंन, स्तुतिगान या स्वयं उन्हीं के द्वारा गायी गयी अभिव्पक्तियों 
से रहा है । 


सहदय ब्रह्म 
अवतार वादी कला-खिंतन सें विष्णु और क्न्‍्य देवता स्वयं सहृदय के 
रूप में भी चित्रित किए गए हैं। वे समस्त कलात्मक सौम्दर्य का पान 
स्वयं करते हैं । जददाँ काव्य, चर्चा, गायन, पाठ आदि होते हैं, तथा नाटक, 
संगीत, नृत्य, गीत का आयोजन किया जाता है, वहाँ देवता स्वतः उपस्थित 
होते हैं। भारतीय भावना के अनुसार मूर्ति, चित्र और वास्तुककाओं में भो 
अकट होकर वे स्वयं उपस्थित होते हैं । दित्र और मूर्ति में उनकी छीरास्मक 
सुद्रायें या भंगिमाएं रूपंकित होती हैं। वास्तुकला तो विष्णु का बैकुंठ 
धाम है, जिसका निर्माण ये स्वयं विश्वकर्मा के रूप में करते हैं । वास्तु कछा में 
वे वास्तु अह्ष की सत्ता के रूप में भी आदिभूंत होते हैं । 
इस भकार क्वतारणदी कछा में श्रह्म कर्ता, कृति और ग्राहक सीलनों है । 
चद्द कछाकार के रूप में स्वयं कर्ता है। क्षपनी व्यक्त, प्रकट और प्रादुभूंत 
स्थिति में वह स्वयं कला-कृति है तथा भक्तों और सहृदयों के रूप में स्वयं 
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ग्राहक है । कर्सा और ग्राहक के रूप में मनुष्य एवं उसकी अभिष्यंजनअमता 
और कछा-कृति तथा उसके उपकरण-निम्िस कारण हैं । 


शैली की दृष्टि से भी अयवतारवादी कला की कुछ अपनी विशेषताएं दृष्टि- 
रात होती हैं । अवतारधादी करा में चर्ण्यस्थछ पर समस्त र्मणीय भालम्बर्नों 
को सवोस्कृष्ट रूप में ही प्रस्तुत किया जाता है। वण्यस्थर पर जदाँ पुक 
देवता या भघतार का धामुख्य है--वहाँ वह समस्त ऐंश्र्थ और विभूतियों 
के साथ उदात्त रूप में ही प्रस्तुत किया जाता है। यदि एक स्थरू पर 
राम की महत्ता का वर्णन है तो समस्त अक्तार उनके अंग्-स्वरूप होकर 
राम में ही णन्‍्तमुंक्त हो जाते हैं, और सभी की छीछाओं में रास की सत्ता 
आगेषित फी जाती है । ब्रह्म, विष्णु और क्षिव में सी एक की प्रसुखरा होने 
पर अन्य वहाँ अंग-स्वरूप ही चित्रित होते हैं। अबतारवादी वर्णबस्तु सूछ 
रूप में सर्वत्ष अपनी परम्परागत कथावस्तु से सम्बद्ध रहती है। इसके 
बण्य विषयों को नेतिक और चिशुद्ध सौन्द्यपरक दोनों दृष्टियों से ध्यंजित 
किया जाता रहा है। पह्चिमी 'कल्टा के लिए कछा! के विधवारक जिसे विशुद्ध 
सोन्दर्य-चेतना कहते रहे हैं, वह भारताय रख-सृष्टि के अन्तंगत गृहीत हो 
सकती है । यहापि सारतीय छवतारवादी कछात्मक सौन्दर्य ऐन्द्रिक प्रेम या 
बासनात्मक भाषों का उत्पादन न होकर उपास्यवादी श्रद्धा औौर उद्ात्तीकृत 
भायों का ही उदबोधक होता है । रस में 'जाकी रही भावना जैसी, प्रभु सूरत 
देगी सिन तेसी! की पद्धति सहृदयों के आस्वादन में कार्य करती है । 

कछात्समक अभिष्यक्ति के उपक्रम में अवतारवादी उपादानों का एक ही 
साथ दुशनीकरण, संस्कृतिकरण, मानघीकरण, स्माजीकरण और सम्प्रदायी- 
करण हो जाता है। एक अवतारकृति राम! ब्रद्यवादी सत्ता के रूप से मी 
ब्यंजित होते हैं, साथ द्वी भारतीय त्रिविध एवं लांस्कृतिक आदेशों के अजुरूप 
खस्ानन्‍-पान, रहन-सहन, येश-भूषा, बोल-च्वाल तथा स्थानीय, भान्तीय, अन्त- 
इशीय अमण, व्यवद्दार, छोकायार सभी का प्रतिनिधित्व करते हैं । अद्दा से 
मामव के रूप में जहाँ इनका मानवोकरण द्वोता है, ये बड़े स्वासाविक ढंग 
से मनुष्य की सुस्याध्मक, दुःखास्मफ और कासनास्मक भावनाओं से युक्त. 
मसुष्य घने रहते हैं । उनके चरिष्र-विधान में स्वभावयत कमजोरियाँ, अच्छाइयाँ, 
प्रिश्ता, क्षत्रुता, आत्त्व, शौय, कार्पण्य, रुसाम, आकर्षण, व्यामोह्द, क्रन्दन, 
हास्य जादि एुक सजातीय मानप के परिवेश भें स्यक्त किये जाते हैं । 

अन्य धर्मों में एक ही देवता या अवतार के अनेक सामाजिक या 
पारिधारिक रूप कदाचित्‌ ही मिलते हैं । किस्तु भारतीय लवदतारयादी उपास्य 
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बारूक, पिता, पुत्र, भाई, मित्र, शासक, छलसद्ायथ, बालिका, जारी, रमणी, 
प्रेमिका, भाता इत्यादि समस्त रूपों में इश्टिगत होते हैं। इसीसे सारतीय 
छकवसारवादी कछा भौर कृतियाँ भारतीय संस्कृति के उद्ात्त, व्यापक, लोकप्रिय 
और जनतान्श्रिक आदर्शों का उपस्थापन करती हैं । 

निश्रय ही अवतारवादी करा का पक रूप साम्प्रदायिक भी मिलतसा है--- 
जहाँ विभिन्न अवतार-उपास्य हृष्टदेव के रूप में आराध्य हुए हैं। किन्तु फिर 
भी उनमें पश्चिमी साम्प्रदायिक कहरता नहीं मिलती, जो अवतार झौर 
अवतारवादी कछा की सांस्कृतिक देन को उपेक्षणीय बना दे । 

इस प्रकार भारतीय कछा और साहित्य में अवतारबाद एवं उसझछी 
विचार-घारा का महत्वपूर्ण अवदान रहा है। अवतारवादी कछा के एक छोर 
पर सर्वशक्तिमान परत्रह्म स्थित है तो दूसरे छोर पर ममुष्य कौर उससे 
भी हीनतर पशु हैं । इन छोरों के बीच में श्षमस्त प्राणिजगत, जो मनुष्य की 
भावामिय्यक्कति का केन्द्र है, आस्मसात हो जाता है । अवतारवादी कला हन्हीं छोरों 
के खीच में गौण और मुख्य सभस्‍्त उपादानों को समुशित स्थान देती है। फिर 
भी इस कछा में शर्म के मानव-रूप के ही सर्वोपरि होने के कारण, वह्द प्रबन्धाश्मक 
कछा पूर्व सौन्दय का प्रमुख विषय रहा है। उसकी अभिरुचि के अनुकूल 
संगीत, लृस्‍्थ, मूर्ति, चित्र और वास्तु जैसी प्रमुख कछा-विधाओं में जाविर्भूत 
ब्रह्म के उसी मानवतावादी रूप का अध्ययन युक्तिसंगत ज्ञान पहना है । 

संगीत 

भारतीय साधना में संगीत का सम्बन्ध मादब्रह्म से रहा है। सांख्य- 
हृष्टि से अक्म का प्रथम भूतार्मक आविर्भाव क्षाकाश है, जिसका गुण नाद 
है। हससे नाद में उसके स्वरूप की सर्वाधिक मात्रा छोग मानसे हैं।* 
इस नादबहा की अवतार-पररुपरा शोत् और भारबत दोनों में मिछसी है । 
बह्मवादी शव मत में संगीत-दर्शन की विचार-घारा उस परमश्रद्म पर आधारित 
है, जो अनेरता में एकत्ता का चोतक है। वह प्रकाश ( चेतना ) और 
विमर्श ( स्वातस्थ्य ) का संयुक्त रूप है। सृष्टि उनके मत सें दो धकार की 
है वाचक शब्द और वाच्य अर्थ ।* बाचक शब्द के आविरभाव में 'प्रकाश 
प्रमुख रहता दै और वाषय अर्थ में विमर । परा वाक या पराशक्ति, वर्ण 
वर्णमाला या वर्णसमूह ( शब्द ) का आविभावक है। चेतना का प्रकाश 
विन्दु कहा जाता है क्योंकि मह अपने परा प्रकाश को न खोले हुए असंख्य 
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विषयों और वस्तुओं का आविर्भावक है। उस्री भ्कार विमर्श पर नाद कहा 
जाता है, क्योंकि यह जपने विमझत्व की प्रकृति को छोड़ता नहीं, जब कि 
यह जीव कला के रूप में स्वयं अवतरिस होता है। इस प्रकार यह समस्त 
जीवों, सम्पूर्ण ग्यक्त भावद-समूहों और अनेकानेक स्लरीमित विचारों में उत्पन्न 
होता है, जिसे शब्द या परावाक कद्दा ज्ञासा है। यह जगत्‌ को अपने सदश 
सम्वन्ध रप्वने वालों में मानता है। यह विस; नाद, परानाद यथा परावाक 
समस्त नादों की पूर्ण एकता की अवस्था है। इसके सूक्ष्म स्वरूप से समस्त 
ध्वनि-समूह और विचार स्फुरित होते हैं। परानाद्‌ की अभिव्यरि क्रमशः 
पश्यन्सी, मध्यमा और बेखरी इन तीन रूपों में होती है। यह उन समस्त 
शाक्ियों का समूह है, जिसे हम समूह ध्वनि में पाते हैं। यह ससीस वस्तुओं 
में उनकी चेतना के साथ तदाकार होकर, शरीर, बुद्धि जादि $ साथ नहीं, 
अपितु सबसे परे होकर उपस्थित रहती है। हपका व्यक्त भाव प्रत्यथ या 
बयक्त आनन्द के साथ पूर्ण तादात्म्य रखता है । क्रमशः विभिन्न अवस्थार्ओ में 
परश्यन्ती, मध्यसा जोर बैखरी में शनः-दासे: पार्थक्य का उदय होता है। 
पश्यन्ती में ध्वनि और प्रत्यय में बहुत सूचम अन्तर रहता है । द्वितीय में 
सानसिक रूप से पश्यन्ती और वेखरी के पार्थक्य बोच का स्प्टोकरण हो 
जाया है, इसी से हस अवस्था को सध्यमा कट्दा जाता है। तृतीय जेखरी की 
अवब्था में वाक इन्द्रिय द्वारा ध्वनि की उत्पस्ति होने के कारण ध्वनि का 
स्फ्ट्ट बोध होता है । 


संगीत के स्‍्वरों का परानाद से घनिष्ठ सम्बन्ध, वस्तुतः परामाद ही 
संगीस राग-रागिनियों के रूप में अभिव्यक्त होता है।' संगोत में सन्‍्मय 
होने से मनुष्य जगत से परे पहुँच जाता है। इसी से संगीत का दृर्शन नाद 
ग्रह्ममाद के रूप में विख्यात है। जिस भकार गेय ध्वनि-समूह पश्यन्ती में 
निहित रहता है, पैसे ही वाह्य-प्वनियों का समृह मध्यसा में समाहिस 
रहता है । 


शिव-शक्ति तत्व में शक्ति! निषेध ब्यापार रूप है।' पराशिव और 
पराक्षक्ति सस्‍्तुतः निरुफलद और निःशव्द हैं, जिनमें शक्ति से नाद और विन्दु 
की उत्पश्ि होती है। नाद ही शब्द अद्य है। समस्त शास्त्र और ज्ञान इसी में 
निहित हैं । पराविम्दु को दाकति की घनावस्था कहा जाता है। परम शिव में 
समस्त देवता समाहित रहते हैं। किन्तु शोों में जो बिन्दु है, उसे ही 
पौराणिक महाकिष्णु, ईश्वर अथवा वह्मपुरुष कहा करते हैं ।? तांब्रिकों का 
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९३२ मध्यकालीन साहित्य भे अचवताश्थाद 


शब्दबह्ा ही बस्तुतः सशुण शक्ति का सगुण बहा है' । वह शब्द और अर्थ के 
रूप में नाम और रूपार्मक है ।' नाद की उत्पत्ति की एक और रूपरेखा 
'श्रीमद्धागवत? में मिलती है। 'भागवस? के अमुसार अब्या पूर्वभृष्टि का ज्ञाम 
सम्पादन करने के लिए एकाग्र चित्त हुए। उस समय उनके हृदयाकाह से 
कण्ट-तालु आदि स्थानों के संघषण से रहित एक विछक्षण जनहत भाद प्रकष 
हजा ।? यह वही अनाहत नाद है, जिसे जीव भी अपनी मनोशुस्तियों को 
रोक छेने पर अनाहत नाद का अनुभव कर सकता है। अजनाइत नाव से 
अकार, उकार, सकार इन तोन मात्रार्ओो से युक्त 3“कार हुआ ! इस उ“कार 
की झक्ति से ही प्रकृति अन्यक्त से ध्यक्त रूप में परिणत हो जाती है। “कार 
स्वयं भी जव्यक्त और छानादि है तथा परमास्मा-स्वरूप होने के कारण रुखयं- 
प्रकाश भी है। इसी परमक्‍हछु को परमात्मा, भगवान्‌, बद्य जादि नामों 
से भी अभिह्तित किया जाता है। जब शअ्रवणेन्विय की शर्ति लुस हो जाती 
है, सब सी हस उं०कार के समस्त जर्थों को प्रकाशित करने वाले स्फोट तस्य 
को जो सुनता दे तथा सुषुप्ति और समाधि इन अवस्थाओं में सबके अभाव को 
जानता है वही परमात्मा विशुद्ध स्वरूप है। उं“कार परमात्मा से हृदयाक्रावा 
में प्रकर होकर वेदरूपा वाणी को अभिव्यक्त करता है। हस प्रकार जें“कार 
अपने आश्रय परसात्मा परवद्ा का साक्षात्‌ बायक है तथा वही सम्पूर्ण 
मंत्रों, उपनिषदों और बेदों का सनात्तन घीज है । 'श्रीमद्भागवत” की परस्परा 
“नादबिन्दु उपनिषद्‌? में भी उ०कार से आरम्भ होती है । नादबिन्दु उपनिषद्‌ 
के अमुप्तार प्रणव ( उनकार ) और अहझ की पुकता के चिन्तन से नाद-रूप में 
साज्ञात्‌ ज्योतिमंय, शिवस्वरूप परमारमा का आविर्भाव होता है। योगी 
सिद्धासन से वेठकर वेष्णवी मुद्रा घारण करक दाहिने कान के भीतर उठते 
हुए नाद-अनाहुत ध्वनि को जब सुनने का अभ्यास कर छेता है, तो बाहर 
की ध्वनिर्याँ उसमें स्वयं जाकृत धो जाती हैं ।* अनाइत नादु क्रमशः समुद, 
बादल, भेरी, झरना, झूदंग, घंटा, नगाड़ा, किड्धिणी, यंशी, वीणा और 
करमझाः अंत में भ्रमर की ध्वनि के सध्श सुनायी पढ़ता है। नाद ही मन 
रूपी मूग को बाँच सकता है तथा सन रूपी तरंगों को रोकने में समर्थ है ।* 
“मादबिन्दु डपनिषद्‌” में शिव और विष्णु दोनों को संस्थापित करते हुए कहा 
गया है कि वही भराबान्‌ विष्णु का परम पद्‌ है। जब तक शब्दों का उच्चारण 
और श्रवण होता है, तभी तक मन में आकाश का संकछप रहता है। 
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भारतीय ललित कलाओं में ९श्३ 


निःशवद होने पर सो वह वरबढा परभाश्मा में ही अनुभूत होता है । 
अब तक भाद है सव तक मन है। नाद के सूच्तम से सूच्मतर होने पर 
सन भी अमन हो जाता है। सशब्द नाद भक्षर-मह्म में कोण हो जाता द्वे। 
डस निःशादद नाद को दी परमनाद कहते हैं। इस प्रकार नाव-ब्रह्मवाद में 
परमारसा और ब्रह्म को परमनाद और जअनाइत नाद से भी अभिद्दित 
करने का प्रयास किया जाता है। इसी अनाहत नाद का ब्यक्त एवं स्यूछ 
रूप आहत माद है, जिससे भारतीय संगीत की उरपत्ति मानी जाती है। 
किम्नु शोंव और वेष्णव दोनों परम्पराओों के विवेचन से स्पष्ट है कि 
आविर्भावास्मक क्रम समान रूप से ग्राह कहा दै। जिसके चढते बाद में 
हम रास-रागिनियों में सी यही उत्पत्ति कम पाते हैं । 


राग-रागिनियों का अवतारयबादी क्रम 


भारतोय दर्शन में अद्म के जाविसोंव की जितनी प्रणाछियाँ प्रचलित रही हैं, 
उनमें यो उदाहरण अधिक प्रचलित रहे हैं। एक मत के अनुसार ब्रह्म में सृष्टि 
था सृष्टि के प्राणियों की उत्पस्ति विवतेप्रधान-रज्जुसपंक्त्‌ हुई है। इस दृष्टि से 
जोवास्मा परसारमा का विकत है। दूसरे मत के अनुसार ब्रह्म जीवात्मा से जलूग 
नहीं भौर भात्मा जगत से भिन्न नहीं है। जिस प्रकार सोने से अँगूठी, कुण्डल 
आदि जनेक जाभूषण बनते हैं परन्तु अन्ततः वे सोना हो रहते हैं। उसी 
प्रकार स्वर्ण रूप बढ़ा में कुण्डल रूप जगत्‌ प्रकट होता है ।* ब्रज्मा से स्वेदज, 
अपडज, उद्धिनज और जरायुज इन चार प्रकार के प्राणियों की उत्पत्ति हुई + 
उनमें जरायुज मनुष्य शरीर ही नाद के लिए परम उपयोगी माना गया है। 
अनुष्य के झरीर का नाद अनेक राग-राशिनियोँ के प्रादुर्माब का कारण है। 
विष्णु पुराण के! अनुसार समस्त शास्त्रों और कार्यों के साथ संगीस एवं 
उसकी सम्रस्त राग-राग्रिनियों को शब्द मूर्तिधारी विष्णु-स्वरूप बताया गया 
है।' बरांकराचाये के अनुसार ब्रह्म ही समस्त कलाओं का वास्तत्रिक विषय 
है। अ० सू० १, १, २० के भाष्प में हंकराचार्य ने फहा है कि ब्रह्म समस्त 
ऐहिक और आध्यात्मिक गानों का विषय है। यों तो भारतीय साधना में 
कवि, कलाकार, भ्रज्ञापति और विश्वकर्मा इन सभी के कार्यों को पक सहद 
माना जाता रहा है । सभी सृष्टि करते हैं। तथापि बाग-रागिनियों की उत्पत्ति 
का क्रम क्षिव और पावंती से माना जाता है, किल्‍्तु फिर भी इनकी उत्पत्ति 
को प्र अवतारयाद्दी परस्परा शर्मा से भी सम्बद्ध रही दे । उस परम्परा के 
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श्र्छ मध्यकाखीन साहित्य में अंवतारचाद्‌ 


अलुसार छः राग और ३६ रागिनियों का आवविभाव अह्य छोक से हुआ है ।* 
इस अवतार की सबसे बढ़ी विशेषता यह है, कि स्वरों के अमम्तर राग- 
राशिनियों का यह आविर्भाव पुरुषों और द्वियों के रूप में माना ज्ञाता 
रहा है ।* इससे स्पष्ट है कि काव्य की तरह र्वरों का सम्मूर्सन बिग्दीकरण 
के द्वारा करने का प्रयास किया गया + भारतीय अवतारबाद वेवजादी 
आस्था के मध्य में स्थित मानवताबादी दृष्टिकोण रहा है। किन्तु अभिष्यक्ति 
की दृष्टि से इसका प्रमुस्य काय विस्वोकरण, मानवीक्रण और मानवीय स्तर 
पर मूल्यांकन रहा है। यही एक भावभूमि है जहाँ अमृत और मूस तथा 
देवता और पार्थिव मानव एक स्थरू पर प्रतिष्ठित किये जा सकते हैं। भक्त 
को भगवान्‌ की चाह होती है और भगवान को भक्त की। हस उपक्रम में 
अवतार वाद मानदवादी मूक््य का विचिश्र समतुझून उपस्थित करता है, जिसमें 
अह्य का मानवीकरण और मनुष्य का आह्यीकरण निहित है। पशु और 
समुष्य के लिए इससे बढ़कर सर्वोत्तम मूक्य क्या हो सकता है कि--पशु अ्म 
है और मनुष्य बढ़ा है। अतः मरस्य, वराह, राम, कृष्ण आदि का प्राक्षीकरण 
चस्तुतः पशु और मनुष्य के उच्चतम मूक्य का चोतम करता है। शुष्क 
विन्तन का ब्रह्म जब ऐन्द्रिक चेतना का उपजीष्य होता है, उस अबस्था में 
उसका सबसे अधिक निकटवर्ती पशु था मनुष्य ही हो सकता है। ऐन्द्रिक 
अ्रतीक और बिम्ब ही मानवीकृत होकर सबसे अधिक आस्वाश रहे हैं। 
सम्भवतः हसीसे अभिव्यक्ति से सम्बद्ध समस्त शास्त्रों का एक अवतारबादी 
रूप भी प्रचलित रहा है, जिसमें मानचीकरण के द्वारा उनको अधिक सेरिक्य 
सनाने की चेष्टा होती रही है । 


हस दृष्टि से राग-रागिनियों के ऐतिहासिक उद्भव-क्रम का अध्ययन करते 
पर ऐसा छगता है कि राग-रागिनियों का स्वरूप असूर्तावश्था में था, किन्तु 
मध्ययुग के पू्नवर्तीकाल में समस्त वार्याय के जवतारीकरण का आरस्म 
होने पर राग-रागिनियों का सम्मूर्तन भी ध्यान या ध्यानास्मक शब्द-चित्रों 
के साध्यम से विकसित हुआ । क्षतः रागरागिनियों के अवसारीक्रण को 


१, ओ. रा. पृ, ४४ । 
२. पन्षम सार संहिता ( नारद ) के अनुसार-- 
रागाः पड़ण रागिश्यः पर-त्िशबआार-विश्नद्धा: । 
आगता अद्यससदर्सि बद्याण समुपाससे ह 
पाँच राग और ३६ रागिनियाँ अपने मुन्दर शरौर के साथ ब्रह्मा के शरौर से मकट 
हुये और उन्होंने छ्ष्टा अछ्या का गुण-गान गाया । यहाँ 'चारु-निभ्रद” उनके अबतारदादी 
रूप का थोतक जान पढ़ता है । 


सारतोय ललित कलाओं में... श््द्‌ 


सीन सोपानों में विभक्त किया जा सकता है। सर्वप्रथम छः राग और 
३६ रागिनियां के मूल ध्यान-चित्रों का विकास हुआ, जिसके फलस्वरूप ये 
राग-रागिनियाँ बहा लोक से आविभूत मानी गयीं । हनके अवतार का प्रयोजन 
ह्तुत्तिगान करना था। इस सोपान क्रम को हम निम्नरूपों में प्रस्तुत 
कर सकते हैं-- 
॥ आाइत नाद 
संगीत रक्षाकर - ै 
| स्वर चित्र--राग 
( जारणा-विम्ब ) 
हि 
| शब्दू-खित्र-ध्यान मूर्ति 
| ( राग-विम्य ) 
[ का 
रागमाला रंगीन शिश्र 
( चिनम्र कलास्मक विन्यास ) 


राग विदोध 


यों तो “राग! का उद्धव जिस 'रक्ति' या रंजन! से माना जाता है, यह 
मुख्यतः चित्रकला का ही एक गुण है। अतः उपास्य की नाद-मूर्ति भी चित्र 
औौर मूर्ति की भाँति रमणीय विस्वोद्भावना की अपूर्य क्षमता से सम्पत्ष है । 

भारतीय भकि-साधना में प्रयुक्त प्रस्येकराग भक्त के भावों को संवेगात्मक 
बनाने में सक्षम होते के कारण मनोवैज्ञानिक महस्व रखता है। भारतीय 
राग-रागिनियों में प्रत्येक का स्वरूप किसी अप्सरा, देवता, गन्धर्त या देव 
की तरद्द है। ऐसा समझा जाता है कि देवकोक के देवताओं की तरह राग- 
रागिनियाँ सी किसी अज्ञात आध्यात्मिक जगत में अवस्थित रहती हैं । गायन, 
वादन और नतन के द्वारा वे आवाहनीय होकर प्रथ्यी पर कचतरित होती हैं । 
इस घारणा में भी वही विश्वास निहित है, जिसका सम्बन्ध सूर्ति या अ्चो- 
विग्रह से रहा है । भारतीय साधक ऐसा मानते हैं कि साधक या भक्त द्वारा 
अध्यग्त करुण पुकार करने पर उपास्य देव-मूर्ति रूप में स्वर्ग से अवतरित 
होकर प्रकट होते हैं ।* 

इसी प्रकार प्रत्येक देवता अपने यथीज मंत्र द्वारा सी आविभृत होता है । 
उपाश्य के ये रूप वस्तुतः 'नाद-माया-रूप' और “देव-माया-रूप' दो प्रकार के 
हो जाते हैं, जिन्हें निज्ञ रूपों में भी वर्गीकृत किया जा सकता है। 


आज जज ञ तू तल न्‍ न 








१, ओ. रा, पृ. ९६ । 


श्र मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 








उपास्यरूप 
नाद-माया-रूप ( स्वर॒गम्य ) देवता-माया -रूप ( ध्यान गग्य 9 
| ॥ | 
मंत्र राग-रागिनी खिय्र मूर्ति मनोजिस्थ 


इस विचार-घारा का प्रवंतन राग वियोध!' के द्वारा हुआ है। इस प्रन्थ के 
अजुसार स्वरों के द्वारा जिस रूप का साक्षात्कार होता है--वह है 'नाद माया! 
और दूसरा है 'देव माया! जिसकी भास्मा है वह मूर्ति जिसमें देवता आाविभूत 
होता है। गायक की यह घारणा रहती दे कि विशिष्ट राग था रागिनी णपने 
प्रभाव से उसे भौतिक 'नादु-साया-रूप' में भ्वर्तोण होने के किए प्रेरित करते 
है। यदि उस रामिनी से यह प्रभाव नहीं पढ़ता तो यही समझा जाता है कि 
उसे सफरकूतापूवक नहीं गाया जा सका । एक सफर गायक राग या रागिनी 
गाकर उसके अधिष्ठात्‌ देवता को अधतरित करने में समर्थ होता है. और उसकी 
मृ्ति का साक्षास्कार कर लेता है।' ऐसा रूगता है कि शास्त्रीय राग-रागिनियों 
के रूप अपने प्राचीन स्थायी रूपों में रूढ़ से हो गए थे और उन्हें भिन्न रूपों 
में नहीं गाया जा सकता था | इस सरबन्ध में नारद से व्म्वद्ध पएुक कथा 
पुराणों में सिद्ध रही है। कट्दा जाता है कि एक बार नारद स्वर्ग छोक में 
गएु। उन्होंने देखा कि कुछ अंग-भंग पुरुष और सख्रियाँ वहाँ रो रही हैं। नारद 
के पूछने पर उन्होंने बताया कि एक संगीत को अक्ञानी नारद ने हस सरह 
गाया है कि हम राग-रागिनियों के अंग-संग हो गए हैं और हमारे स्वरूप 
विक्रत हो गए हैं । इस पर हताहा नारद ने पुनः विष्णु से संगीत की शिक्षा 
देने की प्रार्थना की ।* इस पौराणिक कथा से यह स्पष्ट हो जाता है कि आाछोच्य 
काल तक राग-रागिनियों का स्व॒रात्मक सरमूततन पुक स्थायी छप घारण कर 
चुका था और दूसरा यह कि शिव के सदृश विष्णु मी परम संगीतजझ्ञ थे । 

काब्य की तरद राग का छच्य भी रमणीय रस का आस्वादुन ही है । 
भारतीय कलाओं में रूप और विषय में भविनाभाव सम्बन्ध रहा है। संगीत 
हमारे मन में उद्मूत शागात्मक मनोबिस्यों को ही रंजित करता है। अतः 
रमणीय आख्टबन बिसव ही संग्रीत की भाव-प्रतिमा ( आरक्रेटाइपस ) हैं। 
राग जौर रागिनियों की मूर्तियों में वस्तुतः जाऊूम्बन विम्ब के रूप में भाव 
प्रतिमाओं का ही आविर्भाव होता है। रसणीय रस से भी इनका अभिर्वाय 
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१, ओ. रा. पू,, ९५९ | २. हा. शि. पृ. १०३ । 


भारतीय शलित कलाओं में श्द्७ 


सरबन्ध रहता दे, जिसके फरू स्वरूप संगीसश् के लिए प्रस्येक रस के प्रत्येक 
राग का जानता आवश्यक हो जाता है। भारतीय वेवता्ओं के रूपों और 
आहकृतियों में सुख, परीर विन्यास, हाथ, पाँव इत्यादि की जो अनेकामरकता 
रूखित होती है, उसे हम उमका रागास्मक रूप भी कह सकते हैं । क्योंकि 
विशिष्ट रागों और गीतों में गाए हुए उनके कीर्सन उनके रूप विशेष का भी 
परिचय देते हैं । भर्चा विप्रह में तो उनका प्रसोकास्मक रूप सम्पूर्तित रहता 
है, किन्तु माठ्य, नृत्य, संगीत और काब्य में हम उसके 'नट्बत” छीछात्मक 
या गतिशील रूप का भी आाविर्भाव पाते हैं। दूसरे शब्दों में यही कहा जा 
सकता है कि उनमें प्रतीकत्य की अपेक्षा बिग्ववता का प्राधान्य होता है । 
राग देवता भावों के ठोस और स्थूल सम्मूर्तित रूप हैं, जो जमूलें मनोघारणा 
के स्थान में सनोबिस्द का प्रतिनिधित्व करते हैं। संगीत में अछाप श्रस्‍्तार, 
कूट या वक् तथा ऋजणु तानों के द्वारा रंगमंज की तरह उनमें वासावरण 
और पीठिका तथा नायक की तरह अभिनेयता का भी निर्वाह किया जाता 
है। संगीत वस्तुतः जागतिक संवेगों की भाषा है। प्स्थेक राग-राशिनी एक 
विशेष साव-दशा का प्रतिनिधित्व करते हैं। कोई वीर रस का तो कोई 
करुण रस का संचार करता है, 'रागमाला” जैसे ग्रन्थों में जहाँ नायक- 
नायिकाओं के रूप राग-रागिनियों के रूप में चित्रित किए गए हैं, उनमें धरायः 
राधा-कृष्ण ही सर्वप्रमुख रहे हैं। इस प्रकार काव्य के साथ रागों का 
सिम्रास्मक सम्यम्ध अपूर्य ढंग से प्रस्तुत किया गया है । यद्यपि हनका विकास 
'संगीतरक्षाकरकार' से ही लक्षित होता है। किन्सु झाजदेव ने राग-रागरिनियों 
का रूप नहीं दिया है केवक देवताओं का नाम दिया है", सम्भवतः मध्यकाल 
में राधा-कृष्ण की प्रमुखता होने पर इनके करात्मक रूपांकन ने शिव-पावती 
और राजा-रानियों के साथ राधा-कृष्ण का भी रूप घारण कर लिया । कुछ 
रागों में अधतारों के ध्यान-चित्र मिलते हैं । 'रागविदोध! में वर्णित पवक राग 
और मुखरी के खिंत्र क्रमशः कृष्ण और राधा के विदित होते हैं। 'राग कुतूहल' 
में सी कृष्ण का शब्द्चिन्न ही दृष्टिगत होता है ।* 'रागमालछा' के सहर हिन्दी 
कविताओं में अनुबद्ध एक राग-चिश्र काब्य दरिवज्ञम कवि ( १६२५ ई० ) द्वारा 


१. ओऔ, रा. पू ४०६ । राया आए देवताओं का सम्बन्ध भिन्न प्रकार से दिया हुआ है- 


शुद्ध साघारित--सूय भिन्न पडज--जअक्या 
पड्ज ग्राम--बुहस्पति टकू[--रुद्र 

झुद्ध कीशिक--९ नी हिछझोल--मकरध्वज 
माछव-कीशिक-- केशव ककुभ--केशव 


२. ओ. रा. प्‌. ११३ । 


आदे८ मध्यकालीन साहित्य में अबतारवाद 


प्रस्तुत किया गया । इसी प्रकार ताशमाछा' के अप्मुसख छेछ्कों में देवों का 
भी नाम लिया जाता है ।* उन चित्रों का अध्ययन करने पर रागों में भनुषद्ध 
कतिपय चित्रों में अवतार-कथा के भी दृश्य चित्रित हैं। जैसे 'कामरा' में 
कृष्णावतार के चित्र को मुद्रित किया गया है, इसमें कृष्ण गजासुर को मारने 
के लिए उच्चत दीख पढ़ते हैं ।* इससे ऐसा सूगता दे कि राग-रागिनियों का 
जो विम्वीकरण पूर्व मध्यकाल में आरम्स हुआ उसका पयवसान भी रीत्ति- 
काछीन काव्य की तरह राधा-कृष्ण के चित्रण में हुआ । 


संगीत प्रिय विष्णु का प्राकट्य 

अवतार वादी कछाभिव्यक्ति की विशेषता यह रही है कि विष्णु का भाविर्भाव 
कर्ता-कृति और ग्राहक तीनों में दोता है। यों तो संगीत कछा का अधिकतर 
सम्बन्ध महादेव शिव से ही रहा है। क्‍योंकि शिव की तरह विभ्णु का 
प्रस्यक्ष सम्बन्ध उसना प्रधलित नहीं होता फिर भी नाठ्य, नृस्य या रागों के 
प्रिय देवताओं के प्रसंग में विष्णु का उच्लेख मिलता है, सम्भव है इसका कारण 
यह रहा दो कि प्रमुख रूप से विष्णु एक शासक और पालक वेवता हैं । 
अतः इसका सर्वाधिक सम्बन्ध विद्रोहियों के दमन, विनाह् और दास्ति-स्थापन 
से रहा है । इसी से इनका “झंस्त' प्राच्चीन काल में युद्धारम्भ में बजाए जाने बाले 
इंख का प्रतिनिधित्व करता है। फिर भी कछा एवं संगीस के कतिपय प्रस॑गों 
में विष्णु पुर्ध उनके अवतारों का विशिष्ट सर्बन्ध रहा है। नाखावाया 
के कारिकाकारों ने बृत्तियों में कोमल केशिकी यृत्ति का शिव के अतिरिक्त 
विष्णु के साथ सम्बद्ध होने की चर्चा, विवेखन के प्रसंग में की है।* 
शिव के प्रथम ताण्डवनृत्य का आरगस्स होने पर विष्णु सूदंग-वादुन 
करते हुए दीख पढ़ते हैं ।” स्वरों की उत्पत्ति का पक बेष्णवीकृत रूप भी 
पुराणों में मिलता है। कहा जाता है कि विष्णु ने समुद्र-संथन के समय 
शंख बजकर प्रथम नाद उत्पन्न किया था । उन्हीं स्वरों से अम्य 
सात स्वरों की उत्पत्ति हुई ।? 'संग्रीत पारिजात! में नारदु-संगीस का 
उदाहरण देते हुए धताया गया है कि देवताओं के स्वासी विष्णु भगवान 
सामगान द्वारा जितनी झीज्नता से प्रसन्न होते हैं, बसे यज्ष, दानादि द्वारा 





१. ओ. रा पृ. १२०, १२३१ | २. ओ. रा, पृ, १५७२ । 

है. अभि. भा. पृ. १२६, १, ४४-४५ | 

४. डाँस, इन. प. ९ । 'शिवप्रदोष स्तोत्र के अनुसार कैलास पर्वत पर शूछपाणि के 
जृत्य-काल में विष्णु को मृदंगवादक बताया गया हैं । 

५. भा. सं. शति. एू. १८। 


भारतीय लखित कलाओं में ९३० 


नहीं । विष्णु के पविश्र नाम यदि स्वरों सहित विद्वान छोमों हारा घाथन 
किये जाये तो वे भी सलामवेद की ऋचाओं के सदश ही फलत्द होते हैं । 
विष्णु के एक कथन में भी इस प्रकार कहा गया है कि बे योगियों के छ्ूदस 
में या बेकुंठ में नहीं रहते जपितु जहाँ उनके भक्त गायन करते हैं वहीं उनका 
निवास होता दे ।' मोहिनी माया संगोत के द्वारा ही अह्मा, विष्णु आदि 
घमस्ल देवों को आावृत किए रहती है। यह भी कहा जाता है कि नाद- 
जहा की उपासना फरनेवाऊा व्यक्ति बिना योगाभ्यास के ही मुक्त हो जाता 
है | मनुष्यों द्वारा गायन, बादन तथा नृत्य तल्लीनता से किया गया हो, तो 
वह भगवान विष्णु को प्रस्न कर देता है। इसके अतिरिक्त भारतीय संगीत 
के विविध रागों में विभिन्न देवताओं के प्रियस्व का भी चोतन किया जा रहा 
है। विष्णु के प्रिय रागों में 'मालय कौशिक! राग माना गया है । यह राग 
मुख्यसः वीर, रोद, अद्भुत और विप्रल्म्स रसों का पोषक है ( इसके अतिरिक्त 
भिन्न पंचम! और 'ककुस' भी विष्णु के प्रिय राश-रागिनियों में रहे हैं । ' 
पंगील दर्पण! में 'माऊव कौछशिक' के अतिरिक्त “कल्याण नट' को भरी विष्णु का 
प्रिय राग साना साया है । भारतीय संगीत में कुछ ऐसी राग-रागिनियाँ भी हैं 
जिनका सम्वम्ध विष्णु, लचमी एवं विष्णु-अवतारों से प्रतीत होता है। इस दृष्टि 
से नारायण गोल," नटगारायण, रासक्रिया, अक्रधर, रासेश्वरी, रामकछीर 
तथा” सा्ों में लत्तमीहा साल का नाम लिया जा सकता है । उपयुक्त कथर्नो 
से यह निषकर्ष निकारा जा सकता दे कि जब काबभ्य और कलाभों का सम्बन्ध 
सम्प्रदार्यों से होने ऊगा तब पुनः कलारस्म और कलाप्रियता की दृष्टि से 
भी अपने उपास्यदेवों को सर्वपश्“े््ठ बनाने की प्रवृत्ति चल पढ़ी थी। इस 
घारणा के अनुसार विष्णु भी संगीतज्ष, संगीतप्रिय और संगीत से प्रसन्न 
होने बाले माने गए । धअवतारयादी कलामिब्यक्ति का जो सम्बन्ध पुराणों, 
प्रजस्ध और मुक्तक काब्यों और नाटकों से था वह आगे चरऊ कर संगोत और 
नृस्यकलछा से भी हो राया । 





१. नारद संहिता १/७ । 
नाई बसामि वैकुण्ठे योगिन। हदये सन च । 
मद्धक्ता यत्र गायन्ति तत्र तिष्ठामि नारद ॥ 
२. सं, पा. पू. २ छो. ६. पृ. ५ छो. १५। ३. सं. शा. पृ. १०६ । 


४. सं. शा. पृ. ऋमशः १०९, ११८ । ७५. सं. दर्पण. ८९ और ११४ पृ, 
६, से. पा. पृ. १७०, हो, ४२६, पृ. १७३, को. ४१४, पृ. १८०, को. ४०७, पृ. 
१८८, हो. ४७७ | 


७. सं. शा. अद्डू पृ. ४२ । <. सं. शा. ए. २२० । 


९छ० मध्यकालोन साहित्य में अबतारथाद 


विष्णु के अवतारों से भी बाद में संगीत का सम्बन्ध स्थापित हुआ। 
बाह्मीकि रामाषण के भसुख अवतारवादी पाश्र रास, सीता और राजण सीनों 
संथीसज्ष और संगीतप्रिय दोनों रहे हैं।* भारतीय संगीत के जितने मत 
हमारे देश में प्रचलित रहे हैं उनमें, कृष्णमत, हनुमस सत, और मारद्मत का 
सम्बन्ध वैष्णव जवतारबादी संगीत से प्रध्यक्ष प्रसीत होता है। प्रायः हन मतों 
में जिन शाग-रागिनियों का भ्रचार अधिक रहा है, जयदेय, सूर, तुझूसी आदि 
सगुणोपासकों ने प्रायः उनका अधिक प्रयोग किया है । उदाहरण के लिए 
हमुमत मत के भेरवी, गुजरी, दोड़ी, रामकली, पबराटी, भाख्यकौशिक 
( मार कोश ), और कृष्ण मस के हिन्दोल, भासावरी, विछायछ ( बेकायली ) 
आदि सगुण भक्तों में अधिक लोकप्रिय रहे हैं। 'कनक्ा! और 'नटनारायण' जैसे 
राणों का केबल साम्प्रदायिक उपायों से ही नहीं जपितु सम्प्रदार्यो से भी 
घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है । 'कनड़ा? कृष्ण सम्प्रदाय का अत्यन्त प्रिय शारा है । 
वैष्णव पूजा को और जीवन्त बनाने वाका “नटनारायण” नटराज शिव के 
सामानमान्तर प्रतीत होता है। सोमेश्वर ने छः प्रमुख राणों में एक राग 'नट- 
नारायण' को भी माना है |) १२ वीं झाती के 'संगीत रत्ाकर' कार ने अन्य 
देवता और क्षिव के साथ गोपीपति और वंशीष्चनि के वश में रहने वाले कृष्ण 
को भी गीतप्रिय कहा है। 'संगीत दामोदर” के अनुसार कहट्दा गया है कि 
श्री कृष्ण के समक्त गोपियों ने जब गीत गाना जारस्म किया तो उससे सोलह 
हजार रागनरागिनियों की उस्पत्ति हुई ।* 


इस प्रकार मध्ययुगीन अवतारों का सम्बन्ध संगीत की विशिष्ट दृशियाँ,९ 


. वा. रा. अयो. सगे, २. १७, गम ५ अयो. ३५ सर्म-२९ शो. / मौता ), युद्ध, 
सगे २४-छो, ४2-४5 । 
, जी. वा. पृ. ७७. ३. रे, दे. पू, ७२, ७३, ४० । 
. . रल्ला, १, १, २३. 
गीनेन प्रीयते देव: सब: पा।वतीयलि: सोवीडलिर नन्‍्नो-पि बंद वनिवशंगतः ॥ 
स्वर मै कलछानिधि पृ, ८, २, २ | 
सोपीपतिरनस्तोडपि वक्षप्वनिवर्शंगत: । साशशगीनिस्तों अछ्षा द्ीजासक्ता सन्‍स्‍्वती ॥ 
- का अंक पृ. *६६ में परदपृत 
सोपीभिगीतमार ब्यमेकेक कृणार्सान्नवी । लेन जातानि रागाणां सहख्राति ते पीडद्ा ॥ 
६, सं. रक्ला, पू. २८४-४, ७३ । 
वृत्ति बैंदमरीतिच ब्रिता बीभत्सलंमृता ! 
वाराहीदेवतापीर्च॑ झञाडदेवेश कीतिता ॥ 


्र 


श्र 
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भारतीय लखित कलाओं में हर 


रख, कंद,' वाच्य,* सृश्य और मुद्रा" जाति से रहा है | 'वादमीकि रामाथण' के 
राचव भी संगीत से जामोद-प्रमोद्‌ करते हैं ।* 'हरिदंश पुराण' में अल्लुन की 
यात्रा के समथ भारद की यीणा के याद श्री कृष्ण बाँसुरी द्वारा उनका मनो- 
रंजम करते हैं (* प्राचोन साहित्य के अनुसार बेद तो जायेतर जातियों में 
घज्ित थे, जिनकी आवश्यकताओों की पूर्ति के छिए पंचम येदू “नाट्य! की 
सश्टि हुई ।* निश्चय ही हसका प्रयोजन अवतार-प्रयोजन की सरह देव हस्छा 
से सम्बद्ध रहा है। और एक प्रयोजन “ना० झा० १,१११ 'ईश्वराणां 
विलासश्य! भी बताया गया है। अभिनवशुप्त के अनुसार इस नाख्य वेद के 
अधिकारी बलि, प्रह्मद भादि जसुर भी हैं ।“ प्राचीन काल में नाटकों में जो 
रंगमंच विधान किया जाता था वहाँ रंगशीर्ष के क्रम में 'कू्म पष्ठ! और 
'मश्य पृष्ठ! की चर्चा हुई है।' भरत लाटयज्ास्र के अनुसार देवताओं के 
प्रिय के लिपु अभिनीत होने वाले 'समवकार! 'अभम्ृतमन्थन' की चर्चा मिझती 
है।** इन नाटकों का सम्वन्ध देव-दानवों से ही सर्वाधिक रद्दा है। ऐसा लगता 
है कि देव-दानव का यहाँ सम्बन्ध कूर्मावतार की कथा से ही रहा है। अतः 
कूर्मावतार में हुए 'अमस्त-संथन' की कथा को हम एक प्रकार का रूपक नाटथ 
कह सकते हैं, जिसका अभिनय प्राचीन काल में प्रायः हुआ करता था । इसके 
अतिरिक्त राचीन वाहमय में “गंगावतरण, जैसे पौराणिक रूपक*' नाटथ का 


£. सं. रब, पृ. ३०१-४, १६४-१६७ । 
उपमा-रूपक कपबह्मा वीरबिलासयोः । विष्णुश्रकरेखरों बारे वीभासे चण्डिकेखन: ॥ 
मरानिददोंउदअुतरसे सेरपस्तु नवानके ! हान्यख्ंगारयोईसः सिहो वीरमयानके ॥ 
. सं. रला. पृ. ३१० । हरिश्व करभों हस्ती कादम्व: कूर्मकते नयः । 
3, १, ४८०, ६, ७५० । 
दण्ड; शाग्भुहुमा नसन्‍्त्री ककुमा कामलापनिः। 
इब्दिरा पत्रिया अ्ध्या तुम्बे सालिः सरस्वती !॥। 
४. नृत्य हाषंक में द्रष्टन्य । 
७». बा, रा, आल. 'गायन्ती नृत्यमानाओ वादयन्तत्तु राधा जैसे उल्लेख हुए हद 4 
- हरिबंदा, पु. विष्णुप्र ८७ अ-। 
७, नाथ्य, शा. ( गायबाबाट सं. ) ए. १३१, ११। 
योउव मगवता सशे नाव्यवेट: सुरेच्छया। 
प्रत्यादे शीष्यमस्माद सुराय भवता कइंतः ॥ 
<. सास्थ शा. ( गायकबाह सं, ) पृ. ४३ । 
०, साख्य शा, ( दायकवाद सं. ) पृ. १६२-२, ७१ । 
१०, नाथ्य जा. ( गायकवाइ सं. ) है. ८५-४, २, ३, ४ । 
११, नाव्य शा. € गायक्रवाठ सं. ) ए. ९४-४, ५० । 
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९्छर मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


तथा 'शघव विजय', सारीचिदय जादि राम काब्यों का भी उच्लेख हुआ है।' 
“हरियेंश्ष पुराण” ९१-९७ अध्याय में बज़नाभ और भ्रद्ज्न के प्रकरण में 
नाटकों की चर्चा हुई है। प्राचीन कार में हनका अभिनय भी हुआ करता 
था । इनकी कथा का सम्यन्ध एक भोर कृष्ण से तो है ही 'वज़पुर! नगर में 
'शामायण! नाटक के अभिनय के भी प्रसंग आये हैं। “'पतंजलिमदाभाष्य! में 
जिन 'बलि-बन्ध! और “कंस-वध” माटकों के प्रासंगिक उल्लेख हुए हैं उनकी 
कथावस्तु छीषक से ही अवतार-कथाओं पर आधारित जान पदती दे । 


उपयुक्त सथ्यों के अध्ययन से पेसा छगता है कि विष्णु का अवतार- 
क्रार्य भारतीय संस्कृति के मूल में जड़ीभूत एक सोस्कृतिक कार्य रहा है, बाद 
में जिसकी अभिव्यक्ति और अभिनय विभिन्न कलाओं के माध्यम से होते रहे 
है। प्राचीन काल में अवत्तारों की कथाएँ अत्यन्त छोकप्रिय और ग्राह्म रही 
हैं। उस काल में उनका अभिनय ही नहीं होता था अपितु संगीत, नाट्य, 
लृत्य और रंगमंच के कतिपय प्राविधिक विषय अबतारों के नार्मो से अभिद्दित 
किये गए थे । इस प्रकार विष्णु के जवतारवादी रूपों और तथ्यों की 
अभिम्यक्ति भारतीय साहित्य एवं कला में सर्वेत्न अभिव्याप्त रही है ! 


अवतार भक्त और संगीत--वेष्णव-सक्ति-मार्ग में संगीत, कीसेन और 
भजन के रूप में अनिवाय अंग रहा हैं; क्योंकि भक्तों की यह घारणा रही 
है कि संगीत मन को उपास्य इश्देव की खोर अभिकेन्दित करता है | 
गीस के बश में समस्त भारतीय देवता रहे हैं। संगीत व रण्जु है जो 
डपाश्य के नाम-रूप के साथ मन को बाँध देता है। भक्ति से संगीत को 
शकि प्राप्त होती रहती है। कीतन और भजन के द्वारा संगीत का जात्मिक 
सौन्दर्य प्रस्फुटित होता है । केष्णवों में वेतन्‍्य, जयदेण, विद्यापति, अशच्छाप, 
निम्याक, हरिदासी, हरिश्यासी, दिलहरिवंशी या राममक्ति क्षास्रा के ऐसे 
अनेक भक्त कवि गायक हो गए हैं, जिन्होंने संगीत-कछा को अरमसीमा 
पर पहुँचा दिया | इसी युग में प्रपद और क्याल दोनों शेंलियों में अवतार- 
लीकाओं के भजन सर्वाधिक सात्रा सें गाप्‌ जाते थे। भरपद होली के ऐसे 
गायकों में स्वामी हरिदास, बक्सू, बाबा रामदास, तानसेन, बेजू का विशिष्ट 
स्थान रहा है । 'नाद विनोद! के अनुसार स्वामों हरिदास के असखिद्ध शिष्यों 
में बंजू , गोपाछछाछ, मदनखछाछ, रामदास, दिवाकर पंडित, सोमनाथ पंडित, 
तन्नामिश्र ( संस्वतः तानसेन ) छौर राजा सोरसेन का नाम आया है।* 
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भारतीय ललित कलाओं भे ९७१ 


स्वामी जी के हन दिष्यों ने प्रुपद, भसार, ब्रिकठ, तराने, रागमाझछाएं, खतरंग 
आदि तथा क्षमेक नवीन रागों की रचना की। समस्त भारत में स्वामी 
हरिदास जी तथा उनके दिष्यों की ही परस्पशा प्रचक्तित है। अचतार-मर्क्तो 
द्वारा गाए गए बहुत सी राण-रागिनियों में कुछ उनके मास सी मिलते हैं। 
जैसे मह्हार के विभिन्न रूपों में सूर मश्हार', रामदासी मछदार, भीरा 
मश्दार के भी माम छिप जाते हैं।" सूरदास ने संगीत के रागों पर सी 
'सूर ऊछहरी' में किखा है। भोंतो उनके सभी पर्दों में राग-रागिनियों का 
शथार्थ निर्याह है। श्रीनाथ जी के सामने गाए जानेवाके रागनामिनी सायं, 
प्रातः इस्यादि काछ के अनुसार विभाजित हैं । खूर के अनुसार दिन के समय 
विलाबक, भेरव, सैरबी, रामक़ली, ललित, जैजवन्ती, ठोढ़ी, नट तथा सारंग 
प्रशति राग हैं। रात के समय में गाये जाने वाले रागों सें कक्याण, केदार, 
विहराढ़ा, कान्हरा आदि हैं ।* इस प्रकार सूरदास ने अवतार-लीछा-गान में 
काल, देश को भी अपने इृष्टिपथ में रखा है। इनके रागों में राग और 
भाषों का विचिनय् समतुझून दीख पढ़ता है। जेसे सूर ने मारु और गौड़ 
मलहार का प्रायः प्रयोग वीर रस के पर्दों में किया है। तथा भक्ति, उपासना, 
प्रार्थना, आरसंनिवेदन, विनय भादिके पदों में प्रायः विछावकर, घनाश्री आदि का 
अधिक प्रयोग किया है। सूर के तालें में त्रिताल, कहरवा, दावरा, चौताला, 
रूपक अधिक प्रचलित रहे हैं। इम्हंने रागों के अनुरूप दाब्द, वर्ण, माश्ना, 
बलाधात ह॒त्यादि की भी पूर्ण योजना की है। मौरा की गणना भी कुशल 
संगीसकों में की जाती रही है। उनकी समस्त रचनार्णों में उनके भावाकुर 
मन की दिश्य स्वर-ऊछहरी काविभूत हुई है। मीरा के पदों में नृस्य, गीत 
और वादून तीर्नों का अपूर्व संमिश्रण हुआ है। अन्य कार्यों की तरह संगीत 
का छच्षय मोक्ष की प्राप्ति में है। जिस प्रकार 'ध्वास्तःसुखाय” काब्य की 
रचना करने में वास्तविक उल्चकोटि के कादय का आनन्द मिलता है, उसी 
प्रकार भक्त कवियों की संगीस-साथना का रूचय भो अपने उपास्य की 
अमुरक्ति ही रहा है । 


सोलहयीं हाताबदी में विजयनगर साम्राज्य का सूर्य अस्त हो गया जोर 
संजोर इत्यादि राजवा़ों का उदय हुआ । इन्होंने भारतीय संगीत के विकास 
का अडुत प्यद्षध किया । ॥७वीं शती के महान्‌ ग्रीसकार इत्रज्ञ हुए । अत्रक्ष 
के शीतों ने मानव-सौस्दर्य को दिष्य सौन्दर्य से भर दिया । दक्षिण भारत में 
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९४७ मध्यकालीन साहित्य में अथतारवाद 


इसके गीत घर-घर मारी कंठों में ब्याप हो राए। इनकी दृष्टि में भभुष्य की 
आार्मा तसी दिष्य बनती है, जबकि वह जीवन संगीत को पूर्ण श्षमझ्न लेसा 
है, तथा संगीस और जीवन की दूरी को समाप्त कर देता है। सगवान्‌ को 
आप करने के लिए भक्त को अस्यन्न नहीं भररूना चाहिए। बस संगीत 
की गहराहयों में हो बह हँसता हुआ सिल जायेगा।* दक्षिण साश्त में 
ईश्वरोपासना संगीत के हुरा ही अधिक होती है। कन्नढ़ प्रांत में १४वीं से 
सोख्हबीं शती तक आमशीस, प्रामीण नाख्य छावणी, पारिजात माटक, 
भागवत लीला, राधा और यक्षयान लीछा विशेष प्रसल्ित थे । इस युग के 
कन्नह, धेष्णन और होव काव्य, राग और ताल में आबड़ हैं। काध्यकार 
पुरंदरदास कनटिकी संगीत के भी जनक साने जाते हैं। इनकी वेष्णव- 
भावना साध्वाचार्य के हूत भाव से प्रभावित है। तमिल प्रदेश के देवालयों, 
अर्ठों पृव॑ गृहों में 'तेवारम' और 'तिर॒ुवाचकम! के परों की गूँज सुनायी 
पढ़ती थी । तमिल में 'ते! का क्षय है 'ईश्वरा और “आरम' का क्षर्थ है 
'माला! अर्थात्‌ स्तुतिमाछा । शव तेवारम की तरह शआश्यार गीतों के संग्रह 
( दविद प्रसन्धस में संग्रहीत ) बहुत प्रचछित थे । सराठी में भी 'दतवाद' 
संगीत का मूल आधार रहा। महदाराष्ट्रीय संगीत ने द्वतवाद का विशेष 
प्रसार किया । मराठी के सुप्रसिद्ध संत 'रणेशनाथ' एक भ्रक्त संगीतक थे । 
परों में धुंघुरू बाँवकर ये नृत्य भी किया करते थे । सुप्रसिद्ध भक्त नामदेव जी 
भी मद्वारष्र के महान्‌ भक्त संगीसज्ष थे। उनका कहना था कि 'मुझे ज्ञान का 
मार्ग अच्छा नहीं लगता, मुझे तो गा-वजाकर ही अपने भगवान्‌ को रिप्ताना 
है। संगोत की अपरिसित शक्ति के सम्मुख भगवान्‌ कबतक अकड़े रहेंगे, 
उनको पएक-न-पुर दिन झुकना ही पड़ेगा ।/* थों तो सिख-प्रवलकों में 
युरुनानक स्वयं स्गीतज्ष थे उनके साथ ही अन्य मक्तोंने भी (किन, 
जिकड़ा', 'मढ्ढ। आादि का पर्याप्त प्रचार किया) वेष्णवों में 'गील गोविस्द! 
यहाँ भी बहुत छोकप्रिय था । 


मध्यकाछीन भक्तों में विशेष कर बंगाल में 'बुक्गवा' और 'होपा' सेतस्य 
कीर्तन पर आधारित थे। या 'आ्रोकृष्ण कीर्तन! का विशेष विकास 'रमाई 
पंढित! द्वारा हुआ । चौदहवीं दाती का 'कृसिवास रामायण” सथा काक्षी राम 
का सद्ाभारत! ये सभी ग्रंथ विशुद्ध संगीत काव्य ही रहे हैं। असम के 
वेप्णव संगीत को जीवन-दान देने वालों में श्री झंकर देव तथा उनके 
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आरतीय खखित कलाओं में रड५ 


माधव वेव उल्लेखनीय हैं । उनके गीत, भृरय और वाद्यों का प्रचार बहुत अधिक 
माज्ञा में हुआ | मध्यकालछ में 'चंडोदास और विद्यापति के साथ-साथ जयज्ञाथ- 
दास आदि जनेक वैष्णव कबि संगीत और नृत्य के भी आाचाय थे। उनके 
कार्ब्यों तथा काश्य-नाठ्यों सें संगीत और सृत्य का अपूर्च दर्शन द्वोता है । सध्य- 
थुग में मिधिझा और पटना दोनों वेष्णब संगीत.के मुख्य केन्द थे । गंगा के उस 
पार मिथिला की अमराहयों में विद्यापति सथा कतिपय संगीतकार कर्वियों 
के संगीत मुखरित थे, तो पटने में विस्तामणि उस युग की अमुख संगीसज्ञार्थो 
में से थी । 


राजस्थान के म्वालियर और बुंदावन दोनों संगीत के प्रमुख केन्द्र थे + 
ग्वालियर में यदि राजवुरबारी संगीत का बोलबाला था तो बुंदावन में डाकुर 
दरवारी संगीत का। किन्तु दोनों के संग्रीत में बेण्णवत्ता ओतप्रोत थी 8 
शाधा-कृण के गान दोनों समान रूप से गाते थे । गुजरात के संगीत में वेष्णय 
भक्त नारसी मेहता और मीरा दोनों के पद संगीत और नृत्य दोनों में गाए 
जाते थे । गुजरात के प्रसिद्ध नृत्य गरवा में राधा-कृष्ण के दिव्य प्रेम का 
अजस्र प्रवाह प्रवाहित है । गरबा नृत्य के साथ यहाँ यरबा गोत भो बहुत 
लोकप्रिय रहे हैं । कहा जाता है कि मीरा सो छृंदावन के पश्चात्‌ गुजरात चली 
गयीं । इसी से उनके पर्दों में शास्त्रीय राग-रागिनियों के साथ राजस्थानी 
और गुजराती लोक-घुनों का मिश्रित रूप लक्षित होता है। स्थानीय लोक- 
शीसों में इनका विशेष महत्त्व रद्या है। इनके राजस्थानी, श्ज और गुजराती 
में प्राप्त पदों में छगमसण ९० रागम-राशिनियों का प्रयोग हुआ है। गरणा के 
अनुकरण पर मीरा ने भी जिन गीतों की रचना की उन्हें 'गरबी! कहा जाता 
है, क्‍योंकि वे पद स््री की भाषा में दृष्टेव के प्रति पति को सम्बोधन करके 
बलाप्‌ गए थे । राजस्थानी गरबा में भी इनका विशेष स्थान है। गोस्वामी 
तुलसीदास के समस्त काश्यों में छास्रीय औौर छोक-ग्रोत दोनों की छुनों 
का समान रूप से प्रयार रहा है। 'विनय पत्रिका! और “गीतावली! के पद्‌ 
यदि झास्त्रीय राग-रागिलियों में आदद्ध हैं सो 'रामलाछा नहछु! और “जानकी 
मंगल! ख्तरियों हारा गाप्‌ जाने घाले छोऊक-गीतों में अत्यन्त लोक-प्रिय रहे हैं । 
'रामचरित मानस! सो शछ्ास्रीय और छोक दोनों प्रकार के रागों, नृत्यों और 
नाट्थों में आद्या रहा है । 


इस प्रकार वेष्णय भक्त कवियों सें संगीत अपनी चरम-चेतना के साथ 
गुंजित हुआ है । उपासना में उन्होंने केवछ पदों को नहीं अपितु संगीत को 
भी सर्वाधिक स्थान दिया । 


शछदे मध्यकालीन साहित्य में भवतारयाद 
नृत्य 


भारतीय संगीत, गीत, वाद्य और नृत्य तीनों को मिलाकर ही पूर्ण माना 
जाता रहा है ।* आगे चछकर जब इनका ब्यापक विस्तार हुआ तब इनके शाख्तीय 
फ्य का स्वतंस रूप से प्रायः समस्त भारतवर्ष में विकास हुआ | गीत और 
वाद्य की भपेज्ञा नृत्य का सम्बन्ध मनुष्य के समस्त संवेगारमक आंगिक 
व्यापारों से है । मनुष्य का जो प्रवेश भगवान की उपासना में जिस लासभाव 


को छेकर होता रहा है । वस्तुततः उन्हीं के द्वारा नाना प्रकार की कछाओं का 
जन्‍म हुआ है। यों तो मनुष्य की भाव-प्रकाधन क्षमता जन्मजात है, जिसे 


बह हाव, भाव और हेला के द्वारा प्रकाशित करता है। नृत्य भी इसी का 
परिणाम है। अन्य शास्त्रों और कलार्ओं की तरह भारतीय नृत्य भी देखताणों 
के नृस्य रहे हैं । स्वभावतः हनका सम्बन्ध दिव्य देव-चरिश्रों से रहा है। 
यही नहीं नृत्य के समस्त रूपों की जवतारणा ही शिव और विष्णु 
जेसे देवों ह्वारा मानी जाती रही है। इसी से शिव यदि 'नट राज! हैं 
तो चिष्णु निटनारायण! ।* 

शिव-परस्परा में शिव-स्रष्टा, पाछक और संहारक हैं, अतः उनके नृत्य 
में ये तीन भाव विशेष महत्व रखते हैं। जनेक शिव मंदिरों में थे किसी न 
किसी भाव-मुद्रा में ही स्थापित छिये जाते रहे हैं। शिव का “नट राज़! रूप 
नृस्यशास्त्र में प्रबन्धास्मक महस्थ रखता है। ऐसे तो उनकी एक ही मुद्रा में 
अनेक पौराणिक कथाएँ अभिनीत हो जानी हैं, फिर भी शिव का स्रष्टा और 
पाऊक रूप विशेष मुद्गार्थों में अंकित रहता है। सती की रूप्यु के बाद उनकी 
शोक मुद्रा अस्यन्त दयनीय हो जाती है। जमतक पार्वती का अभ्वतार नहीं 
होता उनकी अस्यन्त अद्भुत मुव्रा में कोई परिवर्तन नहीं होता । “प्रदोष 
स्तोत्र! के जनुसार जब भगवान शिव नृत्य के लिए तेयार होसे हैं, तब सरस्वती 
जपनी घीणा बजाती हैं, इन्द्र बाँसुरी बजाते हैं, ब्रह्मा ताल देते हैं, छच्मी गाती 
हैं; विष्णु झदंग बजाते हैं, और सभी देवता चारों ओर खड़े होकर देखते हैं ।* 
इन समस्त देवताओं के लृत्य में रत रहने का रहस्य क्या है ? सारतीय जअन- 
जीवन अपनी महत्वाकांक्षाओं की पूर्ति जिन दिव्य कछएपनाओं के माध्यम से 
करता है, उनमें देवताओं का नृत्य भी सम्मिलित है | देवता हमारी कलकास्मक 
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१. 'गीत॑ वाद्य तथा नृत्य जय संगीतमुच्यते !? 

२. इस अन्य के आवरण पृष्ठ के चित्र में नट्वर किष्णु की विसंगी मुद्रा ब्यंजित हुई 
है। यह मूति, चन्देल मूर्ति-कटा की देन है । 

३. इल. डांस, पृ. । 


भारतीय ललित फलाओं में ४७ 


अभिरचि के दिवास्वप्त हैं, जिनके माध्यम से हमारी समस्त कतपनाएँ अपनी 
समस्त दिव्यता के साथ सानवीकृत होकर साकार होती हैं । 

यदि मामव-जोबन को गहराई से देखा जाय तो समस्त जीवन ही 
पक कलात्मक अभिव्यक्ति है। किस दिन वह क्या करता है हसका तारतस्य 
और तारतम्यहीनता दोनों उसकी कछामिव्यरति के ही अंग हैं। कभी वह 
स्वेर्छा से, कमी अवचेतन सन के प्रभाव से, कमी नियमित अभ्यास द्वारा 
यांत्रिक और स्वच्छुन्द दोनों प्रकार की क्रियाएँ करता है। इन सभी को 
करा की दृष्टि से कछा-ब्यापार और कछा की अभिव्यर्तकि कहा जा सकता 
है। धार्मिक चेतना के अर्थ में ममुष्य अपनी सौन्दर्य-भावना का साज्ञाष्कार 
जिस प्रकृति में करता है वह सक्ता लसीम ईश्वर का ही ष्यक्त या अधवतरित 
रूप है। असः स्थूलप्रकृति को जिस अदृश्य आध्यात्मिक चेतना का व्यक्त 
या मूर्त रूप कहा जा सकता है, उस प्रकृति का कार्य भी अमूर्त को कछारसक 
ढंग से व्यक्त या भवतरित करना है। हस अमूत के मृत होने की क्रिया को 
हम अवतारबादी कलठामिश्यक्ति कद सकते हैं। साहतीय नृत्य भी आध्यात्मिक 
'रसो थे सः! को मूर्त अभिव्यक्ति देने का एक प्रयत्न है। प्रेमी के लिए प्रेम सस्य 
है, और दार्शनिक के लिए सत्य, उसी प्रकार कलाकार के लिए सौन्दर्य ही सत्य 
है। परम सौन्दर्य की अभिष्यक्ति जिस रूप में, जिस देवता में मनुष्य करता है, 
वह परम सौन्दय उन्हीं देव-देवियों के रूप में प्रतिमूर्तित होता है। इस प्रकार 
सौन्दर्य-चेतना मानव मन को सर्वदा एक नव्यतम-कलछा-बोध प्रदान करती है । 

नृत्य कछा की दृष्टि से सारी सृष्टि ही बह्य की नृत्यावस्था है। उसकी 
समस्त कियाये देवी नृत्य हैं। विश्व के हसी नृस्यावत में मानव भी एक नतंक 
है। मनुष्य की प्रत्येक मुद्रा, दशाएँ और क्रियायं, जो आरमशक्ति से 
संचालित हुआ करती हैं उसके देविक नृत्य हैं। इसे हम यों भी कह सकते हैं 
कि ख्रष्टा ब्रह्म की ही प्रत्येक क्रिया मानव-स्वभाव की गतिशील क्रियाओं में 
अभिव्यक्त होकर मनुष्य को नृत्य में रत कर देती है । अतः मृध्यसत्रष्टा ब्रह्म की 
पाँच क्रियाओं का परिणाम है--छष्टि, आाविर्भाव, स्थिति, संहार, तिरोभाव और 
अनुप्रहद । इन्हीं अमूर्स कार्यों के सूर्स रूप हैं---क्रमशः ब्रह्मा, विष्णु, रद्र, महेश्वर 
और सवाक्षिव। इस क्रम को निम्न प्रकार से भी ब्यक्त किया जा सकता है:-- 

शद्दा, विष्णु, रद, महेश्वर, सद्यशिव 


हि, | | | 


सृष्टि भाविर्भाव संहार विरोभाष शनुप्रह 


| 
स्थिति 





९४८ मध्यकालीन साहिस्य में अवतारथाद 


सृष्टि सरवन्धी चार महत्वपूर्ण कियाएँ छष्टि, पालन, भोक्ष और संहार 
आयः भगवान्‌ की हच्छा से हो होती हैं। अतः ताण्डव की मुद्रा में 
शिव का डमरू नाद सृष्टि या पुष्टि का, अग्नि संहार का, हाथ को मुत्राएँ रस 
का छर उठे डुएपु हाथ-मोक्ष का प्रसीकात्मक अभिव्यंजम करते हैं ।! भारतीय 
घारणा में शिव प्रथम नटेश्वर माने जाते हैं इनकी चार प्रकार की संद्ार 
मूर्ति, दृष्षिण मूर्ति, अनुअह मूर्ति और नृत्य खू्तियों में चौथी नृत्य मूत्ति के 
द्वारा सगवान शिव ने आंगिक, वाचिक, आहाय और सलाश्यिक इन समस्त 
भारत्रों के प्रदर्शन के लिए एक सौ आठ नुत्य-भंगिमाओं की सृष्टि की थी । भक्त 
सृस्य मूर्ति में ही इनके विराट रूप का दुर्शव करते हैं--कमिनय दपेण! के 
प्रारश्भ में कहा गया है कि हनका ओगिक समस्स विश्व है---विश्व की समस्त 
साधा वाचिक है, समस्य नजछ्यत्र और अन्द्रमा इनके जाहाये हैं। ऐसे सारियक 
शिव को नमस्कार करता हूँ ।* तिरूमलुअरके जनुसार शिव की यह नृत्य-खीरूा 
भी अवतार-छीछा हो है, जो भक्तों पर अनुग्रहद करने के लिप होती है ।* 
शिव का प्रस्यात उृत्य ताण्डब कहा जाता है । ताण्डव के सात प्रकार माने 
जाते हैं--- 


ताण्डव 


आह व कर सर हक 


हा हल शा. अछ ज्रिपुर गौरी हम 
साण्डक.. ताण्डव. लाण्दव साण्ढथ साण्डव ताण्दव 
हन ताण्दवर्दृस्यों के छिप नटराज शिव भेरव या वीरमद के रूप में 
आविभूत होते हैं और पायतो--कालिका, गौरी, उम्रा के रूप में । इस प्रकार 
साण्डवनृत्थ भी द्रोव जवतारपाद से सम्बित नृत्य है, जो शिव की 
अवतार-लीछा को नुस्य-कछा की भंगिमाओं में अभिष्यंजित करता है। शिव 
सप्त ताण्डव की तरह विष्णु के दशावतार भी नृत्य से अधिक नाट्य में भाम्य 
है। अतः दोनों सें क्तर यही जान पढ़ता है कि साण्डव में नर्तन भणधिक है 
और दक्यावतार में नाव्य । भारतवर्ष के प्रायः सर्वाधिक नृत्य शिव सुत्य-ताख्य 





४. डांस, शित्र. प्र. ८७, ( १९५६ से. )! २, अभ्रि, द. ओ. १ । 
आज्लिक - मुवर्स : यस्य वाचिकं, सर्ववाण्ययम्‌ । 
माहावे चन्द्रवारादि ते नुमः साह्चिक दिवम ॥ 
२. डॉस. शिव, पृ. ८८, ९१५। ४. टॉस. इल. पृ. ८, मा. सं. शति पृ, २८० । 
द्विव ताण्डव की तरह “काडिय-दमन-नृत्य” और 'मिरिगोवर्धन नृत्यः को कृष्ण ताण्ड्य 
नृत्य” भी कद्ठा जाता हूँ 


भारतीय लखित कलाओं में ९४५, 


हैं।! अतः शिव भौर विष्णु दोनों के द्वारा इनमें हमकी करारमक पूर्णता 
झयोतित होती है। दशख्यककार धनअ्षय ने अपनी कृति के आरम्म में सम्भवतः 
इसी पूर्णता को घ्यान में रखते हुए नटराज क्षिवथ और नटनारायण बिष्णु 
दोनों की स्तुति की है । शिव की सारियक भाव मुद्रा की तरह विष्णु के 
नटवत्‌ अवतार भी सार्विक या सर्वोगुणी अवस्था में ही होते हैं। ठनके 
अवतारामशिनय को रसालुरूप भी प्रदर्शित किया जाता है। जिनमें दशावत्तार के 
प्रत्येक रूप विशिष्ट रस के शोतक हैं-- 


अवतार रस 
१. कृष्ण बना श्ं गार 
२. राम न+ घीर 
३. वासन न हास्य 
४. परशुराम -- रीडर 
५, समसय च्य्ाा करुण 
६. कू ज+ अद्भुत 
७. वराह त+ बीमभमस्स 
८. बुद्ध न शान्स 
५. नूसिह न+ भयानक 


१. अभि, द. पृ, ८२, नन्दिकेश्वर को 'द्रष्टन्ये नाव्यनृत्ये च पर्वकाके विशेषत: पंक्ति में 
पतकाल में खेले जाने वाले नाठ्य और नृत्य वा चर्चा की गयी है । मध्य युग से ही ये एक 
साथ खेले जाते हैं | नृथ दे नसोथ कुछ नाट्य भी रहता हैं और नाव्य के साथ नृत्य 
भी ! चयवि नास्थ रसाप्ित है और नये माव्ाशित । एक में आद्षिक अभिनय की अधिकता 
है और दूसरे में वाचिक की | या पूर्व मध्यकाल में रूपक के दस भेद ( नाटक. प्रकरण, 
भाग, प्रहसव, टिम, व्यायोद, समवक्ार, वीचि, अकछ, ईहासूग ) की तरह नृत्य के भी 
सात रूप प्रभछित थे | प्रासक्षिक रूप से “८शरूपकम्‌? प्‌. ५ में इस प्रकार दिया दुआ है-- 

डोम्बा ख्तंगदित भाते भाणी प्रस्थालरासका: । 
काव्य च सप्तनृत्यस्य भंदा स्थुस्तेप्पि भाणवंत्‌ ॥ 
न्त्य 


॥ 
पोप्फ आग भाण भाणो असम ब हि. 
ये सभी भाण की तरह होते हैं । इसके अतिरिक्त मार्गी नृत्य ( पदार्थामिनय ) रूप 
गात्न विक्षेप ) और देंशी नृत्य ( केवल यात्र विक्षेप ), अथवा इनके भेद-मधुर झास्य और 
उद्धत ताण्डब को नाटकों के लिये ( नाटकाग्पकारक ) उपयोगी माना गया है । 
.. ३, दशुरूपक ( चौजम्भा सं. पृ. १, २। 
नमस्तस्म गणेशाय यत्कण्ठः पृष्करायते। मदाभोगधनध्वानो नीलकण्टस्य ताण्डवे ॥ 


६१ स० अ? 


९५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


भ्र्म एवं सम्भुदायों से सम्बद्ध होने के कारण प्रायः समस्त भारतीय 
कराओं का मूलखोल भी अपने उपास्य देवों से सम्बद्ध किया जाता रहा है। 
असः यश्षपि नृत्य का प्राचीनतम सम्बन्ध शिव से माना जाता रहा है, फिर 
भी चेष्णव. मत में उसके सूल उत्स की कथाएं विष्णु से भी सम्धद मानी 
जाती हैं । कद्दा जाता है कि विष्णु ने समुत-सन्‍्थन के समय दांख बजाकर 
प्रथम नाद उत्पन्न किया था, जिनसे सात स्वरों की उत्पत्ति हुई। बहीं 
असृत-पान कराते समय उन्होंने मोहिमी नृत्य किया जिससे समस्त दानव 
सम्मोहित हो गये | इस प्रकार नृध्य के प्रथम आविर्भाव का सम्बन्ध मोहिनी 
अवतार से सम्बद्ध किया जाता है । 


किप्ु से नृध्य-उत्पत्ति की एक अन्य कथा विष्णु घर्मोत्तर! में भी कही 
गयी है। उसके अनुसार प्राचीनकाल में समस्त विश्व के प्रलयालछीन हो 
जाने पर जब शेपशायी भगवान्‌ मधुसूदन सोये हुए थे, मधुकेटभ के द्वारा 
वेदों के भपहरण हो जाने पर, बह्मा ने भगवान्‌ विष्णु की स्तुति की और 
कहा कि वेद ही हमारे नेत्र हैं; वेद हमारे परम बल हैं | (वेदों के न रहने से 
में अंधा हो गया हूँ । इतना सुनते ही भगवान्‌ विष्णु उठकर उस जक में 
अपने सुललित अंगहारों और पेरों से परिक्रमण करते हुए घूमने छगे । उनके 
इस ललित परिक्रमण को देखकर छचमी जी अनुराग से भर उठी । उन्होंने 
पूछा कि यह ललित परिक्रसण करते हुए रमणीय अंग घाल्य कौन था 
भगवान विष्णु ने कामलनेनी छचमी से कहा कि मैंने नृत्य उस्पन्न किया है । 
सकरण अंगहारों से युक्त परिक्रण के द्वारा भक्त, लृम्य से मेरी जाराघना 
करेंगे । तीनों छोकों की अनुकृति यह नृत्य सुप्रतिष्ठित है। बह्या से उन्होंने 
कहा कि लच्य-लक्षण के साथ तुम धारण करो | इस प्रकार भ्ह्मा ने विष्णु से 
झकझोर रुद्ू ने ख्हा से यह नृत्य शहण किया सथा इसी नृस्य से उन्होंने भगवान 
विष्णु को संतुप्र क्रिया ।* 

इस प्रकार विष्णु से नृत्य की उत्पत्ति हुई। हस नृत्य से हांकर तथा 
देवता भी प्रसन्न द्वोते हैं | पूजा से भी नृत्य श्रेष्ठ है (वि. थ. पु. ३४२०) स्वयं 
नृत्य के द्वारा जो भगवान्‌ विष्णु की उपासना करता है, उस पर वे परम प्रसश्न 
होते हैं। उपयुक्त प्रसंत से स्पष्ट है कि मध्यकालीन वेच्णय, नृत्य की 
छोकप्रियता के कारण हसका वेष्णयीकरण करने छगे थे। उन्होंने तुस्य की अनेक 
मृब्राओं और भावामिव्यक्तियों में विष्णु और अवतारों का समावेश किया । 
अअरूपानुकारेग यस्य माणयन्त भावदा:। नमः सबेसिदे तरमे विष्णवे भ्ृरताय अे।। 

१, विष्णु धर्मोन्तर पत्र ३३०, अ, 8४ । 


भारतीय ललित कलाओं में ९९१ 


अवतारों के नाम पर प्रचलित जत्य की हस्तमुद्राएँ और शृत्य 

नृत्य के आँगिक अभिनय में हस्त-मुद्राओं या दृस्त-अभिनयं का विशिष्ट 
स्थान रहा है। अनेक प्रकार के भावों की अभिव्यक्ति नर्तक द्ञार्थों और 
अंगरुलियों के माध्यम से निर्मित भाक्ृतियों द्वारा फरते हैं। यों तो केशिकी 
आदि वृत्तियों का समदन्ध भरत मुनि के काल से ही विष्णु से स्थापित किया 
आता रहा है।" बाद में चछकर पाँचदीं शताडिद के नन्दिकेशर ने अभिनय 
दपण! में दुशायतारों के नाम पर प्रचछित हस्त-मुद्राओं का उच्चेख किया है । 
एसमका नाम और क्रम नन्दिकेश्र ने क्रमशः मत्स्य, कूम, वराह, रृसिंह, 
बामन, परशुराम, रामचन्द्र, बलरास, कृष्ण और कल्कि बताया है। 
छालान्तर में. अवतारवादी नाटकों को लोकप्रियता के साथ-साथ हन 
अवतारवादी हमस्तासिनयों की संख्या बढती गयी, जिसके फलस्वरूप 
'विष्णुधर्मोत्तर पुराए! के कराए: तक अन्‍य देवताओं भीर अवबतारों के साथ 
विष्णु के अन्य पापवों के नाम से भी विभिन्न नृस्य-अंगह्ारों का शप्चार हुआ । 
इनमें बासुदेव, संकपण, प्रध्ज्न, जनिरूद्ध, फुल्प, शंख, पद्म, रूच्षमी, गरुढ़, 
खड्ट, घनुः, चक्र, गदा, हल, कौस्तुम, वममाला, नृसिद्द, वराह, हयशिर, 
घामन, खजिविक्रम, मध्यय, दृ्स, हंस, दत्ताज्रेय, परशुराम, दाशरथी, कृष्ण, 
बलदेव, विप्णु, एृश्त्री, तर-मारायण, कपिल हूँसे नाम गुहीत हुए हैं ।) 
सुत्य-क्छा में इस आंगिक अभिनया का उत्तरोत्तर विकास होता गया। 
पूत रूथ्ययुग तक विभिन्न अवत्तारों के नाम से स्वतंत्र नृत्य भी प्रचलित हो 
गए थे । शाईदेव ने 'संगीत रसाकर' में इन में से कुछ की चर्चा की है । 


४ असभि, भा. हू. १३१३ में नृत्य अन्नहार से युक्त, रस एवं भावयुक्त क्रियामयी, 
सुन्दर बप से युक्त एवं शक्कर २८ से उत्पन्न होने वाली 'कैशिकी' वृत्ति मानी गई है । 
गैर 'खह्ार! का देवता भरत मुनि ने विस नो माना है, जिन्होंने केशिको दृक्ति को 
ल्पन्न किया था। अमि, था. पृ. धर६, अ, *, वहस्करि डंड-४५ के पूर्व ला, शा. २०, 
“३ का शोक उड्त किया है. जिसमें इवाथा। बटा। 7 ., लकुमारता से भरे हुए सुन्दर 
, हों का सं गलन के ते दुए. हि भावान न ४ आ':, सुन्दर फैशों को बाँधा उससे 
“ दिकी दृक्ति की उन्पत्ति हुईं -- 
विचितररक्रद्दारतु देवी हीझ। समन्वितेंः । 
बबन्ध यह शिखापाशं कैशिको तंत्र निर्मिता ॥ 
इन तथ्यों से विष्णु के नर्तक रूप को भी सम्भावना-उपस्थित हो जातो है । 
२. अभि, द. प. १११, छोड २१६-२२५। 
३. विष्णु, थ, ततीय खंड %. ३२. ए. ३२७ । 


ब्ण्र्‌ मध्यकालीन सादित्य से अचतारवाद्‌ 


इन्द्रंने नृत्य की परस्परा में सौराष्ट्र, द्वारका में प्रचलित ग्ोपियों का नृश्थ 
भरी अरहण किया है ।* सुस्यों में सुलिद द्वारा देस्य-यच्ष-विदारण के झशिनय मी 
हुआ करते थे ।* “संगीत रक्षाकर' में कूर्मावतार को सृत्य-पद्धति का विस्ताई- 
पूर्वक वर्णन हुआ है।? वक्र नृत्य में नृहरि-रूप का उल्लेख किया है।' नृत्य 
की कतिपय प्रक्रियाओं में कूर्मासन”, मरस्यकरण” का तथा आमरी सृत्य के 
प्रकारों सें वामन* का उल्लेख छुआ है । 

उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि इस युग में जवतारवाद केवक साम्प्रदाधिक 
उपास्यवाद तक सीमित नहीं रहा अपितु छलिसकलाओशं के सूचमातिसूचम 
छेन्रों में उसकी ध्याप्ति हो गग्मी थी। विष्णु एवं उनके अवतार भारतीय 
संस्कृति में केवल पौराणिक नहीं जपिसु रूलित कछाक्षों के उपजीब्य घन चुके 
थे। नृत्य कला में भी उत्पत्ति से लेकर विकास सक उन्हें अवतारवादी उपकरणों 
से इस प्रकार संम्धक्त किया गया कि नृत्यकछा के छेन्र में भी अवतारवादी 
नृत्यकरा का विशिष्ट स्थान बन गया । अब देखना यह है कि भारतवर्ष के 
शास्त्रीय और कछोकनृत्यों में भवतारवाद का ब्या स्थान रहा है । 


शास्त्रीय नृत्य और अवतारबाद 
भारतीय रंगमंचों पर नाटथ, नृश्य और नृत्त, हन सीनों का प्रदर्शन 
होता रहा है, नाटथ में नृत्य और नृत्त दोनों समाहित हो सकते हैं। और 


५. स, :, थे, ६९४-७, ७ । 
२. सं. ₹. १. ६०६-७, २३७ के 'प्रयोज्यी तो नर्मिदस्थ दत्यवक्षीं विदारणे/ से 
आभारित होता हैं । 
३. सं. २. ए. ६८४३ । 
वाम दक्षिणकाव्ती मुध्नी वा युगफक्रमास । 
ऊर्ष्वोपोमण्डाकार आन्ती स्वस्तिक थी पुनः ॥ 
वर्तनास्वस्तिकौ पारश् इये मण्डल धूणिती। 
अभिमण्डल मम्पूर्णो यदा तु लण्डतः करों ॥ 
आदि कूर्माबतारं तद्दे चकशाः प्रचक्षते ॥ 
४. सं. २. पृ. ७०८-७, ५०५९ । “्यत्तास्य स्थोश्नताग्रा च वक्रा नूहरि रूपणे ।” 
७, सं, र. पर. ७३८-७, ७६० । “कूर्मासन यथर गे मवे कूर्मालड तदा ।? 
६. सं, २, पृ. ७४०-७, ७७५ | 
“उत्प्लुत्य मध्यमावरत्य वामापार्शवन मत्स्यवत्‌ । 
परिवर्तत चेन्मत्स्यकरर्ण बर्णित तदा ॥ 
७, सं, र. पृ. ७४०-७, ७८२ । 
जिविक्रमांकारधारी स्थानमास्थाय यत्र तु । 
वामावतेश्रमा दाहुसत छतन्त अमरी बुबाःत 


भारतीय ललित कलाओ में ए७ई 


और नृत्य में रस भर भाव दोनों की व्यंजना होती है भौर केंवक आंगिक 
अभिनय भाश्न को सृत्य समझा जाता रहा है। प्राचोन पौराणिक दुृत्यों में 
शिव और पा७ष॑ती द्वारा नर्तित नृष्यों को ताण्डव और लास्‍्य दो भागों में 
विभक्त किया जाता रहा है। ताण्डव पुरुष नृत्य है और छास्य ख्री नृत्य 
जिनके समानान्तर “नारद संहिता' के पुं मुस्य और स्त्री नृत्य विदित होते हैं ।* 
ताण्ढव पेवली और बहुरूपक दो म्कार का द्वोता है जोर छास्य भी घूरित 
और थोवत दो प्रकार का होता है । ताण्डव और छास्य के यदि पौराणिक मल 
रूपों का अध्ययन किया जाय सो स्पष्ट पता चलता है कि दोनों की जवतारणा 
शिव-अचतार चीरभव्र जोर पावंती के विभिन्न अवतरित रूपों द्वारा होती रही 
है। सम्मव है इस मावना का कुछ सम्बन्ध रंगमंच पर हन दिश्य पात्रों के 
विभिन्न रूपों में ग्राकटथ से भी रहा हो । क्योंकि करा की दृष्टि से अवतारवादी 
प्राकटथ “नटयस' प्राकटथ ही रहा है । यही नहीं ताण्डव और छास्य दोनों का 
प्रयोजन भी लीछा और उद्धार रहा है। अतः इन नृत्यों को हम अवतारबादी 
नृत्य कष्ट सकते हैं। 

उपयुक्त न॒त्यों के अतिरिक्त मध्यकाल में जिन झास्त्रीय नृर्त्यों का सर्वाधिक 
प्रचार रहा है वे हैं दक्षिण के भरत नाटयम्‌ और करथकछी तथा उत्तर भारके 
के कश्थक और असम के मणिपुरी नृत्य । 


भरत माख्यम्‌ 


नारतनाटथ शास्त्र! की रचना करने वाले भरत सुनि 'सरत नाटथम! के 
जम्मदाता हैं । तंजोर के प्रसिद्ध मंदिरों में ध्रवल्ित होने के पूर्व इस नाट्य को 
देवदासी-अट्टस” कहते थे, किन्तु आज़ इसे “भरत लाटथम्र? फहते हैं । नृत्य 
एक जाहुवान गति स्वरस्‌! से भारम्भ होता है, उसके पश्चात्त 'आति स्वरख 
में रदृग और ताछ की ध्वनि पर नृश्य आ्ञारस्भ किया जाता है। इसके बाद 
'शब्दस' में नर्तक शिव या कृष्ण की भाराघना में मंत्रोध्वार करता है और 
साथ किसी किसी विशेष रूप या भावभंगी का अभिनय करता है। इस 
प्रकार इसमें नत्य-कौश भौर अभिनय दोनों सम्मिकित हैं, किन्तु अभिनय 
मुख्य है। इस नस्य में गति की मुदार्थों और सायों को अर्थपू्ण भाषा में 
व्यक्त किया जाता है | इसके बाद आने वाफ़े 'वरणम' में नर्तक के नतय- कौाछ 
का प्रदर्दान मुख्य दोता है। 'गवेली' और “तिज्कन' में ताछूयद्ध पेर चलाने को 
किया होती है ।* दक्षिण भारत में बर्तन झोछी की दृष्टि से इसके पाँच रूप 
प्रचक्तित हैं, जिन्हें निज्ञ प्रकार से प्रस्तुत किया ज्ञा सकता दे ।* 
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९५छ मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


भरतनाटथयम्‌ 


रो कि हल अंक कुर्षमंजी मोहनी भदम 

इनमें सद्रि वस्तुतः प्राचीन 'दासो जट्टम या छिल्ल मेलम! है। मन्दिरों 
में देवदासियों द्वारा यह नृत्य, नृत्त और नृत्य दोनों प्रकार से किया जाता था। 
इसका में झब्दस, पदूस, जवेली, कीतंनम्‌, श्कोकम, वरणम्र, और “'स्वराजति! 
समाहित रहते हैं । 

भरत नाठथम के उपयुक्त रूपों में से अधिकांश विष्णु, शिव, राधा-कृष्ण 
भर स्थानीय मंब्रों के प्रसिद्ध अर्चाविग्रहों ( शरंग, प्यंक्टेश्यर ) के प्रति 
बनाए गए पदों पर आधारित हैं । भक्ति रस दी इनका भी मूछ स्वर रहा है । 
वेष्णय और शोंव मन्दिरों में प्रचलित ये नत्य यस्तुमः नाट्य न॒त्य हैं। नतंक 
पामायण, 'महद्दाभारत', 'श्रीमद्ृभागवत! के प्रसिद् चरितनायकों की अनुकृति 
विभिक्ष नुत्य-मा्वों में प्रदर्शित करता है।* भरत नाट्य की प्रमुख विशेषता दे 
संचारी भावों का प्रयोग । नाटथ शास्त्रों में इस का उद्दीपन करने वाले जितते 
संचारी भाव हैं. उन सभी की आंशिक अभिव्यक्ति इन नत्यों में मिलती है । 
इन भावाभिनयों में दशावत्तारधारी शेषशायी विष्णु श्रीरंगम्‌ के भ्रति स्तुनि 
गान, नत्य, ताल कौर भावाशिनय के माध्यम से व्यंभित किए जाते हैं । 
'परत्त माट्यम्‌' के अनेक रूप राधा-कृष्ण की प्रेम लीलाओं पर जाधारित हैं । 
विशेष कर आन्ध्र प्रदेश का प्रिय नादब कुचिपुडी, भागवत मेल्ठा या मेछा नाटक, 
श्रीकृष्ण-सीछा प्रधान गीति नाटय हैं । कुचिपुढो को मूल रूप में 'भागवतुल' 
के ही! अन्तर्गत साना जाता है, जिसके माध्यम से भागवत की रोचक कथाये 
अस्तुत की जाती हैं। ख्गार में वियोग की सावना जो वेष्णयी भक्ति क। 
प्रमुख रूप रही है, इन नतंकों में विशेष छोकप्रिय है । क्ुचिपुद़ी में कृष्ण- 
कथा के अनेक भरसंग गृहीत होते हैं। इनमें सिद्देन्द्र योगी द्वारा छिखा हुआ 
'क्रामा कक्पम्‌! या 'पारिजातस्‌! अधिक लोकप्रिय हैं। तीथ नारायण यति ने 
कृष्ण लीला तरंग्रिणी! नामक काध्य की रचना की इस काव्य के बोछ न्स्य 
का भी संकेत करते हैं । इस कृति के प्रभाव से कुचियुद्धी का नृत्य-भंश अधिक 
इृढ़तर हुआ । कुचिपुडी के नुत्याभिनय का विकास क्रमशः भध्ययुगीन वेष्णव 
शीति नाटथों परे होता गा । “गोश्लकरुपम! नामक नत्य-संब्ोजन में एक 
ब्वालिन तथा भ्राह्मण का संछाप दिल्लाया गया है, जिसमें दर्शन तथा भक्ति 
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भारतीय ललित कलाओं में क्षण 


के अनेक ससस्‍्यों का प्रतिपादन है। उत्तर भारत की कृष्ण-लीछा में अभिनीत 
होने वाले गोपिका-उद्धव सम्बाद की तरह यह प्रतीत होता है। इसके शतिरिक्त 
कुचिपुडी तथा भरत नाटयम! के अन्य रूपों में 'दशावतार-मृध्य” भी एक 
लोकप्रिय वैष्णव नृत्य है, जिसमें विष्णु के दर्शो अवतारों की भक्तिमयों नृत्य- 
नाटथ लीछा प्रस्तुत की जाती है । जयदेव की “अष्टपदी” ने भी इस नृत्य नादय 
को समृद्ध होने में विशेष योग दिया। 

तमिलनाड़ में 'कुतिपुदी! के समानान्तर “भगत मेला नाटक! जैसे सृत्य- 
नाट्य का विशेष प्रचार रहा है। तंजोर के प्रसिद्ध मंदिरों से सम्बद्ध ब्राह्मण 
परिवारों द्वारा नृत्य-्नावट्य अपनाएं गाए हैं । ब्यंक्टेश्वर शाख्त्री द्वारा लिखे गए 
बारह गीतिनात्य ही इनके एक मात्र उपजीव्य हैं। भरत नाट्य के रूपों का 
उत्तर मध्य काल में भी विफास हुआ है। पर उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट 
है कि 'भरत नाट्य! वेष्णव गीति-नाद्यों या नृध्य-नाठ्यों ले अनुप्राणित रहा 
है, जिनमें अवतारों की लीला का अभिनय भक्ति-रस-निः्पत्ति का अमुख् 
लद्चय रहा है । 


कथकली 


क्षिण भारत के अत्यन्त लोकप्रिय शास्त्रीय लुत्यों से से रहा है । विशेषकर 
मलवार, कर का मुख्य नृत्य हैं। दक्षिण की मलयालम भाषा में 'कथा! का 
अर्थ है 'कहानी' घोर 'कली' का अर्थ है खेल ( केलि! का समग्भवतः अपमभ्रंश ) । 
अतः कथककि का ताप्तय होता है कहानी का वह रूप जो खेल या नृत्य द्वारा 
व्यक्त किया जाथ । इस दृष्टि से यह एक कथाष्मक दृश्य है। इसमें नतंक 
भाव-मंग्रिमा, वेश-विन्यास, जाकृति-विन्यास तथा सुद्रा और ूुत्यों के बर 
पर 'किसी! पीराणिक कथा का दिग्दर्शन कराता है। पहले इसे 'रसानाथम' 
कर्धाव श्री राम की फथा कहते थे। इससे रुगता है कियह मूर रूप में 
अवतार चरित्तात्मक नृत्य ही रहा है। १७ वीं शताब्दी में दक्षिण के प्रसिद्ध 
नत॑क केरछ बढ्या ने इसे वर्तमान रवरूप दिया। भौर राम बह्मा ने समह्त राम 
चरितः का अभिनय किया +* जब एक धार्मिक नतंक अपने इृष्टदेव के सामने 
नृत्य करता है, बह उस अवस्था को तदरूपता को जबस्था तक के जाता है। 
कथकछी नृत्य में भी मूक निवेदन की भावना निहित रहती दे । यो यह्द दृत्य 
केबल मूक अभिनय, जाहाय॑, हाव, भाव, हेला तथा विविध रसों और भार्षों से 
युक्त वृत्य-मात्य है। इस तृत्य की २४ मुन्ताएं ही उसकी अभिम्यक्ति की धर्ण- 
माछाएँ हैं और ५०० भाकृति-विधान उनके सद्ायक माध्यम हैं । 
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रद मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


कथकछी को दो भागों में विभ्क्त किय्रा जा सकता है--छोक नृत्य और 
लीछा (नागरिक) नृत्य । छोक नृत्य फसल के महीनों में सामूद्िक प्रार्थनाकाक 
में वर्षा के निमिस्त होता है और लीछा नुत्य नागरिकों में प्रचलित है, जिसका 
सुख्य काय है देवताओं को प्रसकध्न करना । केरल के नस्वूदी पंडित इस 
कथकली के मूल आधार हैं। 'रमानाथस्र! को कथा के आधार पर श्री कोसरक्वर 
ने राम जन्म! से लेकर 'रावण-बध” तक आठ घटनाओं का नृध्य-नाठ्य प्रस्तुत 
किया । इन नूर्यों की शेली 'भरत नाठ्य शाख्र! पर ही आधारित है। इस 
प्रकार कथकली में एक ओर तो मलावारी लोकगीतों के तश्व हैं और दूसरी भोर 
भरत की कछात्मक शेली से युक्त होकर उनका रूप शास्त्रीय हो उठा दे । 


सोलहवीं शताब्दी में 'रमानाथम! की ही अनुकृति पर “कृष्णनाथम्‌! का 
उद्भव हुआ । 'कृष्णनाथम्‌” के रूप में विकसित नृत्य-नाठ्य गीत गोविन्द! 
बहुत मिलते-छुलते हैं । यों ट्रावनकोर की कछा पर 'मीत गोविन्द! का 
प्रत्यक्ष प्रभाव पहले से भी था ।* कथकली अभिनय और मुद्रा की दृष्टि से 
अपने पूर्वतर्ती नाठ्य चक्षियर कथु! तथा 'कुटियहम! से बहुत प्रभाविस हैं । 
कथकली मध्यकाल का एक बहुरूपास्मक नृत्य नाव्य है। यह अपने आप से 
एक मूर्तिमान कछा है, क्योंकि हस्तकी क्भिनय-कला में नृत्य, गीत, काब्य 
और चित्र सभी का अपूर्व मिश्रण रहता है । ऐसे सो अब इनके घर्म निरपेक् 
रूप का भी विकास हुआ है, किन्तु कथकछी नृत्य मूछ रूप में घामिक और 
अद्धघार्मिक रहा है । धार्मिक नाठ्थों में “भगवती पहु', 'तिय्यदु” पन, पहु और 
अन्य नाख् प्रायः देवस्थान या मंदिरों में अभिनीत होते हैं ।* कुट्ु, कृष्णनाथम्‌ 
संघक्कली भी धार्मिक-साहिस्यिक नुृश्यों में माने जा सकते हैं। कथकछी में प्रयुक्त 
होने वाली पटक मुद्रा' में अवतारवादी प्रतीक ब्यंजना दीख पढ़ती है | इसकी 
उत्पत्ति तो बद्वा से मानी जाती दे किन्तु यह यथार्थ रूपए में विज्ञय का प्रतीक 
है। इस मुद्रा का विकास सम्भवतः ध्वज से हुआ है। प्राचीन दक्षिणी सित्रों 
में (४१ आकृति के ध्वज मिलते हैं। इनका ऊपरी खुला भाग ईश्वर को व्यक्त 
करता है और नीचे का भाग प्थ्वी को, जिसका तास्प्य है--रचा । हस प्रकार 
इस प्रतीकार्थ के अनुसार भगवान द्वारा एृथ्वी की रक्षा में अवतारबादी 
प्रयोजन की भावनी स्पष्ट अतीत दोती है। अन्य मुद्दार्थो में द्विरूपात्मक 
“करक' मुद्रा भी विष्णु, कृष्ण, बलभद्, राम इत्यादि की सुद्रा मानी आती है । 
इन तथ्पों के अध्ययन से स्पष्ट है कघषकली के उद्धव, आधार और विकास तीनों 
में अवतार कथाओं का हाथ रहा है। इसमें रामठीछा की नाव्यात्मक या 
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अभिनयाध्मतक रूपरेखा नृत्यास्मक अभिनय के द्वारा प्रतीकार्मक ब्यंजना 
से पूर्ण है । 
रास और उससे प्रभावित जस्य 

शितर द्वारा उद्भावित नूर्यों के अनन्तर भारत के प्राचीन सांस्कृतिक नृस्यों 
में रास का भी प्रमुख स्थान है। नागर प्रभाव से दूर रहने के कारण यद्यपि 
इसका रूप अधिक झाखोय नहीं हो सका, किन्तु ग्रामीण वातावरण में 
विकसित लोक-नृस्य होते हुए भी कतिफ्य शास्त्रीय नृस्यों का जनक रहा है। 
, देवाखुर संग्राम से सम्बद्ध दुष्ट-दसन का अवतार-कार्य प्राचीन कार से दही 
एक सामूहिक, जातीय या राष्ट्रीय उपलछब्धि रहा है। अतः अवतारवादी 
विज्योपलब्धि एक सामुद्दिक या राष्ट्रीय संकट से मुक्ति को कथा रही है, 
जिससे विश्वत होते ही किसी भी प्रकार का राग-रंग होना स्वाभाविक रहता 
है। रास मी स्वच्छुन्द ( /00708000 ) गोपी-कृष्ण प्रेम के वातावरण में 
विकसित एक नाठ्य नृत्य रहा है । 

इसकी प्राचीन विस्तृत रूपरेखाओं में हम “विष्णु पुराण” ( देरी शताञदी ) 
का रास-क्वीड़ा को के सकते हैं। उसका विक्षेषण करने पर यह दो रूपों में 
मुख्य रूप से लक्षित होता है। प्रारम्भिक अंश मौति नाठ्य प्रतोत होता है, 
जो प्‌क प्रकार की क्ृष्णछीछा ही है और उत्तरवर्ती अंश दृत्य के रूप में प्रतीत 
होता है। इस राख के नायक लीलापुरुषोत्तम कृष्ण 'वेणु-गान में रत” जुत्य- 
वाद्य-विश्ारद माने जाते रहे हैं ।! “विष्णु पुराण” के अनुसार इन्द्र पर विजय 
पाये के उपरान्त श्रीकृष्ण को रम्यगीत-ध्वनि सुनकर गोपियाँ तल्कारू 
उनके पास शक्की आयीं। ये सब उनके ध्यान में छीन थीं। 'रासारम्भ” रस 
के छिए उतकंठित समस्त गोपरियों को श्रीकृष्ण ने शरत्‌ पूणिमा की रात्रि 
में सम्मानित किया ।* थोबदी देर के लिए श्रीकृष्ण के अन्यश्न जाने पर मोपियाँ 
कृष्णलीछा की नाव्यानुकृति करती हैं। एक कहती है--'मैं ही कृष्ण हूँ; 
देख्णे, केसी सुन्दर चाल से चरूता हूँ; तनिक मेरी गति तो देखो ।' दूसरी 
कहने छणी-- कृष्ण तो में हूँ! जहा ! सेरा गाना तो सुनो !! कोई भन्‍्प 
भुजाएँ ठोक कर बोर उठी--करे दुष्ट कालिय ! मैं कृष्ण हैं, ठहर तो” ऐेसा 





४, स्वरमेल, कलातनिधि, पू. १७-२, ४-५ । 
भगवानथ गौविन्दों सोपिछा बृन्द्वन्दता: । वेणुग़ानरतौ नित्य नृस्थवाश्विद्यारदः ॥ 
'गोपिकामण्डले कृष्णो रासक्रीडा विलासकृत्‌ । गोपी गोपार गोप्रीत्ये बेणुबादनमातनोत ॥ 
२, वि. पु. ५-१३, १७ ! 
३. वि. पु. ५-१३, २३ में सर्वक्रथम यहीं । 'रासारम्भरसोत्युकः' का प्रयोग हुआ है । 


ष्प््द मध्यकालौन साहित्य में अवतारघाद 


कह कर कृष्ण के सारे चरिज्ञों का लीलापूर्वक अनुकरण करने छगी। और 
किसी दूसरी ने कहा--अरे गोपगण ! मैंने गोवर्धन धारण किया है, तुम 
वर्षा से मत ढरो, निश्शक् होकर इसके नीचे आकर बेठ जाओ! । कोई दूखरी 
इसी प्रकार कृष्णलीलाओों का अनुकरण करती हुई कहने छगी-- मैं ने 
घेनुकासुर को मार दिया है, जब यहाँ गौएँ स्वच्छचुन्द होकर विचरें ।' इसे 
अनम्तर पोपियाँ श्रीकृष्ण या किसो 'कृतपुण्या मदालूखा! गोपी के साथ चलने 
वाली जमभिसार-क्रीडा का सूच्य इ्श्य के रूप में वर्णन करती हैं ।* जिसने 
सम्मवतः बाद में चछ कर कृष्ण भक्ति सम्पदार्ों में रहस्य-क्रोड़ा का रूप 
धारण कर लिया । इसी बीच पुनः श्रोकृष्ण प्रकट होकर गोपियों के साथ 
मिल कर रासोचित रासमंडर की संयोजना करते हैं । परस्पर पुक-दूसरे का 
हाथ पकड़ कर युक मंढलाकार बृस बन जाता है, और ग्रोपियाँ नूपुरों की 
झनकार के साथ केवक कृष्ण का टेक देकर गीत गाती हैं, जब कि कृष्ण शरद 
ऋतु सम्बन्धी गीत गाते हैं | क्रप्ण के लिए प्रयुक्त 'रासगेयं जगौ क्ृष्णो 
यावत्तार तरध्चनिः! से रूगता है कि हस गीत-नाव्य-प्रधान नृत्य में रास-गीन 
उच्च सर से गाया जाता था।*? कृष्ण के आगे जाने पर गोपियाँ उनके 
पीछे जाती और लौटने पर सामने चलतीं, इस प्रकार अनुलोम और प्रतिकोम- 
गति से श्री हरि का साथ देते यीं।* 

इस प्रसंग बृत्त का अध्ययन करने पर स्पष्ट पता चछता है कि रास 
अवतारोपरूब्धि के उपरान्त होनेवाला नाठ्य-नृत्य था। प्रारम्भ में अवतार 
श्रीकृष्ण की अवतार-लीलाओं के भ्रभिनय होते थे भौर बाद में उप्ी क्रम में 
रास नृत्य की संयोजना की जाती थी। आगे चलकर हम देखेंगे कि इस 
रास के आधार पर प्रायः समस्त भारतवर्ष में नाव्य-लृत्यों का प्रचार हुआ 
तथा शास्षीय और लोक-परक दोनों प्रकार के नुस्‍्य विभिन्न च्लेग्नों में 
प्रचछ्ित हुए । 


भणिपुरी नृत्य 0 
भारतयर्ष में मणिपुर पुक ऐसा क्षेत्र है, जिसका नाम ही सणिपुरी नृष्य से 


सम्बद है ।यश्यपि मणिपुर वृन्दावन से बहुत दूर है तथापि राख-लीछा का शास्त्रीय 
रूप और चरमोस्कर्ष इसी प्रदेश में दृष्टितत होता है। कहा जाता है कि 


एक बार महारास में गोंपियों नृत्य कर रही थीं, नटराज़ शिव ने उस मृत्य 





१, वि, पु. ४- 2 ३-०२२-०० :* 2. वि. पु. ५, १३, ३०-४है ; 
8. वि ६. ७ २३, ५६ । ४. वि. पु. ५, १३, ५७ । 
गते5नुगमन लक्कुवंलने सम्मुर्स गयु: । अतिलोमानुलोमास्य गैजुर्गदाकना हरिस्‌ । 


भारतौय ललित कलाओं में ९७९, 


को देखने की अनुमति कृष्ण से माँगी। श्रीकृष्ण ने उन्हें केवक रास-कीछा 
की ओर पीठ कर सुनने की अनुमति दी। उस स्थिति में रहने पर भी 
महारास की सुस्यलीला, घुंघुरुओं, सूदंगों और वेंदियों की ध्वनि से शिव 
इतमे सम्मोहित हो गये कि वे श्रीकृष्ण का चचन-पाक्तन करना भूल गए। 
क्षिव ने तत्काल ही पायती के साथ रास रखचाने का निश्चय किया औौर 
मणिपुर द्वी उनके लिए उपयुक्त स्थान विदित हुआ । 'पेंचा' और 'पेना' का 
वबादन आरम्भ हुआ तथा शेषनाग की सणि से सारा प्रदेश भाकोकित हो गया 
सभी से हस प्रदेश का नाम मणिपुर पढ़ा । 

ये तो मणिपुरी का प्राचीन लृत्य 'लाइहरोबाः रहा है। यह पक फसल 
मृत्य है, जिसे हम सामूद्दिक ग्रास-नृत्य भी कह सकते हैं, जिसमें सारा गाँव 
धरती की उपजाऊ शक्ति के लिए. मंगरू-कामना करता है । पंद्रहदवीं शताब्दी 
के लगभग, महाप्रभु चैतन्य द्वारा जब मणिपुर क्षेत्र में वेष्णव धर्म का भ्रचार 
हुआ। उस समग्र एक बार फिर समस्त मणिपुर भामकीतंन, लीला, रास से 
भनुरंजित होकर राघा-कृष्णममय हो उठा मंजीरा, करता, खोलऊ ( मणिपुरी 
सदंग ) के वादन से संचरित ह्ॉनेवाला यह नृत्य अभिनव रस-सूष्टि की 
समता से सम्पन्न है। 'लछाइहरोबा? के सदश रास-छीऊछा भी जनता में अत्यन्त 
प्रचलित प्‌व॑ छोकप्रिय रहा है! 

परन्तु इसमें भाग लेने वाले नर्तकों के लिए नृत्य, संगीत तथा अभिनय 
में पारंगत होना आवश्यक है। रास-लीला में गाने के लिए विशिष्ट गायक 
निमंत्रित किये जाते हैं। रास नृत्य सीखने के लिए मणिपुर की अनेक युवतियाँ 
शिक्षित व्यक्तियों से शिक्षा-प्रहदण करती हैं। इसलिए रास-लीला में भाग 
लेने वाले कुछ विशेष नर्तक ही हुआ करते हैं| रास-नुस्प के लिए 'रास-मण्डल? 
का निर्माण किया जाता है, जिसमें विभिन्न स्थानों से एकम्र रास-संढलियाँ भाग 
छेती हैं। इसका कार्य-क्रम छुः-सात घंटे तक घलता है तथा बीच-बीच में 
अभिनय्र पर सम्बाद भी चलते रहते हैं। कृष्ण का अभिनय कोई किशोर 
बारूक तथा राधा और उनकी सस्ियों का अभिनय छुशर नतंकियाँ किया 
करती हैं । यहाँ रास-छीला के चार प्रकार विशेष उद्ेखनीय हैं, वसंत-रास, 
कुंज-रास, महा-रास, नृत्प-रास-- 


हक 
है काल कि की जि | 
वर्संस-रास केज-रास सहानरास निस्यनरास 
(वेशाख-मास) (जश्विन-मास) (कार्तिक-सास) (ससी-समय) 








रद्द मध्यकालीन साद्वित्य मे अवतारबाद 


बृंदावन का रास-नृत्थ शरद-ऋतु में द्ोनेवाला नृत्य रहा है । किन्तु यह 
चसनन्‍्त रास मणिपुर क्षेत्र में वसंत-ऋतु या वेज्षास में हुआ करता है। 
इसी प्रकार कुंज-रास आश्रिन में, सहा-रास कार्तिक में तथा नित्य-रास सभी 
अवसरों पर हुआ करता है। वसन्‍्त-रास में मानवती राधा को कृष्ण मनाने 
का प्रयास करते हैं। वे राधा के समच आत्मसमपंण करते हैं और राधा 
उन्हें पुनः क्षमा कर स्वीकार कर लेती हैं। कुज-रास राधा और कृष्ण का 
संयोग-प्रधान नृत्य है, इसमें विभपरलभ अंगार का बृहत्‌ प्रदर्शन नहीं होता । 
महा-रास में राधा और कृष्ण का रूप विरह प्रधान रद्दता है | राधा बिछुड़े कृष्ण 
के वियोग में आ्राण त्थागने का निम्वय करती हैं भौर अंत में उन्हें पुनः कृष्ण 
की प्राप्ति होती है | लित्य-रास में राधा जौर कृष्ण की विरद्द और मिर्न-लीलछा 
को प्रदर्शित किया जाता है। दाशनिक दृष्टि से ये समस्त लीछाएँ आर्मा 
और परमात्मा के मिलन और विरह की प्रेरणा से उस्प्रेरित रही हैं। ये रास 
लीलाएँ वर्ष में तीन या चार बार जायोजित हुआ करती हैं । 

रास के अतिरिक्त अन्य अजवतारवादी नुतत्यों में कृष्ण-बछराम नृत्य, 
गीतगोविंद नृष्य, अबीर नृध्य, अभिसारिका नृत्य, बॉसुरी नृत्य मी विशेष 
छोकप्रिय रहे हैं । आख्राम के लीला-प्रधान नुस्थों में भावना! नृत्य भी विशिष्ट 
स्थान रखता है । यह मूलतः शास्त्रीय दृशावतार-नृस्य” से अनुपाणित जान 
पढ़ता है। नृत्यारम्भ में सूत्रधार विष्णु भाराधना करते समय दरश्शाथतारों का 
भी स्तुतियान करता है । 

उपयुक्त नृत्यों की रुपरेखा से पेसा प्रतोत होता है कि असणिपुरी को 
झारत्रीय रूप देने तथा लोकप्रिय बनाने में कृष्णावतार और क्ृष्ण-लीछा का 
विशिष्ट योगदान रहा है । 


कत्थक नुत्य 

हिन्दी साहित्य का रीतिकाल केवछ कविता को दृष्टि से ही रीतिवादी या 
श्रदुंकार-प्रधान नहीं था अपितु उस्र काछ की समस्त कछाओं में अर्लंकृति 
व्याप्त रही है । उस युग की नृत्य, चिह्न, मूर्ति, वास्तु समस्त कछाओं में हम 
अलंकरण या साज-सज्ा की मनोबृत्ति पाते हैं | विशुद्ध क्ास्रीय मुर्त्यों में, 
मुगलराज द्रबारों में विकसित करथक नृत्य भी कलाभिष्यक्ति की समस्त 
रीतियुगीन विशेषताणजों से -समाविष्ट है । उस युग की हउृत्यरअना 
आवेष्टन में निबद्ध होकर जिस प्रकार उन्मुक्त थी, बसे ही 'क्याछ! के रूप में 
संगीत भी रागबद्ध तानों या झाकापों के रूप में विकसित हुआ । युग की 
बदुछी हुई परिस्थितियों में ये वक्र भौर कूट तानें तथा विकम्बित भा मुत- 


भारतीय ललित कलाओं में ब्दर्ह्‌ 


ग़मक लानों की आवश्यक सरमार आधुनिक जन-मन को आडलोकित नहीं 
कर सकी । कश्थक नृत्य सी एक सामान्य रात! पर उपनिवद्ध साक्प्रधान 
उत्य है। सृत्य के ही साध्यम से रागों के 'रयाऊ' या कहपना का अपेक्षित 
विस्तार किया जाता है। ताण्बव और छास्य का और राघा-कृष्ण नृत्य का 
एक अपूर्व मिश्रण दीख पढ़ता है |* केवकछ राजदरवारों और नगरों से ही 
सम्बद्ध रहने के कारण हसका शास्त्रीय रूप सुरक्षित रहा, यह कभी छोकपरक 
नहीं हो सका। रीतिकार 'राघा और कन्हाई के सुमिरन के बहाने! का 
युग रहा है। शाश्लीय संगीत और नृस्व और चित्र हन सभी में राधा-कृष्ण की 
लीकाएँ उनका प्रधान आधार रही हैं। कत्थक नृत्य में भी राधा-कृष्ण के 
अनेकविध जटिल नृत्य हुआ करते हैं, जिनमें पटविन्यास तथा भनन्‍्य तीवय 
शारीरिक भंगिमाएँ और समुदाएँ मिश्न-भिनत्ष भावनाओं का प्रदर्शन करती हैं।* 
कृष्ण, उद्धव आदि के गोपियों के प्रति जाचरण आदि के भी चित्र इस नृत्य में 
अनेक प्रकार से व्यक्त किए जाते हैं। इसके अतिरिक्त राघा और रृष्ण की 
अनेक रूपक कथाएँ घटनात्सक दृश्यों के साथ कत्यक-लृत्यों में प्रचलित हैं ।3 
नलिनकुमार गाँगुली के अजुसार कर्थक मृस्य भी भारतीय वेदान्स दर्शन के 
प्रययय पर आधारित है। कहा जाता है कि अद्वेतवाद के 'सोहं' को मधुरता 
कत्थक नृत्य में व्यंजित होती है। ऊगसग १२वीं शती के बाद अन्य 
कछाओं के साथ इस नृत्य पर मी वेष्णबव घमे का प्रभाव पड़ने छगा था। 
जिसके फलस्वरूप करथक नृत्य में भी राधा-कृष्ण-नुत्य की शैली तथा उसकी 
: अनुकृतियों और भंगिमातओं का पर्यापत समिश्रण हुआ । यदि यह कटद्दा जाय 

कि क्ृष्ण-मृस्य ही मध्ययुगीन करथक नृत्य में राजवरबारी नृश्य हो गया तो 
कोई अस्युक्ति नहीं होगी । 

उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि प्रायः सभी छ्ास्त्रीय नस्‍यों के विकास 
और बिस्तार में अवतारवादी उपादानों का विशिष्ट अवदान रहा है। प्राचीन 
पृव॑ मध्ययुगीन प्रेक्क, आहक या सहृदय ऐदिक आनन्द की पूर्ति के साथ 
पारमार्थिक आनन्द का सभी रचय रखते रहे हैं और यह कार्य अवतारवादी तथ्यों 
के उपकरण का योग सिखने पर अधिक सहजसाध्य हो गया। इसमें सम्देह 
नहीं कि शेव, वेष्णण आदि धर्मों एवं सम्प्रदायों ने अपनी कछोकप्रियता 
और ब्याहि की भी बृद्धि की। किन्तु यह उनका एफमाश्र ऊच्षय नहीं था । 
उनकी दृष्टि में भक्ति-भाव और रस को अधिक उद्दीत्त और संवेधार्मक बनाने 

: के छिये दिब्य भावों का मानवीकरण और मानवी भावों का देवीकरण पक 
१. शी. इन. पृ, ११३ | २. भा. नू. के. पृ, *२७। 
३. कला. डॉ. के. इन. पृ. ७६ । ४. भा. सं, इति. पृ, २८० । 


ब्दर मध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाद 


माञ्न मार्ग था । अतः कछा के च्षेत्र में अवतारीकरण को हम निम्न प्रकार से 
भी देख सकते हैं--- 

दिध्य सा्थों का मानवीकरण-> अवतारी करण €-मानवी भार्वों का दैवी- 
करण । जतः विभिन्न कलाओं की अभिव्यक्ति के चेश्र में नागर और झास्य 
अथवा शाखीय और लोक दोनों स्तर पर मान्य हुई । 


लोक-नृत्य 

नागर प्‌व॑ शास्त्रीय नृत्यों के अतिरिक्त ग्रामीण भारतवर्ष का सश्या स्परूप 
उमर स्थानीय वैशिष्टर्यों से भजुप्राणित मध्ययुगीन छोक-तुर्यों में प्रतिब्रिग्बित 
होता है, जो उसकी देन्यजद़ित मुखाकृति में हास, अट्टद्यास, उम्माद और 
नम्मयता की रेखाएँ उभार देने हैं । नगाड़े या ढोलक पर ताल पढ़ते ही उनकी 
समस्त मुदाएँ रससिक्त हो जाती हैं । उन नृत्यों में हास, उल्लास, क्रोध, 
आवेश, शौर्य॑-प्रदर्शन, वीरता इन सभी का मूर्स रूप इश्टिगोचर होता है । थे 
भारतीय जन-मानस की आमोदु-कृत्ति या लीला-बुसि ( 7?2]8ए [त९४४॥० ) 
का ही प्रतिनिधित्व नहीं फरते, अपितु इनमें धार्मिक भास्था और विश्वास का 
भी पूर्ण दिगदुर्शन हुआ है । 

यह्पपि स्थानीय लोक-नृस्‍्यों में जातिगत अथवा परम्परागत विशेषताएँ 
अधिक मूस हैं, साथ ही शेव, शाक्त और वेष्णच घममं की अवत्तारवादी कथाओं 
पर आधारित अनेक ऐसे नृत्य हैं, जिनका प्रसार भारतबष के कोने कोने में - 
राष्ट्रीय स्‍तर पर रहा है। इस दृष्टि से यदि हम रामछीछा और क्ृष्णछीछा 
को ही लें, तो पंजाब से आसाम तक और हिमाछय से कन्याकुसारी तक थे 
अपने स्थानीव रंगें में अनुरंजित होकर व्याप्त हैं। दक्षिण भारतवर्ष में देव- 
दासी ओर ब्राद्वार्णा द्वारा किये जाने वारे शास्त्रीय नृत्यों के अतिरिक्त उनके 
अनेक छोकपरक रूप भी दछ्चिण में श्रचलित हैं। हम वेश भर में फेंले हुए 
इस नुत्यों को निम्न रूपों में विभाजित कर सकते हैं :--- 


भारतीय अवतारबादी छोक नृत्य 


वृशावतार-नुत्य रामलीला-नृत्य कृष्णलीछा-नृत्य अन्य अवतार नृत्य 


रास नृर्य राधा-कृष्ण कलिय दमन, कंस बध 
दानछीका आदि 


भारतीय ललित कल्लाओ में ९दरे 


दरशावतार-नृत्य 

अवतारवादी नृत्यों में दृश्वावतार नृत्य विशेषकर देश के अनेक राज्यों में 
प्रचलित रहा है। महाराष्ट्र का अत्यस्त लोकप्रिय नृत्य है। महाराष्ट्र 
में इघे 'दृशावतार! या बोहद! सुध्य कहते हैं।' महाराष्ट्रीय पद्धति के 
अनुसार हस नृध्य-नाट्थ में भी सूत्रधार सर्वप्रथम रंग-मंच पर गणेश और 
सरस्वती की वस्दना करता है। महाराष्ट्र के विभिन्न स्थानों में इस नृध्य- 
नाटथ पर स्थानीय रंग भी पूर्ण रूप से चढ़ थुका है, फिर भी समश्स 
दशावतार नृत्यों के प्रकार महाराष्ट्रीय जनता को उद्धार और छीछापरक तुष्टि 
प्रदान करते हैं। हन नृत्य-नाव्यों में विभिन्न भवतारों का क्षमिनय करने वाक्े 
पात्र बड़े उत्साहपूर्वक नृत्य करते हैं। दशावतार नृस्‍्यों में प्रायः रौद्, वीर, 
भयानक, अद्भुत सभी का प्रदर्शन होता है। विशेषकर नृसिंद बने हुए पात्र 
रंगमंच पर बड़े रौव्र-अभिनय के साथ प्रवेश करते हैं। इसी प्रकार इस नृस्य 
में राम-रावण का युद्ध भी बड़े भयानक ढंग स्रे अस्तुत क्रिया जाता है। 
कभी-कभी तो उनका यह युर्धू घंटों चलता रहता है। यह धार्मिक आस्था 
और विश्वास संयुक्त नृस्य-नाव्य है क्योंकि इस नृत्य के दर्शक अवतारों का 
अभिनय करने वाले पात्रों में भी अवतारों के भवतारत्व की भावना करते हैं । 
इस नृत्य का आयोजन प्रायः महामारी, आपत्तिकाल या कीड़ों से फलों 
की रक्षा के लिये किया जाता दे; महाराष्ट्र के क्षतिरिक्त दक्षिण भारत 
के झुखिपुड़ी नृत्य में दशावतारों का भी प्रसंग उपस्थित होता है।* 'छमिनय 
दर्पण! और 'विष्णु घर्मोत्तर पुराण” में वर्णित दशावतार की हस्तमुवाओं का 
अध्ययन करने पर प्ेसा रूगता है कि लगभग पाँचवीं शताब्दी से ही 
दृशावतार नुृध्य' का कोई शास्रीय रूप री अवश्य प्रचलित रहा होगा। 
क्योंकि दक्षिण भारतीय नृत्य 'भरत नाव्यम्‌! में पह्चवी! या स्थाई की अभिश्यरि 
होती है उसमें शेषशायी विष्णु को दशावतारधारी भी कहा गया है।* 
सम्भव है इसके मूल में 'जयदेव की श्रष्टपदी” का योग रहा हो । यों बंगाल के 
भक्त कवि अयदेव ने 'गीतगोविन्द! के प्रारम्भ में जिस 'दर्यावतार मीत' की 
रचना की है वह नृत्य, राग और तार सम्मत रहा है | वंगीय नुत्यों के आरम्भ 
में कहीं-कहीं दह्मावतारों का स्तुति-गान होता हो है। आसाम और मणिपुर के 
भावना-नुत्य के आरस्भ में मो दशायतार नृत्य और गान की प्रथा रही है । 


१, फें. डॉ. महारा, पृ. ५४ | २. फ. डॉ. इन. पृ. २२ । 
३. अभि. द. ए. १११ और विष्णु ध- पु. पर. ३२७, अ. ३३ ! 
४. डॉ. इन. पू. ध्हृ६ | 


९६७ मण्यकालीन साहित्य में खवतारवाद 


सूत्रघार प्रायः नृस्यारस्म में ही विष्णु के अन्तर्धान के साथ-साथ दक्षावतारों की 
स्वुति के साथ नृत्य भी करता है ।* 

इन सथ्यों के अध्यथन से यह प्रमाणित होता है कि मध्य युग में प्रायः 
कतिपय प्रदेशों में दृशावतार नृत्य के शाख्रोथ भौर लौकिक रूप दोनों प्रचलित 
रहे हैं । महाराष्ट्र जैसे प्रदेशों में तो यह स्वतम्त्र नृश्य-नाव्य के रूप में छोकप्रिय 
रहा है किन्तु मणिपुर, बंगाल भौर दृष्ठिण में नृत्यारम्भ दशावतार-मृत्य से 


होते रहे हैं । 


रामलीला नृत्य 

दशावतार नृत्य की तरह “'रामछीला नृत्य' के भी शास्त्रीय, और छोक- 
परक दो रूप देखने में आते हैं । शास्त्रीय रूप तो 'कथकली नृत्य' में विद्ित 
होता है जिसका विकास 'रामनाथन' से माना जाता है और यों भी उप्समें 
पसमलीला नृध्य-नाठ्य' की भ्रधानता है। रामछीलापरक लो$-तुत्यों में कुछ 
का सम्बन्ध तो 'रामायण' से है और कुछ का अर्चा-विग्रहों से । उदाहरण के 
लिए राजस्थान के अत्यन्त छोकप्रिय ख्याल नृत्य” में महाभारत? के अतिरिक्त 
'रामामण' की कथाएँ भी अभिनीत होती हैं ।' इसी प्रकार कुल्घाटी “पंजाब” 
के प्रसिद्ध 'रघुनाथ नृत्य” में भी यों रास कथा पर ही आधारित नृत्य-रूपक 
प्रस्तुत किए जाते हैं, किन्तु उनके प्रमुख प्रेरकों में हम स्थानीय अर्चा-विप्रह 
'रघुनाथ! को मान सकते हैं ।* क्योंकि अर्चा-विश्रद रघुनाथ के प्राकव्य को 
वहाँ के जन-वासियों में आावेशाबतार” समझा जाता है ।” बिहार और उड़ीसा 
में रासलीछा सृत्य के नाठ्य-नृत्य मध्ययुग से ही प्रचलित रहे हैं । मद्दाराष् 
का 'शिमगा दृस्य! पुक प्रकार का रामलछीलछा नृत्य ही है। उसमें वनवासी 
राम, छच्मण और जानकी की दुशाओओं के वर्णन से सम्बद्ध पद गाए जाते 
हैं। इसमें अंगदू, रावण इत्यादि के प्रसंग रामछीछा की तरह ही पमाविषट 


रहते हैं ।* 


कृष्ण लीला नृत्य 

लीलापुरुषोत्तम श्री कृष्ण मारसीय संस्कृति और कला में कछाभिव्यक्ति 
के महान खोत रहे हैं । अवतारवादी कछा वस्तुतः 'कछा के लिए कछा! के 
रूप में केव् राधा-कृष्ण की कछारमक अभिव्यक्ति ( छीछा के लिए छीछा ) में 

१. पं. डॉ. इन. ५. ६५ । >, फ, डा, इन. पू. /<८०। 

३, फ. डॉ. इन. पृ. १३१७ । ४, फं. डा, इस, पर. १३६६ | 

७. फ्रं. डॉ. महा. पृ, १४७ । 


भारतीय लखित कलाओं में ५ 


निहित है। प्रायः ससस्त भारतवर्ष की झास्ीय समृत्य-कछा में शिक्-पारव॑ती 
और राधा-कृष्ण की युगल-मूर्लि का प्राधान्य रहा है। भरतनाव्यस् 'सणजिपुरी' 
कथकलछी, और कत्थक इन खभो में थे सूरू प्रेरक दीख पढ़ते हैं । कृष्ण एवं 
गोपियों का रास आरस्मिक रूप में छोकनृत्य ही रहा है। मध्यथुग में वेच्णब- 
मक्त खंगीतओों ने इसे शाख्सरीय रूप प्रदान किया, थों फिर भी उच्चका एक 
खोकपरक रूप प्रायः भारतवर्ष के अधिकांदा ब्देशों में तचकित रहा दे । 
मध्ययुगीन दृच्तिण मारत में अर्चा-विभहों की उपासना संशीत जोर 
नृत्य दोनों के साथ प्रचलित थी । कुमारी जाईंप्पा ने अबने सुन्दर राधा-कृष्ण 
तृत्यों में प्राचीन सौन्दर्य को ध्यक्त करने की चेष्टा की थी। इस थुग में राधा- 
कृष्ण की रास-छीका से संपुटित “कक्पकोवा! नृत्य-नाव्य का बहुत अधिक 
प्रचार हुआ । 'करपकोचा! में श्री कृष्णछीछा के प्रायः अनेक नाटकीय कथास्मक 
प्रसंग वर्णित होते हैं । 
कृष्ण-लीछा के प्रधान तृत्यों में रास-नृत्य है। यद्यपि क्रृंदावन से इसका 
पौराणिक या पेतिहासिक सम्बन्ध है, फिर भी इसका पूर्ण विकास मणिपुर 
और बंगाल के रास-लृरत्यों में हुआ । सम्भवतः मणिपुरी नृत्य-शैली में ही 
इसको शास्त्रीय रूप प्रदान किया गया। मणिपुर में रास-नृत्य को हतनी 
प्रधानता मिली कि ताण्डद और छास्य होली के अधिष्ठाता शिव और 
 पाव॑ती भी थहाँ 'रास-सृत्य' के नर्तक-रूप में लोकप्रिय रहे !* मणिपुरी 
महा-रास में मणिपुर नरेश महाराज भाग्यचन्द्ररः कौ पुन्नी बिम्थावती स्वयं 
राधिका का अभिनय करती है, जो 'रासेश्वरी' के माम से विस्यात रही है ।'* 
बंगाल के कृष्ण-छीला नृत्यों में जहाँ राधा और गोपियों के साथ नृत्य द्वोते हैं 
उनमें रास-छीछा की झाँकी भी मिछती है । विहार के लीछास्वादुक लेष्णथ 
भक्तों में राप-लीछा आध्वादन की भी प्रयूत्ति रही है।” उफ्तरभवेश में यों तो 
राम-छीछा और कृष्ण-लीऊछा सर्वत्र होती है, किन्तु रास-छीछा के मुख्य केश 
कृस्दावन और मथुरा ही रहे हैं। उड़ीसा में उदयगिरि और खण्डगिरि की 
गुफाओं में मद्दावीर, बुद्ध, हनूमान, गणेश णआादि के भीसि-सिन्नों के साथ 
सू्तिपूजा के भित्ति-नृश्य-शित्र भी मिलते हैं। इससे कछा के साथ भक्ति के 
सुन्दर सुनियोजन का पता अकता है। थों भी मध्यकाल में चंडी-दास और 
विदयापति के साथ-साथ अनेक उढ़िया कवियों के गीत और संगीत तत्काछीन 
खोक छुत्यों को चैंप्णयला से ओोस-प्रोत करते रहे हैं । 





१. फें, डॉ. इन. एू, ३८ । 
२. सम्भवतः हिन्दुश्तानी संगीत में प्रचलित 'रासेधरी' का इस रास से भी सम्बन्ध 
हो सकता है। ३, फें. डा, इन. पृ. श्२१। 


द२ घ्र० अ0 


श्द्द भध्यकालखीन साहित्य में मवतारबाव 


सच्ययुगीन बिहार में पटना संगीत, तृत्यथ का सुख्य केग्द था। उस 
युग की विश्यात संगीतज्ञा एवं मतंकी “चिन्तासणि! “संगीस-उयोति' मानी 
जाती थी। प्रायः लोग उसे बिहारी 'बुछबुझ' भी कहा करते थे। फटद्टा 
जाता है कि सुप्रसिदध कवि विश्वमंगल चिंतामणि के ही प्रेमी थे। चिन्सामणि 
ने ही उन्हें संगीसज्ञ बनाया था । चिस्तामणि और विश्वमंगल दोनों के दिव्य 
प्रेम, संगीत और नृत्य ने विहार के संगीत की अन्तर्थारा को प्राणवान्‌ बनाथा 
था । प्रायः पूर्दों भारत में प्रथलछित प्रणयनृत्य, भावषना-तुस्थ और चन्द्र-नृत्य 
को इनके गीत और संगीत ने ही पीठिका प्रदान की थी । बिहार के 'समेंधिक 
कफोकिल' विधापति कब भक्तकवि ही नहीं थे, बढिक उनके छोकगीतों में 
भक्ति-रसात्सक छोक-तृत्यों की चेसना निद्वित थी। उनके छोक-गीतों से 
अनुआगित होली नृत्य, अक्ति-नृत्य, सुषमा-नृत्य भौर सामूदिक कीर्तन मृध्य 
मध्यकाल के अध्यन्त जन-प्रिय नृरस्यों में से थे । 

यथार्थतः छोक-कला एक ऐसी अक्षय स्रोतस्विनी है जिसकी अपतिहत 
गति को किसी भी झास्रीय बाँध से अवरुद्ध नहीं किया जा सकता। 
परम्परामिभूत होते हुए भी सहज रूपान्तर इसका एक विशिष्ट स्वभाव है। 
काछक्रम से देता के अन्य भागों में रास-छीछा से प्रभावित रूप भी देश के 
कंतिपय लुस्यों में पतिबिग्बित होते हैं । महाराष्ट्र का 'जिम्मा' नृत्य रास का 


ही रूपास्तरित रूप विदित होता है।* इसी प्रकार गुजरात के गरबा-लृत्य! 


पर भी रास का प्रभाव देखा जा सकता है। यों गरबा-नृत्य गोपी-कृष्ण-छीछा 
का एक स्थानीय रूप है। इसकी पृष्ठभूमि में गाए जानेवाछ्टे पदों में कृष्ण- 
छोछा की ही घटनाओं के चित्र उपस्थित किए जाते हैं। काठियावाड़ के 
रास-नृस्य भी कृष्ण-लछोछा के मूर्स रूप भतीत होते हैं। कुछ स्थानों में प्रथल्ित 
शोष-गोपी दृत्य भी रास का ही एक रूप जान पता है। जेसे महाराष््र के 
टिपरिया गोप-नृत्य में तथा वाकरी सम्प्रदाय के प्रसिद्ध तृत्य 'दिण्डी-रास' 
नृत्य में रास की रूपान्तरित प्रकृति विद्यमान है ।' इसी प्रकार गोकुछाष्टमी के 
दिन जायोजित होनेवारा 'कला-नृत्यः गोकुल, वृन्दावन से सम्बद्ध गोपनगोपी 
और गोपा्लों के अभिनय को छेकर चछने यारा नृत्य है।? राख-तृध्य या 
राधा-कृष्ण से सम्बद्ध इस सभी नृस्यों में श्क़्ार की ही प्रधानता किसी-न- 
किसी रूप में रही है। परस्तु इनके अपयादस्वरूप उत्तर प्रदेश के अद्दीरों का 
एक 'विरहा-नृस्य! ही ऐसा है जिसमें वीरता, झौय॑ और कओोज का प्रदुर्शन 
हुआ है।* 





१. फे. डॉ. महा. पृ, १०९ । २, फें. ढाँ. महा. पृ. ४८, १०८ । 
३, फें. डॉ. मद्दा, पृ. १०९। ४, फें, डॉ. इन. पु. १६१ । 


भारतीय ललित कलाओं में ९६७ 


कृष्ण-की का के कुछ सृध्यों का सम्बन्ध विशेषकर बंगार में चेतन्य देव 
से भी रहा है। ऐसे दृध्यों में खेमटानजुत्य, कृष्ण-लीका नृत्य, कीत॑न-लृत्य 
विशेष छोकप्रिय रहे हैं । ये सभी नृत्य कृषप्ण-छीछा से संबवलित नृत्य-नाव्य हैं । 
कृष्ण-छीछा के अम्य नृध्यों में महाराह के 'महाकचमी-नृत्य', गोविन्द-नृत्य, 
वष्दीदांडी-मृत्य और उद्िया 'माया-शवरी-सृध्य' तथा आासाम और मणिपुर के 
पक्लाकियदमन', बकासुरवध-सृत्य, दुत्षिण भारत के ब्राणासुरवध का प्रतीक 
'कुदकुट्ट', कामरूप के फाश्गुनी, गीता और कर्णाजुंन-दृत्य अधिक लोकप्रिय रहे 
है। इन नृस्यों को कृष्ण के विशुद छीछार्मक नृत्यों की अपेक्षा उद्धारपरक- 
नृत्य अधिक कहा जा सकता है । 
अन्य अवतार-नुत्य 

विष्णु के अन्‍य अवतार-नृत्यों में दक्षिण सारत का नृत्य कर्सावतारम! 
प्राधीनकाल से प्रचलित विदित होता है। 'किष्णु धर्मोत्तर पुराण! में भी 
कूर्माबतार का नृत्य से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। दक्षिण भारत में 
'समुद्रमंधनस! पौराणिक अवतार-कथाक्षों पर किखा हुआ पुक शीति-नाव्य है, 
जिसमें विष्णु कृर्म-अवतार घारण कर पर्वत घारण करते हैं और अन्त में 
“्ञगतमोदिनी' का रूप घारण कर असुरों को विमोहित कर छेते हैं ।' हसी 
कधा-पीठिफा पर आधारित यह एक नृत्य-नाट्य है। उकिया 'माया-शबरी' 
नृत्य में भी 'समुदमन्थन! की कथा प्रासंगिक रूप से ग्रहीत हुई है ।' अन्य 
अवतारवादी नृ/्यों में महाराह्ू के शंखासुर-नृत्य का नाम दिया जा सकता 
है। झंखासुर-नृत्य प्रायः केवल एक ही व्यक्ति द्वारा किया जाता हे और 
कहीं-कहीं राधा के साथ इसका युगल रूप भी प्रखदधित है ।* 

उपयुक्त अध्ययन से यह स्पष्ट है कि भारतीय अवतारों का घनिष्ट 
सम्बन्ध नृत्य-कछा से रहा है। शिव की तरह विष्णु भी चृत्य-कछा के 
अयतारक तो रहे ही हैं, शिव के सेरव अवतार की तरह श्रीकृष्ण ने भी विशिष्ट 
रास! सृध्य की अवतारणा की। घत्ंजयभट्ट ने 'दशरूपक' के आरम्भ में 
'लटवर विष्णु! की स्तुति की है, तथा पतंजकि मद्दाभाष्य में जिन “बलि-्बन्ध' 
और 'कंस-बन्ध! नाटकों की चर्चा हुई है वे सृश्य-नाठ्य प्रतीत होते हैं। 
क्योंकि प्राच्ीसकाक से ही नाठ्य और सुृस्य में अस्योन्यात्रित सम्बन्ध रहा है | 
विष्णु से सरवद्ध बहुत से ऐसे दृत्य-नाट्य रहे हैं जिनका शास्त्रीय और छोक 
दोनों रूपों में विकास हुआ। इनमें दशावतार, रास आदि नृत्य-झास्रीय 

६, फेँ, डाँ. इन. १. २७-२८ | २. फे. डॉ. इन. ४. ११६ ॥। 
३, फ. डॉ. सदा. ए. ६० । 


९्द्ट्ट मध्यकालीन साहित्य में अचतारधाद 


भर छोक दोनों रूपों सें प्रायः समस्त भारतवर्ष में प्रचलित रहे हैं। 
राम-लछीछा जौर कृष्ण-छीछा पर आधारित नाठ्य-सृध्यों से सम्पूर्ण भारतजअ्न 
अजुभाणित है । अवतारवादी साहित्य की तरह ये नृत्य मी कछौकिक मनोरंजन 
के साथ-साथ 'नटवत! देव के भावन द्वारा आध्यात्मिक उदाक्तीकरण की ओर 
भी उन्मुख करते हैं। आस्थायान दुर्शक-जअमसमूह नटों और नतसकों में 
साकज्षात्‌ अपने उपास्य देवों की भावना करता है। इस प्रकार ये नृत्य 
और नाख्य-नृत्य भी सदृदय दर्शक में “ब्रह्मानस्त सहोद्र! रसानम्द के 
संच्वारक हैं । 


चित्रकला 


भारतीय कछा और विज्ञान पर पाश्चास्य विचारकों का यद्ट आरोप रहा 
है कि यहाँ की समस्त कराएं और विज्ञान दर्शन पर आधारित हैं । दाशनिक 
पृष्ठभूमि में ही उनका उद्धव और विकास दोनों होता है। हस दृष्टिकोण में 
अधिक भत्युक्ति नहीं है जपितु पक महान सत्य प्रतिभासित होता है। वेदिक 
काल से ही भारतीय जीवन-चेतना वृशंनोन्मुख या बक्कोन्मुख रही है। भारतीय 
जीवन की चरम साथकता भौतिक भोगों की उपलब्धि में नहीं अपितु ब्रह्मो- 
पलब्धि में रही है। इसी से यहाँ की समस्त करा-पस्तु जड़, अचेसन, स्थूल, 
भौतिक और ऐन्द्रिक मात्र न होकर चिन्मय, भात्मिक और अद्यमय ( सर्वम 
सब्विद ब्रह्म ) रही है। करा की सानास्मक या अनेकास्मक अभिव्यक्ति भी 
वस्तुतः ब्रह्मसतता की ही मानी जाती रही है ।” यही नहीं भारतीय दृष्टि के 
अनुसार कर्त्ता, कछाकार या चिन्तक यथार्थतः कोई मनुष्य या जीव नहीं है, 
अपितु स्वयं दिरिण्यगर्भ परमारमा ही 'कवि, कझाकार, मनीषी और प्रजापति 
है। वह स्वयंप्रकाश ज्ञानस्वरूप स्वयं स्वयंभू है।' छोकफ-सृष्टि की उसमें 
स्वयं कामना है । वह स्वतः आानन्दस्वरूप ही नहीं अपितु सभी के आनन्द 
का सी मूछ खतोत है। वह भआनन्दमय जहा आनस्दमय प्राणियों की रचना 
करता है और जो पुनः भानन्द में ही कय हो जाते हैं। हस प्रकार भारतीय 
करा का दाशनिक प्रतीक ब्रह्म वस्तुतः स्वयं कर्सा, कृति और ग्राहक है। 
मारतीय धारणा डसे रस स्वरूप ( रसो वे सः ) मानती रही है। वह 





१२. एक सत्‌ धिभा बचुधा वदन्ति !? 

२. दिरिण्यगर्भ: समवतताग्रे ( ऋ. १०-१३१, १ । ) 
8, 'कविमनीबी परिमू: स्वयंभू:” । 

४. एत. उ. १, १, * । 'स ईक्षत लोकान्न झजा इति ।! 


भारतीय ललित कलाओं में ९६९, 


निराकार और साकार तथा भाव और रूप दोनों है।? वह विश्वरूप और स॑- 
रूप है और प्रत्येक रूप में अभिष्यक्त होता है तथा भात्मससा के रूप में स्थित 
रहता है।' 

इसके अतिरिक्त भारतीय कछाओं की एक प्रमुख विशेषता यह मानी 
जासी रही है कि समस्त कछाएँ देवशिएप की जनुकृतियाँ हैं। विश्वकर्मा 
वसतुतः ख्टा अह्म का ही पक नाम है, यह नाना शिक्प पृ कराओं के 
आविर्भाव के रिए सानव शिल्पी के रूप में आविभूत दोता है। झंकराचार्य 
ने 'वेदान्त सूत्र” १, १, २० के भाष्म में कद्दा है कि सभी स्तुतियाँ उसी का 
गान करती हैं। परवद्म भक्तों पर भनुप्रह करने के लिए, जब वह प्रसक् 
होता है, मायिक रूप धारण करता है। गीता ( १०१ ४१ ) के अनुसार 
जो भी सुन्दर और भव्य है वह उसके सौन्दर्य या आछोक का दी घंज् है। 
तथा जो कुछु भी सृश्टि में श्रेष्ट ( गी० १०४२ ) है वह भी उसके गुर्णों से 
युक्त है। उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि समस्त कलार्मसक विभृतिरयों से युक्त 
ब्रद्या स्थयं पूण कलावतार है। वह निर्विशेष होकर भी अपनी शक्ति के द्वारा 
बिना किसी प्रयोजन के ही नाना प्रकार के जनेकों चर्ण धारण करता है ।* 
ब्रह्म की यह रूपाभिष्यक्ति प्रतीकास्मक होती है । भारतीय रूपांकन कला में 
जिस विषय के ध्यान को प्राथमिक महत्व दिया गया है । 'श्वेताश्वतर उपनिषद! 
के अनुसार योगाभ्यास आरम्भ करने पर पहले अनुभव होसे वाले कुद्रे, धूम, 
सूर्य, वायु, अप्ि, खद्योत, विद्युत, स्फटिकमणि कौर अन्त्॒मा--हनके रूप अहम 
की अभिष्यक्ति करने वाले होते हैं ।* इन्हें हम बह्म के अतीकात्मक बिग्ब- 
चित्र की संज्ञा दे सकने हैं। ये बिग्व-चित्र मुझ रूप से अक्ष के प्रतीक स्वरूप 
हैं, जिनकी अनेक रूपता से समस्त वेदिक साहित्य परिपूर्ण रहा है। और यही 
प्रतीकाध्मक परम्परा समस्त चित्रकला को अनुप्राणित करती रही है । 

भारतीय चित्रकला का आलम्वबन आध्यात्मिक एवं सांस्कृतिक रहा है। 
सारतीय चिन्न-कछा पेन्द्रिक िश्नों का चित्रण करती हुई भरी उन्हें निल्‍्त स्तर 


१. ह. सू. ३, २, ५४ । 'अरूपवरदेव हि तत्पमधानत्वात्‌” और ३, ३, ११ । 'आनन्दादयः 
प्रधानस्यथ', बू, उ. २, ३, ९ । 
२. ते. उ. ( शां. भा. ) पृ. १४ । कटो. उ. २, २, ९। 
'एक्रतथा सब भूतान्तरात्मा रूप रूप प्रतिरूपों बहिश्व | 
है, प्र, ने, आ. पृ. ८-९ । ४. शैंत उ. ४, १। 
ध्य एको5वर्णो बदुषा शक्ति योगात वर्णाननेकाश्रिद्धितार्थोदधाति । 

५, श्वेत्ता. उ. २, ११। 

नौदारधूमाकानिलानरानां खदोतविध्युत्सटिकशशीसाम । 

एतानि रूपाणि पुर/्सराणि अक्षण्यमिव्यक्तिकराणि योगे ॥ 


९७० मध्यकालीन साद्ित्य मे अवतारवाद 


पर नहीं जाने देती । विश्नकलछा की प्रत्येक प्रत्यक्ष कछा-कृति परोक्ष ब्रह्म की 
सत्ता का आआस देती है। बस्तुतः भारतवर्ष के विभिन्न युर्गों में जहाँ भी 
साम्प्रदायिक या कलात्मक चित्रकला का अंकन हुआ है, उनमें सास्मदायिक 
उपास्य देव, उसके उदाक्त चरित एवं लीलाओं तथा उद्धा --कार्यों को स्वरूपित 
करने का प्रयास किया जाता रहा है हन प्रवृत्तियों से सम्बद्ध रहने पर भी 
चिमत्रकछा, धन्योक्ति, ब्यंजना तथा सक्ति एवं श्रद्धा-सम्पृक्त छाक्षणिकता कौर 
प्रतीकात्मक मूर्तिमत्ता से पूर्ण रही है । तास्पर्य यह कि अ्वतारवादी चित्रकला में 
जिस वस्तु एवं ब्यापार का अंकन हुआ है उसकी भात्मा या आन्तरिक ब्यंजना 
उसकी वस्तुमत्ता का बोध न कराकर सर्वातिशयी आरमसत्ता एवं उसके ध्यापार 
का योध कराती है। इसी से प्रायः ऐसा छोग मानते हैं कि मारतीयकला 
चस्तुपरक से अधिक आससपरक रही है। वह निष्कुछ, निप्किय, शान्त, 
निरवधद्य, निरंजन कहे जाने वाले सर्वातीत बहा की सकिय चेतना को प्रति- 
मूर्तित करती है । यह सक्रिय-चेतना उसके रसस्वरूप ( रसो ये सः ) बोध 
से सम्बद्ध है। जिसके फलस्वरूप भारतीय चित्रकछा, जिस रसणीय रस- 
निष्पत्ति का हेतु बनती है, चह अविकल सब्विदानन्द्मयी है और जानन्दमय 
परमास्मा को ही प्रतिभाम्तित करती है। निराकार परमास्मा पेम्द्रिक अवतार 
रूपों में आविभूंत होकर, नाना प्रकार की छीछाओं के द्वारा सर्वातीत आनन्द 
को ऐन्द्रिक आनन्द के रूप में आह्य बनाता है। इस प्रकार अवतारपरक 
चिनत्रकछा उसकी आनन्दमयी अवतार-लीछाज्ं की भनुक्ृषति के द्वारा आहक फी 
भावनाओं की उद्बुद्ध करती है । 


ऐसे तो चित्र-कला के ्लेन्र में भी किसी कछाकृति की रमणीयता बहुत 
कुछ अंशो में उसकी रमणीयता पर भी निर्भर करती दै । प्रेमी जपनी प्रेमिका का 
चित्र देख कर जिस भाव दशा में निमप्न हो जाता है, बेसे ही पेकान्तिक 
अवतार-भक्त भी अपने प्रियनम उपास्य का चित्र देखकर रमणीयालुभूति 
की उदात्त भाव-दकश्ा में पहुँच जाता है। अतः पेन्द्रिक रमणीय रस अथवा 
रमणीयानुभूति की दृष्टि से दोनों की भाव-दुशाओं में यदि कोई विशेष भन्तर 
है तो इतना ही कि रमणीय रस में आप्लुस भाव-दशा ऐन्त्रिक-चैतना 
से अनुप्राणित काहपनिक साक्षास्कार में निमप्न है और दूसरे में रमणीय रस 
का उनश्नयनीकरण हो जाता है। और उसके कार्पनिक खाक्षास्‍कार में उद्ात्त 
काहपनिक सस्मावनाओं का योग रहता है । गोस्वामी तुलसीदास की यह पंक्ति- 
'कामिहि नारि पियारि जिसि छोभी के प्रिय दाम । 
तिमि रघुनाथ निरश्तर प्रिय छामहु मोहि दाम ॥! 
बस्तुतः उदात्त रसणीयानुभूति की ऐंव्रिक प्रकृति की ओर भी संकेस करती दे । 


भारतीय ललित कलाओं में ९७१ 


भारतीय चित्रकछा पर प्रकाद ढाखने वाले ग्रन्थों की संख्या अछप होने 
के कारण कुछ विचारक ऐसी सम्भावना कर बैठते हैं कि भाश्तीय चित्र-कछा 
का गौण स्थान रहा है। किन्तु वास्तविकता यह है कि कला के उत्थान युग 
( गुप्त ) में इसे सर्वश्रेष्ठ कलाओं में परिगणित किया जाने छगा था। 
'किष्णु धर्मोत्तर पुराण! में चि6त्र-कछा को ही श्रेहकका कहा गया है।' वास्तु 
कला के सर्वप्रसुख ग्रन्थ 'समराह्ष्ण' के अनुसार चित्र सभी कछाओं का मुख 
है।* पूर्व मध्यकाल में कलाक्नों के मृए्यांकन की पद्धति सिद्धि और मोच- 
प्रधान थी । इस दृष्टि से जवतारवादी चित्र-कलछा की भी महिमा किसी प्रकार 
कम नहीं मानी गयी । 'हयशीष पांचरात्र' के अनुसार दिप्णु के जितने रूप 
हैं, उन्हें सुन्दर ढंग से रूपाकित करने वाला व्यक्ति सहस्यों युगों तक विष्णु 
छोक में महिमान्वित होता है ।? यही नहीं इस कृति के अनुसार “लेप्य चित्र' 
में भगवान्‌ नित्य ही भक्त के निकट उपस्थित रहते हैं, इसलिए छेप्य चित्रगत 
पूजा सभी के लिए. उपादेय है, क्योंकि हस चित्र में फांति, भूषण कौर भाव 
सभी स्पष्ट हो जाते हैं। ऐसे चित्रों में सार्मिकता का ल्लाणिक्य सर्वाधिक 
होता है। मध्ययुगीन आचार्यों ने चित्रार्चन में शतगुणा पुण्य माना है।' क्योंकि 
चित्रांकित पुण्डरीकाक्ष-विष्णु का विछास कौर वेभवसद्दित दर्शन करके व्यक्ति 
करोड़ों जन्म में उपाजित पाए से मुक्ति प्राप्त कर कछेता है। अतएव कश्याण 
चाहने वाले घीर ब्यक्तियोँ को मह्दापुण्य अर्जन करने की इच्छा से स्रगवान 
नारायण की पूजा करनी चाहिए ।/ 


४. वि, ५. पु. ३ खड, ४२३८ 'कलानां प्रव॒र॑ चित्रम्‌ | 
* प्रति, वि. पृ. २१३ में उद्धुत 'चित्र दि सबंशिल्पानां मुख छोकस्य व प्रियम्‌ /! 
३. प्रति, वि. ए. २१४ । 
लेम्यचित्रे हरिनित्य॑ सन्निधानमुपैति हि । 
तस्मात्सवप्रथलेन  छेप्यचित्रगत॑ यजेत ॥ 
कान्तिभूषणभाव्ैश्रित्रे यस्मात्‌ स्फुटे स्थितिः । 
अतः सान्निध्यमायाति चित्रासु जनादन: ॥ 
तस्माश्वित्राचने पुण्य स्मृत्त शतगुर्ण बुेः। 
४. प्रति, वि. २१४ । 
यावन्ति विष्णुरूपाणि सुरूपागीह लेडयेत । 
तावदू युगसहज्नाणि विष्णुलोके महीयते॥ 
५. प्रति. वि. प्‌. २१४ में उद्धृत-- 
“विश्रस्थं पुण्डरीकाक्ष सविलासं सविश्रमम्‌ । 
इ्डा विमुच्यते पापेव्जेन्स कोटि सुसद्वितें: ॥ 
तस्माच्छुमा गिसिर्धी रे मंद्रापृण्यजिगीषया..। 
परस्थपूजनीयस्तु देवो नारायणो प्रथ्चु: ॥' 





मी 
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परात्पर आवशेयाद 

उपयुक्त तश्यों में अवतारवादी चित्रकला की विचार-घारा भी रचित 
होती है । यशथपि भारतीय कला में रूप भेद, प्रमाण, छावण्य, भावयोजना, 
साइश्य और वर्णिका भंग जैसे 'पढ़ठ्क' को महत्वपूर्ण माना जाता रहा है ।* 
ऐसा रकूणता है मानों कांति, भूषण और भाव में हन सभी गुणों का प्रत्यक्ष 
या परोक्ष रूप से कत्तर्भाव हो गया हो। क्योंकि बिना रूपयेशिप्ठय और 
छाथण्य के कान्ति की कोई सार्थकता नहीं दीखती । उसी प्रकार “भूषण में 
भी 'प्रमाण', 'साइश्यः और 'बर्णिका भंग” तीनों की अभिव्यंजना निहित है । 
और “साव-योजना!? में 'भाव' का अर्थ विशक्ुरू स्पष्ट है। इसके अतिरिक्त 
डपयुंक्त छोकों में प्रयुक्त 'विलास' 'सबिरास सविश्रमम्! भी अवतारथादी 
उपास्यों के माछुय॑ और ऐश्वय रूप का दोतन करते हैं । अवतारवादी चित्र- 
कछा की सबसे बी विशेषता यह है कि, विष्णु एवं उनके विभिभ्न अवतारों 
के निश्चित विग्नह-रूपों के होते हुए भी वह केवल साइश्य और अनुक्ृति पर 
आधारित नहीं है भपितु उसमें छावण्य कौर भावतत्त्वों का निर्वाह सर्वाधिक 
महत्व रखता है। अवतार-विग्रह-सूर्तियों की तरह हम लवतार-शिश्नों में 
भी जिस कलात्मक वेशिप्ठ्य का दर्शन करते हैं, उसमें कछाकार की भावना 
का निश्रय ही प्राधान्य दीख पढ़ता है ।' भारतीय चित्र-दृष्टा केवक मनोरंज- 
नाथ द्ृष्टा नहीं, अपितु अपनी समस्त मनोकृत्तियों के द्वारा साहचर्य-साव 
स्थावित करने वाछा भावुक एवं साधक या भक्त सहृदय है। कछाकार 
द्वारा निर्मिस चित्र की सम्पूर्ण प्रतीकास्मक अर्थवत्ता पर अपनी भावनात्मक 
अआसक्ति का रंग चढ़ाकर वह उसे पूर्ण बना लेता है, जहाँ उसे परास्पर 
जादशंवाद की धारणा प्राप्त होती है। अत्तएव अवतारबादी चिन्रकछा का 
मूल लक्ष्य हम परात्प आदर्शवाद सान सकते हैं | वेष्णव चित्रफछा केवक 
स्वृति-चित्र या उसका प्रस्यक्षीकृत ( 0288९त०_ ) रूप नहीं है, बढिक वह 
उसका दृश्य प्रतीक रूप है। वह गणित की दृष्टि से आदर्श है । मानवीकृत - 








१. कामसूत्र के भाष्य ( यशोधर ) की प्रसिद्ध उक्ति-- 
रूपभेदा अमाणानि छावण्य भावयोजनम्‌ ! 
सादृइ्य॑ ब्णिकाभभ्न इति चित्रम्‌ पड़कुकम्‌ ॥ 
श्सके अतिरिक्त छावातप का अयोग मो भारतीय चित्रकला की प्राचीन विश्वेपता 
रही है । 
२. धिग्नदह मूर्तियों के प्रति कद्दा गया है-- 
देवो न विद्यत काछ्ठे न पाथाणे न सृण्मयै। 
देवों हो विद्यत भाव तस्मात्‌ भावों ही कारणम्‌ ॥ 


भारतीय ललित कलाओं में ९७३ 


चित्र उसी प्रकार का प्रतीक है--जिस प्रकार “यंत्र', जो देवता का व्यामितिक 
प्रतिनिधित्व करता है या 'मंत्र! जो देवता का श्रुत्त श्रतिनिषि है। भारतीय 
मूर्ति या चित्र-निर्माण में आंखों का सहारा न लेकर मंत्रों और स्तुतियों का 
भाधघार ग्रहण किया जाता रहा है। यही कारण है कि भारतीय चित्र समस्त 
इृष्टि छेत्र को एक साथ ही ब्याप्त कर छेता है। भौतिक नेन्नों से जब हम 
किसी वस्तु को देखते हैं तब किसी अंग विशेष पर अधिक ध्यान जाता है 
और किसी पर कम; किन्तु भारतीय कलछा-हष्टि सें सभी पर ध्यान ससानु- 
पातिक होता है। पाश्चास्य कछा-निर्मिति में ब्रातायन दृष्टि रद्दती है, परन्तु 
भारतीय कला भक्तों और प्रमियों के द्ृदय और मन में आच्छादित रद्दती है । 
पाश्चात्थ चित्र प्रायः उसी प्रकार चित्रित द्वोते हैं, जिस प्रकार वें शष्टिगत 
दोते हैं। फिर भी भारतीय और ईसाई दोनों चित्रों में ईश्वरासास अवश्य 
सब्निविष्ट रद्दा है। परात्पर अह्म की भाव-छुवि तो इन चित्रों में अंकित 
रहती ही है, साथ ही उनका घटनास्सक दृश्य जागतिक या सा्वभौम प्रकृत्ति से 
ब्रुक्त रहता है। बुद्ध-निर्वाण का दृश्य अनेकों बुद्धों क निर्वाण में समाहित 
है। शिवताण्डब भी चिदाम्बरम्‌ की अपेक्षा भक्तों के हृदय में अधिक हो 
रहा है। कृष्ण-लीला भी कोई पेतिह्ासिक लीला नहीं है, अपितु वह अवतार- 
परक निस्य-लीला है, जिसमें सारी सृष्टि स्री है और वही एकमात्र पुरुष है । 
हमें यह ध्यान रखना चाहिए कि भक्ति के क्षेत्र में यह सर्वातिशयी आदर्शवाद 
'करा के लिए कला! की तरह 'लीला के लिए छीछा! में अधिक निहित है । 
इस करा का आस्वादक भक्त सहदय अपने साहचर्य को अनेक जर्न्मो तक भी 
छोड़ना नहीं चाहता । प्रत्युत विम्रगत उपास्य के साश्निध्य में ही उसकी 
परमासक्ति बनी रहती है। उसकी यह परमासक्ति भी अनन्यासक्ति की 
चरम सीमा ही है। कभी-कभी अपने उपास्य की विशिष्ट छीलछार्थों का वह 
“'नटबत! आस्वादन करता है, यहाँ भी उप्की प्रद्ृत्ति छेतिजिक ( हॉरिजेंटल ) 
दोने को अपेक्षा गृढ़ या रहस्यास्मक अधिक रहती है । भषयततारवादी चित्रकरा 
में, चाहे वह अष्टयाम पूजा हो या नामोपासना, आलम्बन चित्र की वस्तुगत 
प्रधानता गौण रहती है तथा आात्मनिष्ठ झथवा सनोग़त 'रमणीय घिग्ब' उसमें 
प्रमुख होता है । इस प्रकार चित्रकछा फी स!र्थकता परात्पर 'भादहावाद” की 
प्रतीकारसक अर्थवत्ता को ब्यंजित करने वाले रमणीय बिम्ब में ही अधिक 
इश्टिगत होती है । 


श्प शृष्टि 


भारतीय चित्रकला में वस्सु और संवेदता का साइश्य सर्वदा अपेक्षित 
रहा है। भारतीय चित्रकार सुदशी और सहझी का बहुत ध्यान रखते रहे हैं । 


०७३ भध्यकालीन सादित्य में अवतारचाद 


इस दृष्टि से संजोर में उपलब्ध 'चित्रज्षण” में भी विचार किया गया है । या 
वस्तु और संवेदना की एकरूपता के सूछ कारण 'रख निष्पत्ति' और साधारणी- 
करण रहे हैं। कवियों की तरह चित्रकारों में भी साधारणीकरण की प्रक्रिया 
विद्यमान रही है। हसका रहस्य यह है कि जब भी भारतीय जीवन का 
एक छ्य पूर्ण हो जाता है, तो भारतीय सभ्यता उसे एक जाद्॒श के रूप में 
अहण कर लेती रही है । यही नहीं उस बेयक्तिक उपलब्धि को क्रवतारचादी 
या देवी रूप प्रदान कर सामाजिक ध्यक्तियों की उपलब्धि बना दी जाती है। 
हसके उदाहरण स्वरूप हम रास और सीता को ले सकते हैं । उनके चरित्र 
और व्यवहार यद्परि व्यक्तिगत रहे हैं, फिर भी उन्हें राष्ट्रीय या जातीय 
रूप में स्वीकार किया गया। अतएव ऐसी कलावस्तुओं में चिनत्रकरका की 
दृष्टि से भी साधारणीकरण की पूर्ण चमता रही है । 


चित्रकला में सौन्दय और रमणीयता के साथ-साथ रस का भी विशेष 
महरव है । सौन्दर्य-भावक प्रमातृ-रसिक और सहृदय होते हैं । रस-भावन की 
पूर्णता उनके हृदय में स्थित 'सश्व” चरित अन्तरघधर्म और सतत्‌ क्षजुशीलन 
पर आधारित है। यह वस्तु-चरित केवल ज्ञान पर नहीं अपितु वासना, 
योग्यता, भावना और वर्ण्य पर निर्भर करता है। भारतीय भावना मनोगत 
प्रक्रिया पर बहुत बल देती रही है। लूंकावतार सूत्र, २,३३७,११८ के 
अनुसार यथार्थ चित्र न रंग में, न स्थल पर या न भूमि में, न भाजन ( वाता- 
बरण ) में होता अपितु वह मन में होता है। काव्य की तरह चित्रकला में 
भी विभाव सौन्दर्योस्पत्ति में भौतिक पेन्द्रिय-उद्दीपन,का कार्य करता है तथा 
कछाकार को रमणीयानुभूति की ओर प्रेरित करता है । 


अतएुव भारतीय दृष्टि से काब्य, नाटक आदि की तरह अवतारवादी चिश्न- 
फछा का मूछ ऊच्षय भी 'रसानन्द! या “अक्षानन्द सहोदरस्व' ही है। क्योंकि 
अ्रस्य या शश्य काव्य की तरह चित्र भरी 'साव-रूप' या 'भाव-बिम्य! की सृष्टि में 
उतना दी सहम दे जितना रमणीय रस का स्थायी भाव प्रियर्व रच्षय चित्र को 
रमणीय आलूम्बन विम्ब के रूप में प्रस्तुत करता है। यर्थायतः छक्तय चित्र 
रमणीय शालम्बन बिसब का 'घारणा बिम्ध' है, जो ग्राहक की तम्मयता, 
आसक्ति और भावोद्दीपन के कारण रमणीयानुभूति की रस-दद्या में रमणीय 
आउल्म्बन बिस्‍्व, हो जाता है। 'समरांगण सूश्रधार” के 'रस इृष्टि-छक्षण” नामक 
८२ थें अध्याय में ११ रसों पूर्व १८ रस दृष्टियों पर प्रकाश ढाला गया है, 
जिसके प्रारम्भ में ही “भाव-व्यक्ति-निर्माता' का मह्व श्यापित किया गया 


भारतीय ललित कलाओ में जा 


है ।* हन तम्त्रों के भष्ययन से ऐसा प्रतीत होता है कि यद्यपि भारतीय चित्रों 
की अभिव्यक्ति में धार्मिक प्रयोजन भी सुख्य था। चित्रों में सूर्तियाँ बनाकर 
अभीष्ट हृष्ट देवों की आराघना की जाती थी तथा ये विभिन्न प्रतीकों के माध्यम 
से सी ब्यक्त किये जाते थे, फिर भी रसानन्द की पूर्णतः उपेक्षा नहीं हो 
सकी थी । साम्प्रदायिक आावरणों से अनुप्राणित भक्त सहृदय भी अपने उपास्य 
के 'हमणीय आलछम्बन बिम्ब! में जड़ीमूत नहीं, अपितु अनुकूलित ( कम्डिदांड ) 
सा हो गया था | इस अनुकूल प्रक्रिया से पूर्वी या पश्चिमी आधुनिक चित्रकार 
बचा नहीं है। उनकी अपनी मनोवृत्तियों की देन या वेयक्तिक स्थापनाओं 
में मी अनुकूलन प्रक्रिया पूर्ण रूप से सक्रिय रही है । 

अतः हम तो यही अनुरोध करेंगे कि आज से एक सहस्त वर्ष पूर्व की 
कला का अध्ययन उसके 'परिप्रेदय/ को छोड़कर करना कदापि युक्ति-संगत 
नहीं, क्योंकि मध्य युग में जिन्हें हम रूढ़ि कहते हैं, उससे अधिक भयावह 
रूढ़ियाँ आधुनिक युग में जाकर कला-प्रक्रिया को ग्रस्त करती रहीं हैं । 


चित्रकल्ला का अवतारवादी उद्धव और वेशिष्ख्य 

कछाओं के विवेचन के प्रसंग में जब हम विभिन्न कछार्थों का अवतारवादी 
सम्बन्ध पाते हैं, तो उन्हें देखकर ऐसा छगता है कि अवतारवादी समन्वय- 
बादु की घारणा ने प्रायः साहित्य, ज्ञान, विज्ञान और कला सभी को 
जात्मसाथ कर लिया है। चौबीस अवतारों की कोटि में ग्रहीत जिन 
अवतारों को कछा-अवतार कट्दा जाता रहा है, उनमें 'एथु', 'मोहिनी' ऐसे 
अवतार हैं जिनका पौराणिक सम्बन्ध मूतिकरा', नृत्य कला जेसी कछाओं 
से भी प्रतीत होता है । उसी प्रकार 'किष्णु धर्मोत्तर पुराण” में चित्रकला की 
अवतारणा नारायण मुनि द्वारा मानी गयी है। यही नहीं चित्रकला के सैद्धान्तिक 
और प्रायोगिक पक्षों पर विचार करने वाली कृति 'सित्र सूत्र! के निर्माता भी 
नारायण मुनि कहे जाते हैं ।* “चित्र सूत्र ' के अनुसार “पू्वकछाल में उर्वशी 
की सृष्टि करते हुए नारायण मुनि ने चित्र सूत्र' का निरूपण किया 
था । उस प्रसंग में बताया गया है कि निकट आयी हुयी सुर-सुन्दरियों 
को भुछावा देने के लिए महामुनि ने भति सुगन्धित आम-रस लेकर 
पृथ्वी पर एक उक्तस खसत्री का चित्र बनाया। चित्र में पह र्री कावण्यचती 





१. प्रति, वि. पृ. ३१९ । 
ग्सानामथ वश््यामों दृष्टनामीह लक्षणन्‌ । 
तदायसायनश्विजे भावयक्ति: प्रजायते । 

२, कला अंक ( स. प्र. ) ए. ४३५ । 


९७ मध्यकालीन साहित्य में अधतारबाद 


श्रेष्ठ अप्लरा दिखाई पड़ने लगी जिसे देखकर सभी देव-सख््रियाँ लजित हो 
गयीं ।* सारतीय चितम्रकछा या मूतिकला दोनों का घनिष्ठ सम्बन्ध नृध्यकका 
से माना जाता रहा है । नारायण मुनि के अनुसार नृत्यकला की तरह चित्रकला 
में भी तीनों छोकों का अनुकरण किया जा सकता है । दृष्टि-निश्षेपष, भाव-भंगिमा 
और अंग-यश्टि इन सभी दृष्टिओं से दोनों में बहुत कुछ साम्य है। इसी से इस 
परम्परा में नृत्यक्त्रि को परमचित्र माना गया है।* दृष्य को ही प्रमाण 
सान कर इन्होंने चित्र में भी देंस, भव्बन, माऊक, रुचक और दाद्ाक इन पंच 
पुरुष-लक्षणों को व्यक्त किया है ।* चित्र सूत्र! के इन इतिबृतात्मक तल्त्नों 
से ऐसा प्रतीत होता है कि चित्रकछा का आरम्भ जिन नारायण मुनि से 
माना जाता है, वह वस्तुतः उनके सनोगत रमणीय बिम्ब का ही चित्र है, 
जिसका प्रतीकात्मक एवं अन्‍्योक्तिपरक नाम 'उवंशी!ः बताया गया। योंतो 
'उबवंशी' एक पौराणिक अप्सरा के रूप में वेदिक काल से ही विख्यात रही 
है, किन्तु नारायण झलुनि द्वारा निर्मित उबशी! चित्र से रमणीय बिस्थ! के 
रूपांकन की भी व्यंजना होती है । इसके अतिरिक्त नृत्य के 'परमलिद्रस्व' 
में भी एक बात यह रूछित है कि चित्रकला छीकछा सापेक्ष है। अवतार- 
लीला की परिधि से चित्रकछा भी दूर नहीं है, अपितु आराष्य-खिन्र के रूप 
में यदि वह साधन है तो लीला-चित्र के रूप में साध्य भी । 


'चिम्रसूत्र! के अन्य स्थलों पर देवताओं के रूपांकन की जो पद्धतियाँ 
व्यक्त की गयी हैं, उनका प्रयोग अवतार-उवास्यों के रूपांकन में भी होता रहा 
है। भचतारी-उपास्यों के कलात्मक रूप उन्हीं प्रवृत्तियों क भचुसार चित्रित 
होते रहे हैं । उदाहरण के लिए जेंसे देवों का रूप स्वंदा सोलह पर्ष का माना 
गया है, उसी प्रकार राम-कृष्णादि अवतारी-उपास्य भी प्रायः पोढश वर्षीय 
रूप में ही चित्रित किये जाते रहे हैं। म्‌ति के सहश चित्रों में भी स्‍ाण- 
प्रतिष्ठा या वेवावतारण अनिवायय माना गया है। चिन्रसूश्र' के भजुसार 
प्रमाणहीन और लक्षण से वर्जित तथा ब्राह्मर्णों के द्वारा भाद्वानीय न होने 
पर उस प्रतिमा या चित्र में देवगण प्रवेश नहीं करते ।+ इस प्रकार भारतीय 


2. केछा भंक ( से. पृ. ) पृ. ८३५०५ 
२. कला. अंक. ( सं. प्र. ) पृ. ४३६ । 
दृष्टयश्व तथा भावा अज्लोपाह्मानि सबंदाः । 
कराश्च ये महानूतते पूर्बोक्ता नृपसत्तम।! 
तिएव जित्रे क्या नृत्त चित्र परं मतम्‌ ॥! 
3. कला. अंक.  स्‌. प्र. ) पृ- ८३६ । 
४. कला. अंक. ( स. प्र. ) पृ. ४४५ तथा विष्णु ध. पु, ३८-२२, २१ | 








भारतीय खलित कलाओं में ९७७ 


अवताश्यादी करा्ों की आत्मा स्वदा देवास्मपरक रही है। यद्यपि इस 
शेली के चित्रों में अनुकृति और साहश्य की प्रधानता रहती है, फिर भी 
यह नटबत अनुकृत्ति किसी सर्वातिज्ञायी सक्ता को ही प्रतिभासित करती है । 
उसकी “भाव-मूर्ति! या आत्म-प्रतिमा ( हमेगोडेयी ) में परबह्म की लछीलारसक 
चेतना का अप्रतिदत रतिशीछ व्यापार भक्त-मन के जचेतन में निद्दित 
सर्वातिशायी आदर्श भाव-मूर्ति को ही सम्मूर्तित करता है ) 


इतना अवश्य है कि अवतारवादी चित्रकका का 'सर्वातिशायी आदुर्शवाद' 
कोरे चिन्तन के विपरीत उपासना, आराधना और साधना की अपेक्षा रखता 
है। अवतारवादी चित्रकला में साध्य और साधन दोनों लचयों का शषल्तर्भाव 
रहा है । 


यही क्रारण है कि अवतारी-उपास्य और उनके पाषदों के चित्रों में अधिक 
वेषग्य नहीं उपस्थित होता । वे भी विष्णुकत्‌ चित्रित किये जाते हैं। सम्भव 
है कि इस धारणा के विकास में 'सायुज्य” और 'सारूप्य” भाव की प्रेरणा 
रही हो, किन्तु अवतारवादी चित्रकका की घारणाओं में इसका विशिष्ट स्थान 
है। 'चित्रसूत्र' के अमुसार भी उपास्य देवों के ग्णों को उनके सहश चित्रित 


किया जाता है। कृष्ण, बलराम, प्रधुस्ध और अनिरुद्ध के गण उन्हीं के 
समान लिबत्रित किये जाते रहे हैं। इस प्रकार वेष्णव ब्यूह के चार्रों उपास्य 
देवों के गण अपने विशिष्ट उपास्य के अनुरूप चित्रित किये जाते हैं ।* ये गण 
अपने-अपने नायक के समान ही प्रभावशाली एचम्र आायुधधारी तथा उन्हीं के 


ह. ्‌ 
॥. 


सरश वर्णों वाले बनाये जाते हैं 


2, कछा, अंक ( से. प्र. ) पृ. ४६१ । 
एकरूगास्त करे जया थे ष्णवानान्तवा गणाः ॥ १९ ॥ 
तत्रापि तेषां कतेत्या भेदाश्वत्वार एव ले। 
वासुदेवसमाः कार्या वासुदेवगणा' झुभा:॥ २०॥ 
संकपणेन सहझास्तद्गाश्व तथा स्वृताः । 
प्रधस्रेनानिर्देन तद्॒णाः सदशास्तथ ॥२६॥ 

२, कला, अंक ( स. प्र. ) पृ. ४६१-४६२। यो चित्रण-कछा को दृष्टि से भी भारतीय 
जित्रकंछा में साकृइय को (चित्र सादश्यकरणं प्रधान परिकोतितम्‌ वि. थ, पु. 
तू. खे. ४२, ४८ ) सोभेश्वर भूपति के 'अभिलषिताये चिन्तामणि! या 'मानसोलास! 
में विद्ध जिन्र के प्रसंग में कहा गया है कि जिस बस्तु में साक्षात्कार रहता है या 
आबेहूय प्रतिक्तति होगी हैं ( साहुइ्यं छिख्यते यत्त दपणे प्रतिविम्बबत्‌ पृ. २८१ 
भारतीय जि. कला पृ. २ में उद्धृत ) उसे विद्ध चित्र कहते हैं। इस साइश्य का 
अनुभव विश्रकार अपने मन में ( दृश्य मानस्य चेतसः ) करता है । 


९्छ्ट मध्यकालीन सादित्य में अवतारधाद 


वैष्णव. प्रबन्ध काव्य, सुक्तक, नाटक आदि में जितने प्रकार के पात्र 
नायक, प्रतिनायक, सहायक जादि रूपों में ग्रहीत हुए हैं, उन सभी के 
प्रामाणिक चित्रण की शोेली 'चित्रसूश्न' में बतायी गयी है। इस दृष्टि से 
देवता, राजा ( ४२, १), ऋषि, गन्धवे, देत्य, दानव, मंत्री, ज्योतिषी, 
पुरोद्दित, ब्राह्मण ( ४२, २-४६ ), देस्यथ, दानव, विद्याघर, किन्षर, सर्प, राकस, 
पिशछाच, बौना, कुबड़ा, प्रमथ, देवगण ( ७२, ७-१८३ ) भर इन सभी की 
पत्नियों के चित्रण की प्रामाणिक शैली प्रस्तुत की गयी है । 


इससे स्पष्ट है कि अवतारवादी चित्रकछा की विषय-यस्तु मुख्यतः 
भवतार-लीला रही है। देवासुर संग्राम और उसमें योग देनेवाले पक्षी और 
विपक्षी पान्न तथा रक्षा करने वाले विष्णु के अवतार दी इनके प्रमुख विषय 
रहे हैं। जो छोग यह आरोप छगाते रहे हैं कि भारतीय चिनत्रकछा का 
पाग्रात्य चित्रकला की सुलना में गौण स्थान रहा है, वे एक भारी श्रम में 
प्रतीत होते हैं । पाश्चात्य चित्रकला की परिगणना काव्य के साथ इसलिए हुई 
थी कि वहाँ काव्य प्राचीन काल में समस्त साहित्य का वाचक न होकर 
काव्य मात्र का दझोतक था, जन कि प्राचीन भारतीय काइ्य का साए्पर्य 
समस्त साहित्य से छिया जाता था, जिसकी श्रेणी में चित्रकछा को रखना 
युक्तिसंगत नहीं है। यों जिन ६४७ कलाओं में 'चित्रकका? की परिगणना 
हुई है, उसमें काब्यों के भो कुछ रूप प्रचलित हैं । अतः केवछ कछाश्षों की 
कोटि में गृहीत होने के कारण कछार्ओं में प्रवर” चित्रककछा को गौण नहीं 
कहा जा सकता। काव्य की तरह यह भारतीय संस्कृति के उदाक्त समस्त 
तरवों का प्रतिनिधिस्व करती है। भारतीय संस्कृति के मुख्य उपादान देवाखुर 
संग्राम और घवतारचाद इसके भी मुख्य उपजीष्य रहे हैं। काब्य की तर” 
मध्ययुगीन भारतीय चितम्रकरा का प्रयोजन अर्थ, घमं, काम भौर मोक्ष इन चारों 
पुरुषार्थों की प्राप्ति है। विष्णु धर्मोत्तर पुराण” के अनुस्तार 'चित्रकछा! सभी 
कलार्णों से श्रेष्ठ है। यह घमं, काम, अर्थ और मोज्ञ देने बाली है। जिपत 
घर में इसकी प्रतिष्ठा की जाती है, वहाँ पहले ही मंगरू होता है। जैसे 
पव्॑तों में सुमेरु श्रेष्ठ हे, पक्तियों में गरुढ प्रधान है और मनुष्यों में राजा 
उत्तम है, उसी प्रकार कछाओं में चित्रकछा उस्कृष्ट है।* इन तथ्यों के 





१, कला. अंक ( स. पृ, ) पृ. ४७५ विष्णु ध. पु. तुतीय खंड ४३, ३८-३५ । 
कलानां प्रवर चित्र धर्मकामा्थमौक्षदम । 
मजृलये प्रथम चेतद्गरे यन्न मरतिष्ठितम्‌ ॥ 
यथा सुमेरुः प्रवरो नगानां यथाण्डजानां गरुद़: प्रधान: । 
यथा नराणां श्रवरः क्षितीशस्तथा कहानामिह चित्रकत्पः ॥ 


भारतीय ललित कलाओं में ९७५९ 


अध्ययन से ऐसा रगता है कि जवतारबादी चित्रकछा का दृष्टिकोण दाहानिक 
घारणा, रसनिष्पक्ति सथा विषय ( (/07087४ ) और रूप ( 0०४7 ) की 
दृष्टि से बेष्णव कार्यों के ही समानान्‍्तर रहा है। वेष्णव चित्रकला में 
नृत्य-तत्व की उपादेयता अववतारवादी लीछा तश्व को ही परिपुष्ट करती 
है। रमणीय पविधाम की दृष्टि से कार्यों में रमणीय जाछम्धन-बिम्व की 
प्रतिष्ठा करने की जो प्रवृत्ति रही है, उसका दर्शन वेष्णव चित्रकला के 
रमणीय विश्वविधान में भी होता है। काव्य के नायकों की तरह चित्रकछा 
के रमणीय बिग्य भी सुन्दर और कुरूप दोनों प्रकार के संवेगों को उद्दीपित 
करने का प्रयास करते हैं । अवतारवादी शिन्रकला का मूल्लचय रसानन्द है। 
यही नहीं उसकी चरम सार्थकता पराश्पर आदर्श को अभि्यंजित करने में 
रही है। अचतारवादी चित्रकला केवर प्रतीकोक्धावना ही नहीं करती अपिशु 
रमणीय बिस्बोद्धावना की समस्त सम्भावनाओं से वह परिपूर्ण है। हतना 
अवश्य है कि जेष्णव चित्रकछा उपास्यवादी कछा है, जिसका प्रमुख छत्तय 
है---उद्धार और अनुग्रह। इसके फलस्वरूप अवतार-लीऊापरक चित्नों सें 
यदि एक ओर उपास्यवादी उद्धार और श्षनुग्रह की भावना है तो दूसरी ओर 
राधा-कृष्ण” की प्रेम-लीछार्भा के चित्र में 'कछा के छिप कछा' की तरह 
'छीछा के लिप लीछा ॥! 


मध्ययुगीन अचतारवादी चित्र-शेली का विकास 

पेतिहासिक संघर्षों का प्रभंजन केवर घामज्जाज्यों के ही पतन का कारण 
नहीं होता अपितु युग विशेष की सांस्कृतिक कछाओं का पतन भी उसमें 
अन्तर्निहित रहता है। भारतीय साहित्य को परवर्ती पिद्ध करने के लिए 
जितने तक पाआर्य इतिहासकारों द्वारा उपस्थित किये जाते रहे हैं, 
उनमें एक अभवतारचाद भी रहा है। वेष्णव जवतारबाद का धोतक 'चाक्मीकि 
रामायण” 'रामावतार! के चछते भी परवर्ती कहा जाता रहा है। किन्तु हस 
आधार पर देवों और राजाओं के शवतारीकरण की प्रवृत्ति को परवर्ती नहीं 
सिद्ध किया जा सकता। वास्तविकता तो यह है कि देवताओं के मानवी- 
करण कौर महापुरुषों औौर वीर योद्धाओं के देवीकरण को प्रवृति देवबादी 
धास्था के प्राचीनतम रूपों में से रही है। ईसा से सहस्तों वर्ष पूर्व होमर 
के दोनों महारहाश्यों में यह प्रद्ृत्ति अपनी चरम सीसा पर पहुँच गयी है। 
उसी प्रकार 'वार्मीकिरामायण” और महाभारत” में हम अवतारवादी भावना 
का अत्यन्त ब्यापक रूप पाते हैं। यदि देवासुर संग्राम जेंदिक साहित्य का 
प्रमुख विषय है तो अवतारवाद को भी उससे पृथक नहीं किया जा सकता । 


९८० मध्यकालीन साहिन्य में अवतारवाद 


यद्यपि वेष्णव चित्रकला के स्वर्णयुग गुसकाल और मुगलकाल रहे हैं, फिर 
भी भारतीय चित्रकला विशेषकर भित्तिचित्रों के द्वारा अपने प्राचीन समृद्ध 
रूपों को अक्षुण्ण बनाये हुये है। यों सो अन्य कछा्भों के साथ चित्रकला का 
वायक दावद 'शिरुप! रहा है, जिसका उद्धेख प्रायः उपनिषदों और ब्राह्मणों 
में मिलता है।* परन्तु 'चित्र' का प्रासंगिक उल्लेख शतपथब्राह्षण में हुआ 
है। फिर भी शोली की दृष्टि से चित्रऋछा की किसी विशिष्ट पोली का पता 
नहीं चछता । भारतीय चित्र शेली के मूल में मुख्यतः भिसिचित्रों का प्रमुख 
योग माना जा सकता है। क्योंकि चित्रकला के प्रादीनतम रूप का अस्तित्व 
बतानेवाले मित्तिचित्र ही रहे हैं। पटचित्र और फलकचिन्न के उल्लेख तो 
हुए हैं किन्तु करणशील होने के कारण उनके अस्तिस्व का पता नहीं चछता ! 
भित्तिथित्रों का अध्ययन भी हम दो प्रकार से कर सकते हैं--उद्देख् द्वारा 
ओर आलेख्य द्वारा । जहाँ तक उल्लेख का प्रश्न है महाकाब्य, नाटक और 
पुराणों में प्रसंगवश 'चित्रवाथी, चित्रशाला, चित्रवत्‌ सदूम, चित्रशालिका, के 
साथ-साथ सितिचित्रों के भी उल्लेख होते रहे हैं।' प्रायीन महाकाब्य 'वाक्मीकि 
रामायण! में जिन भित्तिचित्नों के उल्लेख हुए हैं, वे अपने आप में स्वतंत्र 
कतियाँ नहीं थीं, बल्कि दीवारों, कर्षो, भवर्नों, रर्थों और विमान भादि को 
सजाने के लिए की गयी थीं । सभ्यता एवं संस्क्रति के अनेक ऐसे उपादान दक्षिण 
भारत की देन रहे हैं। वाढ्मीकि-वर्णित रुंकापुरी में चित्रकला की यक्र-सन्न 
चर्चा मिलती है। रावण के पुष्पक विमान पर स्वर्ण खचिन चित्रकारी की 
गयी थी । उन चित्रों में भूमि पर पवंत और पव॑ंत पर बृत्त और ब्रक्षों पर 
पुष्प बनाये गए ये ।* राका के राज़महक में चित्रश्नाछा्ओं के अस्तित्व मिछते 
हैं। ककेयी के महल में चित्रगह भरी थे।“ 'वेष्टारिकार्ना शिक्पानां जाता! राम 
के प्रासाद मे॑ भित्तिचित्र उन्‍्कीर्ण थे इसके अतिरिक्त बालि और रावण कें 
शव को ले जाने वाली शिविकाओं पर खद्भुत चित्र-शिक्पों की चर्चा मिलसी है । 
पघूख्राक्, इन्द्रजीत जोर रावण के रथों पर अनेक प्रकार के सयंकर पिशार्ों 
के चित्र लित्रित थे।” 'वाल्मीकि रामायण! के इन उच्ेखों से स्पष्ट है कि 
रामायणयुग में चिहत्रशिएप था भित्तिचित्रों का बहुत अधिक प्रचार था। 


उनमें भयकर, सुन्दर, ललित, पर्वत, बृत्च और छत्ताओं से सज्तित प्राकृतिक 
7. भा, कहा. प. में द्रष्टण्य “१दिक साहित्य में शिल्प का स्वरूप ! 
है. झ. का. ७, ४, २, २४. 'सवांगि हि जित्राण्यप्िः 7? 
३. कला, अंक. में द्रष्टच्य कनिपय लिबस्च । ड. बा. रा, ५, ७, ९ । 
5. वा. रा. २. १०. १३॥ ६. कला. अंक. ए. ८३ और वा. रा. २, १५, ३५। 
७. करा. अंक पृ, ८२ । 


भारतीय ललित कलाओ में ९८९ 


इश्य भी चित्रित होले थे। 'महासारत! में सयदानव की चास्तुकका में 
चित्रों का अवश्य विधान रहा होगा क्योंकि रूंका और इनम्दभस्थ दोनों 
के निर्माण सें मयदानव का हाथ रहा है।? इसी कम में प्रीक और गान्घार 
शैछी का मसारसीय शिक्षप पर बहुत प्रभाव पढ।। प्राचोन संस्कृत नाटकों 
में चित्रकछा की यव-तम्न चर्चा हुई है। भास के नाटकों में 'अहो दर्शनीयो5्य 
सिश्रपटः' के उल्लेष मिलते हैं ।* 


परन्‍्तु खिनत्रकला का चरस उत्कष गुप्त युग में ही हुआ है । इस युग के 
प्रसिद्ध नाटककार कालिदास की प्रायः समस्त कृतियों में चित्रकला के प्रासंगिक 
उल्लेख पुष्कल मात्रा में हुए हैं। 'अभिज्ञान शाकुस्तलूम! के नायक दुष्यन्त 
स्वयं एक अत्यन्त कुशल चित्रकार थे |) पुरूरवा विरहातुर होने के कारण 
जवंशी का चित्र अंकित करने में सक्षम नहीं हो पाते । महाकवि भयभूति के 
जिन्तरसामचरितस्‌! सथा 'मालतोमाधवम! का अ्रीगणेश भी मालविकाप्नि- 
मित्रम! के सदश् चित्रकला की चर्चा से आरम्भ होता है। 'उत्तररामचरितमः 
में रामचन्द्र स्वयं सीता के मनोरंजन के लिए अपने जीवन की समस्त घटनाओं 
के चित्र अंकिस करवाते हैं । इस प्रकार समस्त 'रामचरित” बड़े नाटकीय ढंग 
से चित्रों क माध्यम द्वारा दिलखकाया गया है। इससे लगना है कि गुप्तकालीन 
चित्रकछा अत्यन्त उम्नन और सम्द्ध थी । इन तथ्यों में चित्रों के माध्यम से 
कषवतार-लीला क आस्वादन की प्रद्ृत्ति के भी द्शन होते हैं। नाटकीय प्रसं्गों 
के अध्ययन से यह स्पष्ट पता चलता है कि यह चिघ्रावल्दी 'वाह्मीकि रामायण' 
की प्रमुस्य घटनाओं पर आधारित थी । गुप्त काल में बित्रित अजंता की गुफाओं 
में बौद्धाववार की झाँकियाँ मिलती हैं । उनमें केवल बुद्ध ही नहीं अपितु 
महायानी बोधिसष्त्यों में अत्यन्त लोकप्रिय प्मपाणि या अवलोकितेश्वर की 
सहाक्रारुणिक दशा का चित्र स्वयं अजन्ता की चित्रककछा में सर्वश्रेष्ठ माना 
गया है ।” यों सो बौद्ध अवतारवाद भी अवलोकितेश्वर के ही अवतारध्व में 
अपनी चरसावस्था पर पहुँच जाता है। क्योंकि महाकारुणिक महाबोधिसरव 
भवलोकितेश्वर 'बहुजनहितायः और 'बहुजनसुखाय” तब तक अवतरित होते 
रहते हैं जबतक एक भी प्राणी निर्वाण नहीं प्राप्त कर लेता । हस प्रकार 
गृुप्कालीन चित्रकछा सें वेष्णय अवतारबयाद और बौद्ध अवतारवाद दोनों 
लोकप्रिय आन पड़ते हैं । 


गुपतकारू के बाद की चित्रकरा में अवतार-लीछाओं के प्रसंग और अधिक 


१, भा. वा. झा. ए. १८ । २. कला. अंक पूं. ९१७ । 
२. कला, अंक पू, १०० | ४. कला. अं, इत, पृ. २४७ | 
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०८२ मध्यकालीन साहित्य में अबवतारघाद 


खोकप्रिय होते गये । जैन चोली या गुजरात शेली अथवा जिसे कषपअंश दोली 
भी कहा जाता है, इन शेलियों में 'बाल गोपाल स्तुनि! जोर “गीतगोविन्द! के 
चित्र सर्वाधिक लोकप्रिय रहे थे । कपभ्रंश शोली का ब्यापक प्रभाव बंगाल 
और उद्यीसा की चित्रकला पर रहा है! क्योंकि जगन्नाथ जी के चित्रफर्टों में 
इसके दहन होते हैं ।* गुप्त काल के अनन्तर छगभग १२ दीं शतती तक भित्ति- 
मूर्तियों का विशेष प्रचार रहा है, जिसकी चर्चा 'सूर्तिकका? के अन्तर्गत हुई 
है। चित्र कला की दृष्टि से अपअंश शेली अधिक व्याप्त रही है जिनमें अवततार- 
लीछाओं के चित्रपट तैयार किये जाते रहे हैं । 


मुगल शेली 

पन्द्हवीं शती के बाद जिस प्रकार साहित्य में नि्युंण और सगृण 
भक्ति की व्यापकता लक्षित होती है, उसी प्रकार शवतार-लीलाओं के चित्र भी 
प्रायः प्रचलित रहे हैं । मुगलकाल में अवतारबादो सगुण साहित्य के समानान्‍्तर 
राजदरबारी चित्र-दोली का प्रचार था, जिसे प्रायः सुगल शेली के नाम से जभिहित 
किया जाता है। इसमें संदेह नहीं कि मुगर्लों ने भारतीय चित्र कछा को एक 
नयी दिशा प्रदान की थी। सुगल दरबारों में फार्सी और भारतीय दोनों कोटि 
के चित्रकारों को समान रूप से प्रश्रय और प्रोत्साहन मिले थे। भिसके फछ- 
स्वरूप ईरानी शली भारतीय शेली के साथ मिश्रित होकर पक नयी होली में 
परिवर्तित हो गयी थी । मुण़र राजाओं में चित्रप्रेमी हुमायूं न स्वयं शींरी 
कलम! के मुराऊ चित्रकार अब्दुस्पमद शीराजी और मीरसंयदअली को अपने 
दरबार में निमंत्रित किया था, जो अकबर के शासन-काल में भी विख्यात 
चित्रकारों में से थे । इस चित्र होली में ईरानी और भारतीय रंगों का मिश्रण तो 
हुआ ही, साथ ही फारसी ग्रंथ के चित्रों के साथ 'महामारत”ः और रामायण! की 
घटनाओं पर आधारित चित्र भी तेयार किए गये। कअकबरी दरचार के जधिकांश 
चिनत्रकार राजकीय घरनावृत्तों के साथ पौराणिक प्रसंगों के भी चित्र बनाते 
थे ।* जब कि इस्कामी चिन्रकार फकीरों के विचारानुरूप कार्य किया करने 
थे। उनके चित्रों में दोखों के विषय समाविष्ट रहते थे। वे खुदा के सरष्ट 
रूप का चिम्र अधिक चित्रित किया करते थे। हन रूपों में भरी खुदा 
का 'अल्रहमान! रूप सर्वाधिक ध्यक्त हुआ है।? मुगछक करा में प्रायः 
अकबर होली के चित्रा को विचार्कों ने भारतीय और जमारतीय दो भागों 
में विभक्त किया है जिनमें अधिकांश भारतीय चित्र द्रबारी शेली में खिश्रित 


9», भा. चि. पृ. ७७ ) २. झुभ, पं. भू- है. ४. विशेष द्रष्टल्य । 
8, मुग. पे. पृ. ४ । 





भारतीय ललित कलाओं में ण्ट३्‌ 


रामायण” और “महाभारत तथा 'श्रीमद्धागवल' की घटनाओं से सम्बद्ध रहे 
है।! अकथर होली ने अपने युग की अनेक शैंकियों को प्रभावित किया था । 
क्योंकि हस दोली से मिलते हुए सोलहवों जौर सतरहयीं शती के नेक ऐसे 
चित्रमिलते हैं जिनके मुख्य विषय राम-लीछा, कृष्णलीला और दशावतार-चरित 
रहे हैं। इस शेली के एक विस्तृत चित्र में कला-अवतारई पृथु और पृथ्वी 
की कथा इस प्रकार रूपांकित है । आदि राजा प्रधु ने पृथ्वी से कहा कि में 
मुझे दुर्हुगा, जिसे अस्वीकार कर प्रथ्वी गाय का रूप घारण कर भागी और 
राजा ने उसका परीक्षा किया | मोरूपा पृथ्वी जाकाश में भागो चली जा 
रही है। धनुपधारी प्रथु उसका पीछा कर रहे हैं। नीचे खड़े छोग चिंता 
और आश्चयंपूर्वक यह दृश्य देख रहे हैं ।* 

लगभग दसवीं से पंदहवीं शताब्दी तक चित्रकका की क्षनेक धार्मिक 
और साम्प्रदाय्रिक-पैष्णव, बौद्ध सिद्ध, जेन जादि शलियाँ विशेषकर बिहार, 
बंगाछू, नेपाल छोर गुजरात में प्रचलित थीं। इनसे से बेष्ण्वो में 'गोत 
गोविन्द! के चित्र चित्रित होते थे और बौंद्धों में बोधिसत््वों और वच्चयानी 
बोद्ध सिद्धों के। त्रोधिसर्यों और बौद्ध सिद्धों का उन दिनों तक तिब्बत में 
सर्वाधिक प्रचार था । दक्षिण भारत में द्रविड़, वेंसर और नाशर सीन श्रकार 
की शेलियों का प्रचार था । इनमें नागर होली सम्भवतः उत्तर भारत से ही 
दक्षिण में गयी थी । इन समस्त शैलियों पर दविद अल्वारों तथा दुक्षिणी 
आखारयों द्वारा प्रचारित विष्णु भक्ति एवं उनके जचनारों का प्रभाव पढ़ा था। 
वस्तुलः अवतारवादी चित्रकला वेष्णव सक्ति की प्रबल धारा से अनुप्राणित 
हो उठी थी । विष्णु कांची या दक्षिण भारत के तिरूपति क्षादि अन्य मंदिरों 
में चित्रित पट एवं भिक्ति श्रियों में इन शेलियों की विश्वति हुई है। शे्वों में 
लजटराज शिव! की लोकप्रियता देखकर बेष्णवों में भी कृष्ण का कलिय-दमन 
रूप विभिश्व कछाओं में प्रचलित हुआ । 


राजपूत शैली 

मध्यथुग में मुगछ इली के समानान्तर विशेष कर राजस्थान एवं बुंदेलखंड 
के हिन्दू राजाओं में राजपूत्त शली बहुत प्रचलित थी। मुगल झोली के 
दरबारी रूप की अपेक्षा इसमें लोक-कथा के तत्व अधिक दीख पदते हैं ।* 
संगुण भक्ति काब्य के साथ-साथ 'न्ज उद्रमा और 'गृजरात उद्गम? का 
संगम होकर चित्रकछा का पुक प्रवाह घलता रहा है, जिसका प्रभाव राजपूत 
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शी पर भी रहा है। राजपूत शैली में अन्य विषयों के अतिरिक्त अधिकांश 
चित्रों के मुख्य विषय पौराणिक और महाकाश्यास्मक रहे हैं | खास कर 
कृष्ण-छीला की इस शेली में बहुलता है। इसके अतिरिक्त देवी भागवत! 
और “माकंण्डेय पुराण” से भी कथायें गृहीन हुई हैं ।* मध्य काल में सगुण 
मत के द्वारा विकसित रास और कृष्ण की अवतार-लीलाकओं को केवकछ काब्य, 
नृत्य-नावथ्य और रामलीलाओं में ही नहीं; अपितु मूर्तियों और चित्रों में भी 
ज्यक्त किया गया | एक ओर तो इस होली के चित्रों में महाकाष्यों के आधार 
पर चित्रित 'रास की वीर गाथा' और “सीता की असप्लि-परीक्षा' के चित्र बनाये 
गए और दूसरी ओर राधा-कृष्ण की साथुयंपरक प्रेम-्याथाओं की मूर्तियों 
और चित्रों का विशेष प्रचार हुआ ।* कुछ छोग राधा-क्रष्ण की प्रेमलीला के 
द्वारा कास-प्रतीकों का विभिन्न भारतीय कल्लाओं में विस्तार मानते हैं । 
राजपूत होली काह्पनिक जगत्‌ का निर्माण नहीं करती अपिस संसार को ही 
एक ऐसे बाह्य प्रतीकाममक विश्व में रूपान्वरित कर देंती दे, जहाँ ख्त्रियों 
और पुरुर्षो की अरुणाम आक्रतियाँ और भाव-भंगिमाएं तथा जंगली या 
पोषित पौधों भौर पशुओं की भावात्मक क्रीड़ाय अनन्‍्त-प्रेंस-भावना को 
ओर संकेत करनी हैं । कुछ चित्रों में नवजवतरितल नायक और नायिकाओं 
के आधिदेविक प्रेम की झाँकियाँ मिलती हैं। राजपूत बोली में भी राधा 
और क्रृष्ण अपने साम्प्रदायिक रूप में सृहीत हुए हैं। मध्ययुगीन वेंष्णव 
सम्प्रदायों में राधा ओर कृष्ण जास्मा और ईश्वर के प्रतीक थे। ये सक्रिय 
और निष्क्रिय सत्ता के भी दोतक रहे हैं । राजपूत होली के चित्रों में ऊपर 
चित्र और नीचे पद्य देने की प्रथा रहो हे। यों सो हस इोली में बारह- 
माला! और 'रागसालछा' का चित्रीकरण पुक विशेष सहरव रखता है ।* क्योंकि 
सध्ययुगीन काब्यघारा में एक ओर खूर-मीरा कआादि के भक्तिपरक पढों में 
राग-रागिनियाँ सुखरित हो उठी थीं तो दूसरी शोर सूफियों एवं रीतिकालीन 
कवियों के विरह-वर्णन में 'बारहमासा' का प्रचार था । मध्ययुग की संस्कृति 
ने वास्तु, मूत्ति, संगीत, चित्र, काव्य किसी को भी उपेक्षित नहीं किया । 
सूर, सीरा छौर तुलसी के पद केवल संगीत के कंटों में ही नहीं, बक्षिक 
राजस्थानी शोछी के चित्रों में भी साकार हुए । राधा-कृष्ण की छीछा का 
चित्र बनाने वाले चित्रकारों में गीतगोविन्द तथा केशवदास, बिहारी, देव, 
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मतिराम के का््यों पर आधारित चित्र अधिक छोकप्रिय थे। इन चित्रों में 
ऊपर चित्र रहते थे ओर नीचे उनकी कविताएँ रहती थीं । 

गुजरात होली से प्रभावित इन चित्रों में छाल, नीला और सुनहरे रंगों 
की भलंकृति का अधिक प्रयोग रहा है। यों तो राजपूत चित्रों में रंग, शेली 
और कागज फारसी देन रहे हैं, किन्तु विषय-वस्तुओं में भारतीयता 
अचछुण रही है। राजपूत चित्रकछा के कुछ चित्रों का अध्ययन करने पर 
अवतार-लीला के कुछ घटनाप्मक दृश्यों के दर्शन होते हैं। एक चित्र' सें 
अवतारीकृष्ण एक ग्वालिन प्रेमी के रूप में चित्रित किये गए हैं; जिसमें 
बृंदावत और यमुना के तटवर्तो निकु भी चित्रित हुए हैं। इसके रूदंगों को 
देखने पर चंतन्य मन की छाप दृष्टिगत होती है। एक दूसरे चित्र में अवतार- 
यूर्य बेंकुठ में विष्णु और लक्ष्मी का चित्र प्रस्तुत किया गया है। वहीं शिव, 
ब्रह्मा, गणेश आदि उपस्थित हैं। इसमें ब्रह्मा के संझुतों द्वारा विष्णु से 
अवनरिन होने का जनुरोध किया जाना प्रतीत होता है।' 

इस प्रकार राजपून झअली में हिन्दू-जीवन-दर्शन की झलक के साथ-साथ 
अनेक ऐसिहासिक ओर पोराणिक चित्र अंकित किये गए । विशेष कर राधा- 
कृष्ण की अनेकविध प्रणय-लीलाएँ-- मान, प्रवास, संयोग-वियोग, श्रजबनिताओं 
ओर गोपियों को प्रेमाभिब्यकिि के अनेक मनोरम एवं नयनाभिराम दृश्य 
प्रस्तुत किये राप । वास्तविकता यह जान पड़ती है कि रीतिकालीन साहित्य 
की अति राधा जौर कृष्ण” तत्कालीन चित्रकला के भी 'सुमिरन के बहाने? बने 
रहे । एक ही राधा-कृष्ण अनेक नायक-नायिकाओं के रूप-भेदों में चित्रित 
किये गए । राधा और गोपियों के चिथ्नो में अपने प्रियतम “कान्हा! से कहीं 
मिंछने की अघीरता जौर तब॒प है, कहीं निल्‍्य संयोग-विहार । विशेष कर 
प्रोषितपतिका, अभिसंघिता, कलहंतरिता, खण्डिता, वासकसज्जा, विप्रकब्धा, 
गर्बिता, कनुरागिनी और प्रेमा॒क्ता की दशाएँ अधिक चित्रित हुई हैं। 
रीतिकालीन काव्य की भाँति चित्रकला के लक्ष्य राधा और कृष्ण अब केबल 
अवतरित राधा और कृष्ण महीं थे अपितु कलाकारों के मानस-बिग्ब में निर्मित 
उनके सनोनुकूल रमणोीय जआाल्म्बन नायिका और नायक थे। इनके माध्यम 
से वे नायक-नायिका पक्ष के सहारे अनेक रस-दशाओं के चित्र उपस्थित 
किया करने थे | अनःपरवर्ती राजस्थानी चित्रकला में भी 'मानिये ताकविताई! 
नहीं तो राधा-कृष्ण सुभिरनः की तरह श्टंगार, तो प्रत्यक्ष था, किन्तु भक्ति 
उसकी आइड़ में झाँक क्‍या रही थी--प्रस्युत तिरोहित-सी हो गयी थी १ 


१. राज, पें. पृ. १० ( फलछक ४ )।. २. राज. पें, फलक ५। 





९८६ मध्यकालीन सादित्य में अवतारधाद 


पहाड़ी शेली 


पहाड़ी होली या काँगढ़ा शेली का परवर्तो रीतिकालीन कविता की सरह 
डत्तरकाछीन मध्ययुगीन घित्रों में विशिष्ट स्थान रहा है। काँगड़ा के राजा 
संसारचन्त्र॒ का युग वस्तुतः पहाड़ी कला का स्वर्ण युग रहा है। इस शेली में 
अनेक प्रसन्धार्मक एवं उदात्त चित्रों के दर्शन होते हैं। 'कलियदमन चित्र 
में बालक़ष्ण कलियनाग के शरीर को कमरनालर को तरह ताने हुए पटका 
ही चाहते हैं। साथ हो पेरों से दव कर उसके फण पिसे जा रहे हैं । नाग- 
बालाएँ उसके प्रार्णों की भिन्ना मांग रही हैं और नन्द, यज्ञोदा तथा गोपी 
और गोप अपने लाइले के लिए व्याकुल हो रहे हैं। इस प्रकार पहादी 
चित्र बोली में वास्तविकता और भावना का अपूर्च मिश्रण रहा है। मिश्रित 
प्रक्रिया के द्वारा पहाड़ी खित्रकारों ने अवतार छीलाओं के चित्नों में अभिनव 
रसणीयता और सजीवता का संचार किया है। ऐसा कोई रस या भाव नहीं 
है, जिसका पूर्ण एवं सफल अंकन ये कछाकार न कर सके हों। विचारकों की 
दृष्टि में उनका आलेखन 'वजद्भादपि कठोर! अथवा 'कुसुसमादपि झदु! होता हे ।* 
उनकी समानुभूति में ब्यापकता और गस्भीारता है, जिसके फलस्वरूप उनके 
भ्त्येक रेखांकन में प्रा्णों के स्पन्दन और प्रवाह बने रहते हैं । उनकी छघु- 
तम रेखाएँ भी अर्थवत्ता से पूर्ण रहती हैं । मध्ययुगीन भक्तों के लिए विष्णु 
के जाठवें अवतार कृष्ण की लीलाएं कचछ पेतिहासिक लीछा मात्र नहीं हैं; 
अपितु भर्क्तो के हृदय में चलने वाली शाश्वत अवतार लीलाएँ हैं । वष्णवो $ 
लिए यह सृष्टि कोई आमक या मायातक्तक कहपना नहीं है--अपितु उसकी 
आविभूंत लीलास्थली हैं; जहाँ स्वयं ब्रह्म मनुप्य के समक्ष लीला करता है । 
इसी से भक्ति में अवतरित अझ्य केवल प्रतीकोपास्य न होकर समस्त कछार्ओों 
के साध्यम से अभिव्यक्त, भक्त के उम्नयनीकृत संवेगों का मुल आधार परम 
या अननन्‍्य रमणीय उपास्य है। राधा-कृष्ण की लीाछा ( १७वयीं से १५ वीं 
तक ) पहाड़ी शली के कछाकारों के लिए मुख्य प्रेरणा-स्रोत रही है | यदि 
यह कहा जाय कि पहाड़ी शली के भव्यतम नमूनों में बंप्णण अवतार-लीछार्थों 
की सर्वाधिक अभिव्यक्ति हुई तो कोई अधिक अनुचित नहीं होगा | यश्वपि 
पहाड़ी चित्रकारों ने वृन्दावन और गोकुल के जंगलों को अपने एंग से सेंवारा 
है। फरतः इनमें मथुरा प्रदेश से अधिक काँगड़ा उपस्यका की आत्मा अभि- 
व्यंजित हुई है। यही नहीं यहाँ के पच॑त, नदियाँ, निझ्चर, बुच्च, रूताएँ तथा 
राधा इत्यादि ग्रोपियाँ काँगढ़ा घादी की अधिक प्रतीत होती हैं. । इस प्रकार 








१, भा. चि. फलक १३ । २. भा. चि. पृ. १६५ । 


भारतीय ललित कलाओं में ण्टछ 


स्थानीय वातावरण की शआस्मीयता में शृंदावन और बहाँ को सारी रीछाओं 
का पहाहोकरण इस झोछी की अपनी विशेषता है । पहाड़ी हौली में ही 
बसोछी करूम भी बहुत प्रसिद्ध रही है । 'छलित कछा एकेडमी! द्वारा संकलित 
चित्रों में कृणछीला से सम्बद्ध 'शिशु की अदछा-बदली, माखन चोर, 
कून्दावन में कृष्ण की छीला, कलियद्मसन, गिरि गोवरघन, चीरहरण, दाया- 
नल आचमन, यमुना किनारे राधा-क्रण मिलन, लोला हाव € राधा-कृष्ण 
द्वारा परस्पर वस्त्र परिवतेन, रास-मंडल, कृष्ण और गसोपियों की जलकीयबा"- 
जैसे लीलास्मक चित्र रूपांकित हुए हैं। इस प्रकार पहाड़ा चित्र शैली में भी 
राजपूत कछम की भाँति राधा और कृष्ण ही नायिका और नायक के रूप में 
ग्रहीत हुए । रीतिकालीन कविता की तरह मध्यकालीन चित्रकला में भी 
कलाकार का पेन्ब्िक प्रेम आध्यात्मिकता का बाना पहन कर चित्रकला में 
साकार हुआ । पौराणिक परम्परा से राधा और कृष्ण जीवास्मा और ब्रह्म के 
प्रतीक-रूप में प्रचलित आ रहे थे, जिसके फलस्वरूप उनकी समस्त ऐन्द्रिक 
चेशओं और फक्रीढ़ाओं पर आध्यात्मिक रंग चढ़ गया था! इसी से पहाढ़ी 
चित्रकला में भी शवतारवादी दर्शन की समस्त प्रवृत्तियाँ, ब्रह्म और आत्मा 
की प्रेमोल्कठा और प्रेम संयोग के रूप में चलती रही हैं । 


मध्यकालीन भक्त सहृदय अवतारवादी नायक्र-नायिकाओं की मूर्तियों और 
कथाओं से ही क्भिभूत नहीं होते थे, प्रस्युत कृन्दावन, अयोध्या; मथुरा, 
द्वारका जेसे तीथस्थलों और अपने इृष्टदेव के मन्दिरों से भरी प्रेम करते थे, 
जिसमें उनकी वास्तुकलाजनित प्रेमानुभूति के दर्शन होते हैं । ऐसा लगता है 
कि उपास्य से सम्बद्ध होना जितना उनके प्रियरव का कारण था, उतना उन 
मस्दिरों की कलारमक सृष्टि नहीं । वेसे ही राग-रागिनियों के सम्मूर्तित चित्रों 
में सीसगोविन्दु, रसिकप्रिया, नायिका-सेद्‌ तथा भक्त कवियों के भावासिभूत 
प्रश्न के उद्धरण काब्य, सूर्ति, चित्र, संगीत सभी को रसानुभूति की एुक 
सनोभूमि प्रतिष्ठित करने में समर्थ थे । क्योंकि पद्च ओर उनके चित्र एक दूसरे 
के भावों को व्यंजित ही नहीं विम्यित भी करते रहे हैं । दोहा, कवित्त, छुप्पय, 
चौंपाई कौर सबेया में इन चित्रों की अभिव्यक्ति की जाती थी। राधा और 
कृष्ण की इस चित्राप्मक प्रेमाभरि में जपूर्व, नेसर्गिक एवं सानवोचित प्रेस की 
झलक मिलनी है । राघा कौर कृष्ण मात्र गोपी ओर शोप रूपमें सामान्य 
सोक समुदाय का प्रतिनिधित्व तो करते हैं, साथ ही उनकी प्रेम-स्थछी भी 
कोई राजभवन न होकर प्रकृति की समस्स छुवि और विभूतियों से सम्पन्न ये 





२. कू, लि. प. पं, फलक १ से १२ तक । 


ब्टट मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


चन और गाँव हैं, जो वर्षा, वसन्‍्त, शरद, ओष्म, भादि ऋतुर्भो के क्नुरूप 
इनकी प्रेमानुभूति को उद्दी्त करते हैं। वृन्दावन कुछ, कदम्थ बस, तमाल 
बृक्त, जमुनातर आदि राघा-कृष्ण एवं ग्रोप-योफियों के प्रेम को अधिक प्राकृतिक 
खना कर एक अपूर्य भारतीय स्वाभाविकता प्रदान करते हैं । वस्नुतः भक्ति से 
अनुप्राणित होते हुए भी राधा-कृष्ण का प्रेम भारतीय जीवन-दर्शन के ऐंडिक 
और आध्यास्सिक दोनों पर्षों की स्वाभाविकता का निवांह करते हुए उस 
मामिक रसणीय भौदात्य का परिचय देता डे, जो भारतीय जन-जीबन में 
घुल-मिल कर अभिक्ष-ला हो गया है। इस प्रकार पहाड़ी शेली, राजपूत शेल्वी 
तथा रागमालाओं मे चित्रित राधा-कृष्ण और शिव-पार्वता जन-जीबन के ही 
दो पद्षों का प्रतिनिधित्व करते हैं । इस दृष्टि से राधा-कृष्ण का सम्बन्ध झास्य- 
जीवन और प्रवृत्तिमूलक प्रेम से हे, तो शिव पाती का निश्क्षिमुल्लक एवं 
तपस्यात्मक पार्वत्तीय प्रेम से । अत्त: कषबतारवादी चित्र-हत्ठा में यदि एक ओर 
परात्पर आदश वाद (.ध्या86706768) [तेल्दीाशा)) का दर्शन होता डे सो 
दूसरी ओर भारतीय ग्रामीण संस्कृति में पल्लबित लोक-जीवन का आदष्ञ प्रेम 
भी चरम सीमा पर पहुँच चुका है । 


मू्तिकला 

सारतीय धम-साथना में साहित्य एवं कला दोनों अभिन्न अंग रहे हैं । 
यदि भारतीय साधकों का चरम लचय मोक्ष रहा है, सो भारतीय कलाएँ भी 
मोक्ष-प्राप्ति का साधन सानी जाती रही हैं । वास्तु कला के माध्यम से भारतीय 
कछा-विशेष कर देवमन्दिर उस चरम उपास्य की कोर उम्मुग्ब करता है, जिसका 
भतीक अर्चा-विग्नह है | मृत्ति देवता का अर्चाबतार है और मन्दिर उसका शरीर 
या निवास स्थान । यह मूति-मन्दिर का सम्बन्ध-भाव भारताय यौगिक या 
आात्मापासना में भी प्राचीन काछ से प्रचलित रहा है। प्राचीन साधक 
अंगुष्ठमानत्र' आस्मा को देवता और शरीर को देवारूय मानते रहे हैं ।* झबतारवादी 
घारणा के अनुसार चराचर विश्व भी सनातन भगवान विष्णु का स्वरूप विश्व 
मूर्ति है । अतएव मूर्ति एवं भित्ति बित्रों में रेखा, अनुपात ओर रंग आदि हे 
माध्यम से कछाकार का वास्तविक लच॒य वस्तुतः अद्धा का अभिव्यरिद्ध रही दे । 
भारतीय सूति-कला की विचित्नता यह है कि मुरति लो यथर्थातः कलाकार के 
हृदय और मन में निवास करती है और वह उसका प्रसीकास्मक रूपाम्तर 





?. स्कन्दोपनिषद में भी दिहो देवालयों प्रोत्तो जीवो देव: सताननः की चर्चा हुयी है । 
२. ना. पु. पू्व, भा. अ. ३३ । 


भारतीय ललिस कलाओं भें ९८९, 


मात्र करता है।* यही कारण है कि मूर्ति से उसका वास्तविक सम्बन्ध क्रियास्मक 
से अधिक मानसिक रहता है | कैछाशनाथ एलोरा का निर्माण करने के बाद 
कलाकार स्वयं चिल्ला उठा कि केंसे हमने बनाया है । कछा-निर्माण का यह 
रूप संकेतिक करता है कि कछा का अस्तिस्व अहं में नहीं बढिक चेतना के 
स्तर में है। चेतना का यह रूप 'महत! के नाम से प्रसिद्ध है, जहाँ चिबय 
और बिषयी में कोई भेद्‌ नहीं है। विषय-विषयी का सक्रिय तत्व के रूप में 
कार्य करना ही चुद्धि है। इसको स्पष्टता न तो राजस से बाधित होती है न 
सलामल से । इसी से ( महत्‌ से ) अहं को अभिव्यक्ति होती है और पुनः अहं 
से विश्व साकार होता है । ; 


निश्चय ही कला का उद्धव महत्‌ में होता है जौर बुद्धि में बह व्यक्त 
होती है । यधार्थतः रचनाष्मक बुद्धि के लिए विश्व विषय नहीं है, बल्कि 
विषयसी विपय है। इस प्रक्रिया में इसकी शक्ति माया है, जिसके द्वारा यहा 
ब्यक्त होता है । सृजनात्मक दृष्टि से विश्व की रूपरेखा दो भकार की दीर 
पढ़ती ह--पहली तो यह कि अखिल विश्व विक-काल से णाशृत्त है जौर 
दूसरी वह जिसमें कल्शकार नटवस्‌ रूप में विश्व को प्रस्तुत करता है। यह 
कलाकार का विश्व है जहाँ वह विभिन्न रूपों और रंगों में ब्रह्म की विभूति 
और सौन्दर्य को प्रदशित करता है। इसी सत्ता में कला-वस्तु, मूर्ति, चित्र 
आदि की कोटि में रक्त होती है | प्राकृतिक स्वरूपों में वह प्रस्यक्ष विश्व- 
गोचर हैं, जिनमें आत्मा और जीव-सत्ता का निवास है। प्रत्यक्ष विश्व यों 
बाहर से दृष्टिगत तो होता है, किन्तु उसकी आत्मा नहीं। सम्भव है उसकी 
आत्मा का भाव उसके क्रिया व्यापार हाव, भाव, हेला, मुद्रा इत्यादि से होता 
हो, किन्तु फिर भी वह अदृश्य ही रहती दे । 

कछाकार भी जब एक मूर्ति या कलाकृति का निर्माण करता है, तो उसका 
बाह्य रूप दृष्ट होता हैं और आ्मरूप अध्ट। इसी से कछा अन्तः और 
बाह्य के मध्यन्तर की स्थिति है, विभिन्न मुद्राओं जौर भंगिमाओं के द्वारा वह 
याद्ा के अतिरिक्त अन्तर की भोर भी संकेत करती है। भारतीय कलाकार 
खुले विश्व को ऑल खोलकर तथा अंनःविश्व को नेत्र मूँद कर देखता दे । 
चह बाह्य ुष्टि से मूर्ति का निर्माण कर उसे स्वाभाविक मानव आकृतिया 
कछास्मक रूप प्रदान करता है, जिसमें एक ओर तो उसकी कलात्मक प्रतिभा 
का योग रहता है, किन्‍्त्‌ साथ ही वह उसी समय परमास्मा की उपस्थिति 
का भी भान करता दे । 


१. दा. ने. आ. पू. २० । २. आ. इन. ध्ू, ए. पृ. १४ । 
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यह्यपि परमात्मा परमात्मा है, परन्तु करा का कार्य उस रूपेतर अरूप 
को रूप, जाकृति और निवास प्रदान करना है, जो मोक्षदाता है, अमुग्रह- 
कर्ता है तथा सभी रूपों का मूछ है भौर जो स्वयं अपने को ध्यक्त करता है। 
इस प्रकार मूर्ति और मन्दिर वे साधन हैं, जिनमें मनुष्य अरूप के विभिन्न 
रूपों का दर्शन करता है । वह उसकी रूपांकित जनेक भंगिमाओं और सुद्गाओं 
का दुर्शन करता है। जत:; भारतीय मूर्ति, चित्र भादि कृतियों का देव-नृतत्यों 
तथा नाटयथों से भी घनिष्ट सम्बन्ध है, जो प्रायः भनेक युग में प्रचलित रहा 
है। क्योंकि भारतीय धर्म और दर्शन में पुरुष और प्रकृति तथा देव ओर देवी 
इस लोक में भ्वतरित होकर जितनी भी लीछाएँ करते हैं--वे सम्पूर्ण लीलाएँ 
नटवत्त होती हैं । सम्भवतः इसी से उनका निर्माण किल्ती-न-किसी नृत्य या 
सामूहिक नृस्य-नाट्य तथा अभिनय की मुद्रा में होता ह्ठै। 

भारतीय कलाकार भी मूर्ति के निर्माण में आ्राण' तत्व जथवा सजीवता 
को आवश्यक मानता है। इसी से मनुष्य के पंचभौतिक स्थूल और सूचम 
शरीर के सहज, भारतीय मूर्ति के भी दो शरीर ( प्रस्तर और प्राण ) होते हैं, 
जिनका व्याकरण कलाकार को करना पढ़ता है । प्राण शरीर की विशेषतायें 
हाव, भाव, हेला, भभिनय और मुद्रा के द्वारा ब्यक्त ट्वोती है ।! मूर्ति का 
स्पर्श उपासक में ईश्वर की उपस्थिति का भान कराना है। इसी से उपासक 
आपादुमस्तक तथा द्वाथ, अंग्रुछियोँ जादि का स्प्श उपाक्य दृष्टदेव की 
उपस्थिति का भान करते हुए करता है। मूर्ति-निर्माण की यह प्रतीकास्मक 
पररपरा अनेक युगों से कल्मकारों के द्वारा चंशानुगत रूप में चछती रही है। 
अतः वंशानुरूप प्रचछित सिद्धान्तों का ही प्रयोग वे अह्य को साकार निर्मित 
करने में करते हैं। कलाकर जब कोई प्रस्तर, घातु या काठ मूर्ति बनाता है, 
तो बस्तुतः वह मूर्ति नहीं बनाता, अपितु उसमें छिपे हुए रूप को प्रश्यक्ष रूप 
प्रदान करता है, अर्थात्‌ अरूप में से रूप व्यक्त करता है । दूसरे शब्दों में यह 
कहा जा सकता है कि अरूप में छिपे हुए रूप को वह ब्यक्त करता है । 
यह घारणा ब्रह्म पर भी आरोपित की जा सकतो है कि ग्रह्म-सूर्ति सबंदा आरम- 
स्वरूप में स्थित है, किन्तु माया के आवरण में होने के कारण वद्द अदृश्य है । 
यदि कलाकार के रूप में यह स्वयं अपनी मूर्ति का निर्माण करता है, तो उसमें 
उसकी योग्यता, दुछता और उसका स्वरूप दोनों है । बह खष्टा के समान एक 
कलाकार तथा अपनी मूर्ति स्वयं ब्यक्त करने वाला है । 

ज्ञों हो कछाकार की कछाक़ृति सदेव ही एक मानसिक मूर्ति है मानस- 
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भारतीय ललित कलाओं में ९९१ 


चअच्चु उसका दर्पण माश्र है । शिक्षी, कारझ और कवियों में शिक्षपी विश्रब्ध 
और कुशल कहे गए हैं ।* शिल्पी के लिए प्रत्येक कबि के निमित्त वस्तु, कार्य, 
कृताथे, अनुकार्य छऔौर आलिखितस्य आवश्यक है ।* 


अवतारपरक मूर्ति-कला में सौन्दर्य और उपासना दोनों साथ-साथ लगे 
रहते हैं। इसी से देवमूति का निर्माण ही 'शुकनीति! में हिलकर माना गया 
है । मूर्ति का रम्य होना, मान के अनुसार होना और देवों के छक्षण से युक्त 
होना आवश्यक समझा जाता है १? भारतीय मूर्ति-कछा के सैद्धान्तिक अध्ययन 
में दृष्टिकोण सम्बन्धी सबसे बढ़ी न्रुटि यह है कि इसे पाश्चात्य विद्वान पश्चिमी 
अद्यसन कछा की तरह अनुकृतिमुकक समझ कर किया करते हैं। जबकि 
प्राच्य कला किसी भी दक्षा में प्रकरति का खनुकरण नहीं करती । अपितु उसका 
मूल उद्देश्य है ब्यंजना, चयन, बल, स्वरूप तथा विषय का नहीं जपितु विषयी 
तथ्य का उपस्थापन 7 भारतीय कला में बुद्ध, अवछोकिसेश्दर, विष्णु, रास, 
कृष्ण, शिव, आदि के सास्विक रूपों से ताप्तय है--उपास्य इष्टदेव में निकट की 
मूर्ति, जहाँ तक करा की सीसा है। यह वह घामिक कला है जिसका लय 
है दिव्य चरित्र के पूर्णत्व की स्थापना; इससे भारतीय कला में वेयक्तिक 
अभिव्यंज्षना की सम्भावना ही नहीँ रहतीं, क्योंकि सचंदा इसका सुर रूचय 
मानवेतर या दिव्य संवेदना उत्पन्न करने वाली प्रतीक-सूर्ति तयार करना है । 
यही कारण दे कि देवी आदर्श अनेक विचित्र चित्रों और मूर्तियों का मूल 
कारण रहा है। लतण्व भारतीय मूर्ति-कला की सर्वोस्कृष्ट विशेषता उसकी 
धार्मिक प्रश्धत्ति है, जो उसके विकास में मूलख्रोत का कार्य करती रही है। यो 
आकर्षण की दृष्टि से भारतीय मूर्तिकला कहीं अनाकृषंक और अव्यापक सी 
दीख्थ पड़ती है। इसका मूल कारण उसकी प्रतीकार्मकता है। सदंव 
उसका ध्यान वस्तु जगत से हटकर किसी जागतिक, सनातन और अनन्त 
सत्ता की ओर लगा रहता है। वह एथ्वी से इतर सौन्दर्य को मृतंरूप देने में 
प्रयक्षशील रही है । 


भारतीय मूर्ति-कला की भावभूमि प्रतीर्कों क माध्यम से विकसित भाव- 
बोध पर स्थिर रही है। ईसा की दूसरी शताब्दि के बाद प्रसीकों का विकास 
जद या पूर्ण प्रतीकों से मूर्सि के रूप में हुआ हस विकास-क्रम को भ्री भवतार- 
बादी कछा का वेशिष्ठ्य मान सकते हैं; क्योंकि ऐसी मूर्तियाँ जो प्रतीकों के 
द्वारा स्थानान्तरित हुयी हैं--उस मूर्ति में ही उसके समस्त प्रतीक चिट्ठों को 
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०० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


संजोना अवतारवादी कछा की विशेषता 7ही है। रमणीयता और उपासना 
दोनों का अपूर्व साहचर्य इस कला में सप्निहित रहा है । इस दृष्टि से भारतीय 
मृर्तिकला अनिवार्यदः आदर्शवादी, रहस्थवादी, प्रतीकास्मक और सर्वातिदयी 
है । कलाकार पुरोद्ित और कवि दोनों है । भारतीय भूर्वियाँ हमारी कहपना 
को इस प्रकार उस्प्रेरित करती हैं जिसके फलस्वरूप उपासक अध्याध्म और 
भावना के एक विचित्र संसार में पहुँच जाता है । 


भारतीय मूर्ति-कला का ज्ेत्र बहुत विशाल है। यदि एक ओर वह 
योगियों के हृदय में आास्ममति है तो दूसरी जोर समस्त हिमालय भी एक 
देवी मृत सौन्दर्य की च्यंजना करता है। हिमालय भारतीय देवों का वह 
निवास है जहाँ से वे प्रध्वा पर अवतरित होने हैं । गंगा अपनी सप्त धाराओं 
द्वारा हिमाऊय का हृदय-भेदन करती है । सानसरोवर भी चार नदियाँका 
काल्पनिक मूल समझा जाता रहा है | 

यो तो यूरोपीय कला में भी नदियों कौर पर्वतों का देचीकरण हुआ है, 
किन्तु भारतीय कला से उसका विशिष्ट वेंषमग्य यह है कि प्रकृति यहाँ केवल 
सौन्दर्या भिव्यक्ति का प्रतोक मात्र नहीं है, अपितु भारतीय प्रकृति का भौतिक 
स्वरूप स्वनः आध्यात्मिक अधवत्ता से संपू्टित है। भारतीय कलाकार प्रायः 
झताब्दियों से सामान्य जन के लिए 'योगीष्यानगम्य' देवरूप का रूपांकन 
करते रहे हैं । ऐसे तो योग-दृष्टि भी बह्म-दर्शन में सक्षम नहीं है, हसी से 
चदिक्त क्रियाओं में प्रचलित यंत्रादि, मूत्तियों की अपेज्ञा जषिक प्रचलित रहे 
हैं। भारतीय मूर्निकला का विकास भी वतंमान घनवाद की तरह गणित 
और सौन्दय के मिश्रण से हुआ है। यंत्रों में प्राथः देवता के अप्रत्यक्ष रूप 
को एक बिन्दु से गणित झोछी में विकसित किया जाता रहा है । इस प्रकार 
विन्दु से दिद्यु का जौर पिंड से ग्रह्माप्ड की कएपना का करास्मक विकास 
“विराट रूप! में प्रायः भारतीय पुराणकारों द्वारा वर्णित होता रहा है । दक्षिणी 
वेप्णव मंदिरों में जिस सुद्शन चक्र की पूजा होती है--वह भी ख्रश के 
मन का प्रतीक है, या वह ख्रष्ट की प्रथम इच्छा। को व्यक्त करता दे, 
जहाँ सृष्टि की प्रथम इच्छा होने पर बह स्वयं अपने को व्यक्त करता है । 
पुनः वह अप्नि चक्र के रूप में चिम्रित किया गया है, जिसके चार स्थार्नों में 
ज्वालाएं अंकित हैं । चक्र के एक मुख पर विष्णु का नूसिंहावतार समश्रिभुज 
में आव्ृत द्ोकर योगी रूप में अंकिन है ।* दूसरे सुख पर दो एक समान 
विभुज हैं। एक शीर्ष विन्दु पर स्थित है और दूसरा आधार पर । चे दोनों 
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भारतीय ललित कलाओं में ९९३ 


अह्वाक्तियों के उद्धव और संहार रूप का प्रतिनिधित्व करते हैं । उनके बीच 
विष्णु की प्रतिमा वराह्ावतार के उस रूप के साथ खड़ी है, जिसमें ये जल में 
डूबी हुई पृथ्वी को ऊपर उठा रहे हैं । वे उन समब्त आयुर्धों से युक्त हैं जो 
समस्त छुराई की जड़ आविश्ञा का नादा करते हैं ।? इस प्रकार भारतीय 
मर्तिकला में भाचार और सौन्दर्य, रमणीयता जौर उपासना का समन्वय 
हो गया है। सांख्य के प्रकृति और पुरुष मन ओर बस्तु के प्रतीक होकर 
कलाकार की कक्पना के जनुसार जागतिक सौन्दर्य का विधान करते रहे हैं । 
खी-रूप में लिन देवियों का चित्र मृतिकला में स्थापित हुआ है, अधिकतर 
उपरमें मातृभाव की प्रधानता रही है । आदिदुद्ध की दाक्कि 'प्रज्ापारमिता! 
भी सातृशन्कि के रूप में ही अज्लित हुई है ।* 

भारतायथ पौराणिक साहिस्य में स्रश और सृष्टि के बाद दूसरा महश्वपूर्ण 
विषय रहा है--देवासुर संग्राम । यह एक प्रमुख णवतारबादी प्रयोजन 
भी रहा है। हस प्रयोजन से इन्व्र, विष्णु, शिव और शक्ति प्रायः सभी देव- 
देवियाँ सम्बद्ध रहे हैं। समय-समय पर देवता था देवी किसी-न-किसी असुर 
का वध करते रहे हैं। असुर्रो का वध करने के लिए वे विभिन्न कारों में 
अवठरित भी होते रहे हैं। भारतीय मुर्तियों था मिसिचित्रों में हम प्रायः 
उनको किसी-न-किसी असुर का वध करते हुए देखते हैं । देवियों में दुर्सा 
की मतियाँ प्रायः अवतरित्त रूपों में ही अंकित मिलती हैं। मृत्ियों में दुर्गा 
का अवतार भक्तों के समक्ष पूर्णरूप में माना जाता है) वे दानवों पर अपना 
शाश्रत प्रभाव प्रदर्शित करती हैं ॥ अपने चिस्यात नथराज रूप में ताण्डव 
म्॒ति शिव भी वामनासुर को पदमदित करते हुए दीख पढते हैं । विष्णु 
भी नुसिहावतार में हिरण्यकशिपु का वध करते हुए प्रायः हस शछी में अंकित 
किये गए हैं ।* दुर्गा मशिषासुर मर्दिनी के रूप में--दुर्गा-मूर्ति अधिक छोक- 
प्रिय रही है ।* बौद्धावत्तारों में संजुबश्नी हाथ में ज्ञान-खड़्ग लिए हुए अज्ञान 
का नाश करने के निमित्त प्रायः अंकित किये जाते रहे हैं ।* दिष्य घुद्ध शक्य 
मुनि के रूप में गवतरित हुए थे, जिनकी जातक कथार्थभों तथा अन्य विभिन्न 
रूपों का अनेकानेक मूर्तियों में अंकन हुआ |” इस दृष्टि से हेवेल का यह 
कथन बहुत उचित दे कि 'अवतारवाद के सिद्धान्त और पौराणिक रूप समस्त 
भारतीय धार्मिक उपदेद के मूल में निद्वित हैं। इन्होंने उन पौराणिक 
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९०७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


भावनाओं को सर्वाधिक लोकप्रियता प्रदान की, जो मंदिरों के मित्ि-शिगनों 
और चित्रों में व्यक्त हुए हैं ।* 

हिन्दू घारणाओं के अनुसार भारतीय कराकार के छिए देवता की ही 
अ्यान-मूर्ति का निर्माण सर्वाधिक अपेक्षित है। 'शुक्र नोति! के अनुसार सुन्दर 
मनुष्य की अपेक्षा भगवान्‌ की करूप सूर्ति का निर्माण भी कहीं अच्छा है । 
पूर्व मध्य काछ में मनुष्य-शरीर सायिक समझा जाता था, फलतः उसकी 
मूर्ति का निर्माण भी सायिक माना जाता था, जिसे उस काछ के हिन्दू भशुस 
और अपविश्र मानने छगे थे। भारतवर्ष में इसी से बढ़े-बढ़े शक्ति शाली 
शाज़ाओं की मूर्तियाँ भी कस दृष्टिगत होती हैं । पाश्चवास्य दृश्कोण से कहा जा 
सकता है कि सध्ययुगीन भारतीय सानवसा का खरम आदर्श 'मानव' में नहीं 
अपितु देवता या ब्रह्म में निद्दित था। ऐसे तो प्राचीन ऋषियों ने अनेक 
मानवीय-भावों को रूपकास्मक डंग से भी व्यक्त किया था और उन्हीं भार्यों 
को लेकर कलाकार स्वाभाविक मानव, पशु या पशुनमानव की आकृतियों का 
स्ंकन करते थे । रक्षक भगवान्‌ को शक्तिशाली श्षुषभस्कन्घ के रूप में प्रस्तुत 
किया जाता था। उनकी अभय भंगिमाओं में कतिपय अवतार-गुण भी प्रतिभासित 
होते थे। भारतीय मूर्तिकला में देव और दानव विशिष्ट रूपों में प्रस्तुत किये 
जाते रहे हैं। भारतीय कछाकार प्रायः उनका रूपांकन उनके प्रतीकों, आयुर्थो 
और दास्त्रों के साथ किया करते थे । उनके इन रूपों में अवतारवादी शक्ति का 
ही आभास मिलता है । चित्रों के सदश सूर्तियों में भी नृत्य-सुद्रार्भों का विशेष 
प्रचार था। नृत्य में रत झिवर और कृष्ण बहुत छोकप्रिय थे। भारतीय 
शिर्पकार प्रायः उन्हें ससभंग या समपद, असंग, श्रिसंग या अतिभंग दद्याओं 
में चित्रित किया करते थे ।* 


वेष्णव पुराणों में विष्णु के मूर्त रूपों की व्यापकता का दर्शन होता है । 
“विष्णु पुराण” के जनुसार निराकार और सर्वेश्वर विष्णु भूतस्वरूप होकर देव, 
मनुष्य, पशु भावि नाना रूपों में स्थित हैं।" हस छोक में अथवा और कहाँ 
भी जितने सूसरूप और अमूत पदार्थ हैं वे सब उनके शरीर हैं ।” उपनिषरदों 
की परम्परा में विष्णु मूर्त और अमन, अपर और पर श्ह्म के दो रूप साने रए 
हैं| क्‍योंकि श्रह्म ही चिन्तन का पकमात्र आश्रय है। बड्ा की ब्रद्म-्सावना, 
कर्म-सावना और उस्रय-भावना ये तीन प्रकार की भावनायें हैं। विष्णु का 
परम रूप अरूप है, किन्तु चिन्तन-भावना त्रयात्मक सूर्त रूप में ही सम्भव है | 
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अह सरपूर्ण चराचर जगत, परश्क्ष स्वरूप भगवान्‌ विष्णु का, उनको शक्ति 
से सम्पन्न विश्व रूप है और उनका मूर्त चतुभुंग रूप कछात्मक रूप 
है।' नारद पुराण' में पूजा के विभिन्न विष्णु की--जाह्यण, भूमि, अप्लि, सूर्थ, 
जछू, धातु, हृदय तथा चित्रनामावछी ये जाठ प्रतिमाएँ कही गई हैं ।' “पद 
पुराण! में विष्णु के 'झालग्राम' रूप की ब्यापकता बतलछाते हुए कहा गया डै 
कि 'शालप्राम' केवल विष्णु के ही नहीं अपितु विष्णु के समस्त रूपों के साथ 
उनके दक्षावतारों के भी पूझ्य रूप माने गए हैं ।3 इस प्रकार पौराणिक युग में 
विष्णु की नेक अतिमाजं और प्रतीक-विग्महों के श्रचार का पता चलता है। 
जिनमें विष्णु की अवतार-मूर्तियाँ भी रही हैं । गुणास्मक पदूति के अनुसार 
विष्णु की सात्विक, राजस और तामस तीन प्रकार की मूर्तियाँ मानी गयी 
हैं।” इनमें रणोगुणी और समोगुणी प्रतिमाएूँ प्रायः मक्त अजुग्नह और दुष्ट- 
दमन जैसे अवसार-कार्यों से सम्बद्ध हैं। 

भारतीय मृति-कला के विकास में अवतारबादी प्रदृतियों का अत्यन्त 
महत्वपूर्ण स्थान है। अचत्तारवाद ने परधरह्य को केवल मनुप्यवत्‌ ही नहीं 
अवितु एक ऐसे सांस्कृतिक मानव-रूप में प्रस्तुत किया, जो राष्ट्र की सूर्तिमान्‌ 
ओऔतना का साधझ्षात्‌ प्रतीक था ।” शह्द्रीय समस्याक्षों क समाधान के लिए जो 
जीवनभर संघर्ष करता रहा। सास्पदायिक दृष्टि से अवतारवादी मूर्तियाँ 
नित्य उपास्य परब्रह्म-मूर्ति, अवतार-मृति, विशूति-मूर्लि और पाषंद तथा 
आयुध-मूर्ति के रूप में विभाजित की जा सकती हैं । नित्य या परब्रह्म की मूर्तियों 
में विष्णु, नारायण और वासुदेय की मूर्तियाँ आती हैं; अबतारों में दक्ावतार 
चौबीस अवतार और ३९ विभार्षों की मूर्तियाँ गृहीत हुई हैं । विभूतियों में 
विभिन्न प्राकृतक और सास्म्रदायरिक देवों के अतिरिक्त पशु, पक्की, शक्त, नदी, 
पर्वत, थ्रुध्वी इत्यादि शुष्टीत होते रहे हैं। अवतारवाद ऋषभ, बुद्ध जेसे 
सांस्कृतिक महापुरुषों को तथा विभूतिवाद के द्वारा समस्त बेद्क बहुदेव- 
बाद भौर स्थानीय अनदेववाद को आत्ससातव्‌ कर छेता है। पॉँचराश्रों का 
भ्रर्यात विभाजन पर, ब्यूह, विभव, भर्चा और अन्तर्यामी अवतारवादी 
मूर्तिकछा की व्याएकता को प्रदर्शित करता है। इस विभाजन में 'पर' के 
रूप में पक ओर स्वाह्क्तिमान्‌ भद्र, अनम््त बहा उपस्थित है तो दूसरी 
ओर चार ब्यूधों में विभक्त समस्त-सष्टिकाय दीख पदता है। विभव में 
विभूति और जवत्तार दोनों सम्लिलित हैं तो अर्चा में शाऊुप्राम से छेकर वे 
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समस्त मर्तियाँ, जिन्होंने सम्पूर्ण भारतवर्ष में अपना पऐतिहालिक स्थान 
बना छिया है। 'अन्तर्यांसी? मूर्तिकला की दृष्टि से बह जास्मनिष्ठ मनोमूर्ति डे 
जिसे मारतीय साधना में “अंगुष्टमात्र 'हृदय-सलन्चिविष्र! था 'चिन्मय” उपास्य 
कहा जाता है। ऐसा लगता है कि 'पर' से लेकर अन्तर्थामी सक के समस्त 
रूप मूर्तिकछा की दृष्टि से विभाजित हैं। ऐसे तो अह्म नियुंण निराकार हैं, 
किन्तु सानव रूप धारण करने पर ही वे उपास्य देवता द्वोते हैं। देवमूर्तियों 
को केवल मानवीय वस्थाभूषण ही नहीं पहद्चनाये जाते, बल्कि उर्न्हें मनुष्य 
सदश राग-द्वेप से भी युक्त दिखाया जाता है । खास कर अवतारों की 'नटवत' 
मानवीय छीलाओं में राश-द्वंपयुक चारित्रिक विशेषताएं पूर्णरूप से जभि- 
ब्यक्त होती रही हैं । गुणास्मक आधार पर वर्गीकरण करने पर भारतीय कछा- 
मुर्नियाँ सात्विक, राजसिक और तामसिक तीन प्रकार की मानी जाता हें ४ 
अक्तों और योगियों के द्वारा उपास्य मूर्तियों को सास्विक कहा जाता है । 
किन्तु जवतार-सूर्तियों के ्वतार-कार्यों में ये तीनों गुण समाद्वित हो जाते हैं + 
जैपे--जहाँ अवतार अजुग्रह करते हैं, वहाँ उनके सास्विक रूप का साक्षात्कार 
होता है; जहाँ वे झखत्र के साथ उद्धार-कार्य में संलप हैं, वहाँ राजसिक म्‌्ति 
ब्यक्त होती है, और जिस समय वे शब्रु-द्मन में मिरत हैं, उस कार में 
उप्र तामसिक मूर्ति के दर्शन होते हैं । अवतार-विग्यद्द में प्रकट उपास्य भी 
सर्देव तरुण किशोर अवस्था में अंकित किया जाता है। भारतीय विचारधारा 
में यह समझा जाता है कि ईशर स्वयं भक्त की मनोकामना के अमुरूप 
मूर्ति धारण करता है कौर उसकी इृच्छा-पूर्ति करता है ।* 


अवतारबादी मूर्तियों का अन्य धर्मों एवं सास्प्रदायिक मूत्तियों की तरह, 
समस्त भारतवर्ष में पर्याप्त प्रचार रहा है। गुस्क्राऊ अवतार-मूर्तियों के 
निर्माण का स्वर्णयुग रहा है । स्वयं चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य ने गुप्त मन्दिरों के 
बाहर पृथ्वी का उद्धार करते हुए नृ-वराष्टर का निर्माण कराया था, जिसमें 
अगवान्‌ वराह ने तमक कर पाताछ-मपज्ञा पृथ्वी को सहला बिना किसी 
प्रयक्षक अपने दाढ़ों पर फूल की तरह उठा छिया है। उस युग की 
काशी में मिली हुई एक कृष्ण-मूर्ति में मी कृष्ण के उदाक्त और जञोजस्घी 
रूप का अंकन हुआ है । श्रीकृष्ण गोवरधन पवत को सहज में 'कंदुक इव 
घारण किए, तने हुए शढ़ता से खड़े हैं ।* 

बुन्देलखंड में वेश्रवती नदी के किनारे देवगढ़ में गुप्तककछाकृति का 
अनुपम नमूना दक्षावतार मंदिर है। इस मंदिर में अवतारबादी वास्तु और 
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मूर्तिकछा का प्रथन्धास्सक रूप मिलता है । वास्तुकछा के प्रसंग में हम पुनः 
इसको चर्चा करेंगे । इस भंदिर के अनुसार चेंष्णव मूर्तिकछा के सीन प्रकार 
झीख पढ़ते हैं! अधपतार-घारण करने वाले शेषशायी विष्णु पूर्व उनके उद्धार- 
कार्यों और लोकाओं तथा उनके पार्षदों की मृर्तियाँ मिलती हैं । दक्ावतार 
मंदिर के द्वार, तोरण, पाश्च-स्तस्म कौर बाहरी प्राचीर की तरफ तीन शिल्ता- 
पह्टों पर अद्भुत मूर्तियाँ अंकित हैं । द्वार के शीर्ष पर विष्णु की मूर्ति, पाश्व॑स्सस्भों 
पर ग्रतिद्दारी मूर्तियाँ और प्रमथ तथा शिलापड्टों पर शेषशायी विष्णु-चरण- 
चापती हुई लक्षमी, माभि-कमर पर विराजसान बह्या, पास दी खड़े शिव 
अंकित हैं। जबतार-छीछा मूर्तियों में गजेन्द्र-मोक्त, नर-नारायण की तपश्चर्या, 
ओर अहस्योद्धार आदि चित्रित किये गए हैं ।* आठवीं शताबिद के विरूपाक्ष 
मंदिर की उत्ती दोवाल पर कपिल, विष्णु, बराह आदि की मूर्तियाँ शेव- 
मूतिर्यों के साथ-साथ अंकित की गई हैं ।* विरूपाक्षमंदिर में एक स्थल पर 
हंसावतार का भी दृश्य चित्रित हुआ है ।* हसो युग के मश्लिकाजुन मंदिर 
में शित्रावतार मैरव नृत्य की मुद्रा में अंकित हैं । शिव के साथ-साथ दुर्गा के 
अवतार-रूपों का भी तत्कालीन मतिकछा में प्रचार रहा है। मद्दाबलिपुरम 
( खाती शती 9) के मंदिर में दुर्गा के महिषासुर वध का चित्र बहुत दिसस्‍्तार- 
पूरक विखलाया गया है ।* दुक्षिणी मूर्तिकला में 'कलियद्मन नृत्य” की तरह 
'कलियद्मन मूर्ति! भी बहुत छोकप्रिय रही है । नोंबीं झती की एक पीसलछ- 
मुर्ति में कृष्ण के नाग-नृत्थ की भव्य खुदा प्रदर्शित है। उस सुत्रा में कृष्ण 
(शिव की ताण्डव नृस्यवाली मुद्रा की तरह ) दाहिने हाथ से जभय प्रदान 
कर रहे हैं और बायें हाथ में नाय की पूँछ पकड़े हुए हैं । उनका दाहिना पाँव 
मुइहकर ऊपर उठा हुआ है और बायाँ फन काढ़े हुए नाग के सिर पर है। 
इस मूर्ति में फनों के माध्यम से कलिय प्राथना करता हुआ दिखाया गया है ।* 
ग्यारहवीं शती में प्रास मध्यभारत की एक पीतल म॒र्ति में बेणु-गोपाल की 
सृत्य-मुदा अंकिस हैं ।* 

प्वंमध्यकार में कृष्ण की मूर्सि का प्रभाव विष्णु और शिव की मूर्तियों पर 
भी पड़ने गा था, क्योंकि कृष्ण की वनमाछा का भ्रयोग, बाद में विष्णु 
और शिव दोनों को सजाने में होने छगा था । चंदेलों की मूर्तिकछा में इसका 
स्पष्ट पत्ता चलता है ।” चंदेछों के कुलदेवता मनियादेव' के मंदिर में एक 


2. आ, इन. श्र. ए. प्लेट ४८ । २. आ. इन, भु. ए. प्लेट दर । 
३, आ, इन, श्र, ए. प्लेट ६७ । ४. आ. इन. भर, ए. प्छेट ८६ ॥ 
५, आ, इन. ध्रू, ए. प्लेट ११० ॥ ६. आ. इन, भू. ए. प्केद १४५। 


७. आ, चन्देल, पृ. २६. प्केश ४२ । 
दंड म० अ० 





२९८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


तीन सिर यालछे विष्णु की मूर्ति मिलती है, जिसके १० हाथ हैं। यद्यपि उनमें 
से बहुत से हाथ भग्म हो गए हैं, फिर भी ऐसा प्रतीत होता है कि मूर्तिकार 
द्वारा तीन सिरों के माध्यम से बल्मा, विष्णु और शिव की एकता प्रस्तुत की 
गयी है तथा विष्णु के दस हाथ तस्कालीन युग में लोकप्रिय दशाघतार मूर्तियों 
के जवतार-कार्य का प्रतीकास्मक प्रतिनिधिरव करते हैं ।* अन्य देच्णव मूर्तियों 
में बठराम और रेवती, विष्णु और छच्षमी अंदेल कला की सुन्दर मूर्तियों 
में से रही हैं ।* 

चंदेल स्थापत्य कका की एक विशेषता विष्णु की विभिन्न रूर्पो वाली 
मूर्तियों में दीख पढ़ती है। खजुराहो के चित्रगुप्त मंदिर में १३ सिर बाली 
विष्णु-सूर्ति तथा तीन सिर और आठ बाहु वाली विष्णु मूर्तियों के दर्शन होते 
हैं, जिनके सिर पर मुकुट तथा गले में अनेकों रत्लमालाए हैं। खज्जुराद्दो के 
अन्य भित्ति चित्रों में अपने ढंग की अकेली एक वराह-मृति मिलती है। इस 
मूर्ति की सबसे बढ़ी विशेषता यह है कि मतिकछा के माध्यम से वेष्णव 
अवतारों में प्रचलछित विराट रूप बढ़े विस्तृत पेमाने पर अंकित किया गया 
है। वराह के सारे छारीर में अनेकों देव, देवी, बह्मा, विष्णु, शिव सहित 
नाग, गन्धर्व, दिग्पाल, नक्षत्र, हत्यादि सब मिलाकर ६७७ देवों के चित्र हैं । 
अगले पेरों के मध्य में आदि शेषनाग भी अंकित किए गए हैं। बराह की 
पीठ पर जितने देवता चित्रित किए गए हैं, उनमें प्रथम पर्ग के देवता वें हैं- 
जो बेंठे हैं, द्वितीय कतार के देव मालाओों की तरद्द चित्रित हुए हैं, जिनमें 
देवदूत ( मालाघर ) कुछ बेंठे हैं और कुछ आकाश में उड़ रहे हैं। चौथी 
कतार में बड्डुत से विष्णु-दूत द्वाथ में गदा और घट लिए हुए बेठे हैं ।४ 

उपयुक्त बराह-मूर्ति के विराट रूप से पेसा लगता दे कि पूर्व मध्ययुग 
में अवतारों की मूर्तियाँ केवछ “नटवत्‌” ठपास्थ-रूप में ही अंकित नहीं होती 
थीं अपितु उनके विराट रूपासत्मक और अवतार लीछात्मक रूपों को भी 
विस्तारपूर्वक रूपांकित किया जाता था। तमिल और आंध्रप्रदेश के पाश्यवंशी 
राजाओं ने कांची, मद्दावबलिपुरम आदि स्थानों में शिव और विष्णु की अनेक 
मूर्तियों का निर्माण कराया था, जिनका पाण्ड्य और चोर राजाओं ने और 
अधिक विस्सार किया । पाण्वंशी राजाओं द्वारा निर्मित 'वराह संडप' हस 
युग की कछा का उत्कृष्ट नमूना कहा जा सकता है। इस मंडप में लचमी और 


१, आ. चन्देल, पृ. २७ । २. आ. चन्देल, पृ. २७ प्लेट ५५ ।॥ 
2, आ. चन्देल, प्छेट ३० तथा पृ. ३५। 
४. आ. चन्देल, पृ. ३६,प्लेट ४०, ४६, ४७ | ५, आ. चन्देल, पृ. ३६-१७ ॥ 


भारतीय ललित कलाओं में ००, 


रुर्गा आदि देवियों के साथ वामनावतार की भी कथा अंकित है, जिसमें 
प्रलय से वे पृथ्वी की रक्षा करते हैं ।* वराह्याबतार का यह दृश्य अंकित डे, 
जिसमें वराह दोनों हाथों में प्रथ्दी को थामे हुए हैं भौर उसकी जोर बड़े प्रेम 
से देख रहे हैं! उनके चरणों के नीचे घासुकी नाग पढ़े हुए हैं, जो बाद में 
बूथ्वी का भार वहन करने वाले हैं। शिव के साथ जनेक देवता भी वहाँ 
उपस्थित हैं ।* प्रिमति गुफा में जिविक्रम का एक दृश्य अंकित हुआ है । 
इसमें श्रिविक्रम आठ हाथ वाले हैं और सभी ह्ार्थों में धनुष, ढाल, हांख, 
सलवार, गदा, चक लिए हुए हैं तथा ऊपर वाले हाथ से स्वर्ग को रोके 
हुए हैं ।! वेष्णब अवतारों के अतिरिक्त नृत्य की मुद्रा में दस हाथ 
याले शिव का भी मिसिचिश्र प्रस्तुत किया गया है । पावंती दृश्य 
की ही मुद्रा में उनके पास खड़ी हैं।” इस प्रकार पाठव वास्तुकला में शिव- 
छीलछा तथा गंगावतरण आादि भी प्रधान विषय रहे हैं ।* महिषासुर मंडप में 
दुर्गा महिषासुर का मर्दन करती हैं भौर दूसरी जोर अनन्तशायी विष्णु का 
चित्र भी ंकित है ।* क्रप्ण मंडप वैष्णव पाएव कला का भतिनिधि नमूना है । 
इसमें कृष्णायतार के दो इश्य शो-दोहन और गिरि गोवर्धन अंकित किए 
गए हैं। गो-दोहन के समय राधा कृष्ण के साथ खड़ी हैं ।* हुस प्रकार पारुव 
कछाकारों में देवी प्रतिमार्ओ के अंकन की अस्यन्त उस्क्ृष्ट रूपरेखा मिलती 
है। वराहावसार का विराट रूप हस होली की महत्ता का अद्वितीय प्रतीक है । 
उसप्चके विराट रूप में एक ओर यदि कलात्मक ओऔदात्य है तो दूसरी ओर 
अवतार-कार्य में भी अत्यन्त ओजस्वी रूप का दर्शन होता है। तत्कालीन 
राष्ट्रकूटों में भी अवतारवादी मूर्तियों का पर्याप्त विस्तार हुआ । कहा जाता है 
कि उनकी कुछदेवी “सनसा” ने भी राष्ट्र की रहा के लिए 'श्येन!' का अवतार 
अहण किया था (* राष्टूकूटों से पूर्व के उालुक्य नरेश परम बेष्णवों में से थे । 
चालुक्यों द्वारा निर्मित बादामी गुफा! वेष्णव था अवसारवादी शिकप का 
अद्वितीय नमूना है। इसके अतिरिक्त राष्ट्रकूटों का दक्शावतार मंदिरि भी 
अवतारवादी शिक्ष्कछा का उस्कृष्ट रूप प्रस्तुत करता है। दोनों मंजिल के 
इस मंदिर में शिक और विष्णु के विभिन्न लवतरित रूपों के मिलिचित्र हैं । 
एक ओर तो इसमें शेव रूप भेरव, ताण्डव मुद्रा में शिव, माकंण्डेय की रका 
करते हुए दिव, पावंती, रूचमी और किंग के भीतर शिव चित्रित किए गए 
हे । और दूसरी कोर दक्षिण भाग में विष्णु के विभिन्न रूपों का अंकन हुआ है, 





१. आ, पाल, पृ, १७ । २. आ. पाल. प्लेट १४ । ३ आ. पाल, प्लेट १३। 
४. आ, पाछ, प्छेट ३५ | ५, आ, पाल. प्लेर ७, २३, २४, २५ । 
६, आ. पाल, प्केट श्५ और २०। . ७. आ. पाल, पृ. १७-६८ । 


१००० मध्यकाल्लीन साडित्य में अववारयाद 


जिनसे विष्णु गोवर्धन, विष्णु अनन्‍्तशायी, गरुड पर सवार विष्णु, वराहा- 
बतार ब्रिष्णु, वामन, नसिह आदि रूपांकित हुए हैं।? उसी प्रकार ऐेछोरा के 
कैलास मंदिर में भी रामायण की बहुत-सी घटनाओं के भिशिचित्र अंकित हुए 
है। इसके अतिरिक्त कलास मंदिर में ही तसिह-विष्णु, पृथ्वी को उठाए हुए 
वराह्द विष्णु, विष्णु शेषश्चायी तथा रथ चछाते हुए गरुढ़ विष्णु भी चिलत्नित किये 
गए हैं ।* दोनों मंदिरों की मूर्तियों में बेष्णन और होंव मूर्तियों का पारस्परिक 
समन्वय देख कर ऐसा लगता है कि दोनों सम्प्रदायों के अनुयायियों में भी 
पर्यात सहिष्णुता आ गयी थी। मध्ययुगीन साहित्य में जिस प्रकार शिव 
और बिप्णु दोनों की पौराणिक कथाएं साथ-साथ ग़द्दीत हुई हैं, बेसे ही 
तत्कालीन भित्तिचित्रों में भी दोनों का मिश्रण प्रचक्तित हो गया था । 


विष्णु की अवतार मूर्तियों के अतिरिक्त मध्ययुगमें कृष्ण एवं उनकी अवतार- 
लीलाओं की मूर्तियों का भी अत्यधिक प्रचार रहा है। गोव्धनधारी श्रीकृष्ण 
की ( बनारस-सारनाथ संग्रहालय ) एक भूति में श्रीकृष्ण ने गोवर्धन पवेल को 
बढ़े सहज ढंग से उठा रकखा है |) पहादपुर में भी क़ष्ण-लीला रूम्बन्धी अनेक 
मूर्तियाँ मिली हैं, राधा-कृष्ण का प्रेमाछाप और थेनुकासुर-बध हनमें अधिक 
सजीव और सुन्दर हैं ।* मध्ययुगीन जगन्नाथ पुरी के मंदिर में अनेक देवो- 
देवताओं की सृत्तियाँ अंकित हैं। इनमें कलिय-दु्मन लीछा, गोवधन-घारण, 
राम-रावण-युद्ध, नुसिह-छत्तमी, गरढवाहन, गोपाल, कृष्ण आदि छनेक अयतार 
लीलासमक चित्र हैं। हनुमान, जगन्नाथ, राहु, बलराम, सुभद्रा के साथ मंदिर 
की ताखों पर वामन, वराह, नृत्िह् की सूर्तियाँ भी स्थापित हैं। नृस्थ मंदिर 
की छत पर भी मिश्नित रंगों में समुद्र-संथन, चीर-हरण, शेषदायी-विष्णु और 
रासछीछा के दृश्य भंक्तित किए गए हैं ।* 

इस प्रकार मध्ययुगीन सूतिकका विष्णु, शिव, घुद्ध, दुर्गा थादि की 
अवतार -लीलास्मक मूर्तियों से पूर्ण रही है । इन मूर्तियों में भनुम्रह और जद्धार 
की भावना प्रधान रही है। किन्तु भित्तिचिय्रों में दुष्ट-बसन, जसुर-वध औौर 
अन्य जयवतार-कार्यों की झाँकियाँ अत्यन्त सजीव रूर्पो में प्रस्तुत की गयी हैं ! 
चित्रकला की भाँति मूर्तिकछा का भी विशेष सम्थमन्ध नृत्य और माट्य 
जर्थात्‌ लीला से रहा है। यथाय्तः भारतीय मूर्तिकछा देवताओं और उनके 
अबतारों के नृत्य और नाट्य का साकार रूप है। भारतीय मूर्तिकला केवल 
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भारतीय ललित कलाओं में १०७१ 


चैयरिक अंकस सक ही सीमित नहीं रही है अपितु उसने दर्शावतार, विराट 
वराह-रूप, मटराज शिव, फलिय दमन भादि चित्रों में प्रबन्धास्मक विशेषताएँ 
संयोजित कर दी है। पोराणिक पृष्ठभूमि से पुष्ट थे सिसि चित्र और प्रतिसाएँ 
प्रधन्ध काष्यों की तरह अत्यन्त व्यापक उदास दृश्यों की संयोजना 
करती हैं ; 


वास्तु कला 


यों तो भारतीय कलामिब्यंजना में मूर्तिकका और वास्तुकला प्रायः 
अभिन्न सी रही हैं। सूर्ति भीर मंदिर दोनों एक दूसरे के लिए अनिवार्य 
रहे हैं. फिर भी उपास्यवादी दृष्टि से मूर्ति और मंदिर में उतना ही अंतर है 
जितना विष्णु-मूति और विष्णु-छोक में । हुखी से अन्य भारतीय कलार्शों के 
साथ वास्तुकला का भी विशिष्ट स्थान रहा है । 


भारतीय वास्तुकका देवकला है, जो मानव के लिए विश्वकर्मा द्वारा 
चूथ्वी पर खवतरित की गई थी । देव शिरपी विश्वकर्मा ने स्वयं मनुष्य रूप 
घारण कर इस वास्सुशिरप का निर्माण किया था।' इस प्रकार भारत की 
यह एक सॉस्कृतिक विशेषता रही है कि दर्शन, विज्ञान, कला प्‌व॑ साहित्य 
सभी आध्यात्मिक चेतना से प्रभावित रहे हैं। मूर्ति, शृत्य, चित्र, नाटय जादि 
में ओ ग्राह्मीकरण की प्रश्ृत्ति दीख पढ़ती है, उसी का हमें वास्तु-अह्मवाद में 
भरी दर्शन होता है। हसका मूछ कारण यह है कि अध्यात्म के क्षिना समस्त 
जीवन काइथवंत्‌ शुष्क प्रसीस होता है। भतएव वास्तु के प्रतीक प्रासाद, सवन, 
मंदिर, पुरी या नगर भी ल्रष्टा के आर्विमृत रूप ही समझे जाते रहे हैं।' 
प्रजापति बह्या सम्मवतः प्रथम वास्तुकार हैं, जिन्होंने अनेकारमंक सृष्टि की 
रचना की । वास्तु या स्थापत्य की सृष्टि के लिए भरक्षा का जो जाविभूत रूप 
है उसे ही “विश्वकर्मा' कहते हैं । विश्वकर्मा समस्‍्थ कराओं का कर्ता और 
जनक है। वास्तुकरा में कोई भी वास्तुकृति बिना वास्तु-पुरुष के पूर्ण नहीं 
समझी जाती? । बिक वास्तु-कृति खष्टा अहम के उस विराट शरीर की तरद् है, 
जिसमें समस्त दैवता यथास्थान प्रतिष्ठित हैं। वास्‍्तु-पुर॒ष समरत पद का 
स्वामी है, तथा विभिन्न पर्दों के अधिपति वास्तु-पुरुष के विभिन्न अंगों के 
कअधिए्ति बन जाते हैं। इस प्रकार सारतीय सनीषा ने केबछ विश्व को ही 
यास्तु-कृति के रूप में नहीं जपितु समस्त “भारत खण्द' को एक आराध्य 
. चासतु-कऊृति के रूप में ही देखा था। हिमाऊकथ से लेकर कन्या कुमारी तक 
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और लौहित्य से छेकर रनधार तक व्याप्त यह भारत घर्ष की व्याप्त दास्‍्तु मूर्ति 
थी, जिसका वृश्न समस्त भारतीयों के लिए अभीष्ट था । अन्य कल्लास्मक 
उपासनाओं में जराधना दुर्शन की प्रधानता रही है, वही पद्धति हम वास्तु 
कला-स्वरूप पुरियों और तोर्थों की उपासना भर बुशन में पाते हैं। छोग 
तीथे का ताप्तय ही जलाबतार से लेते हैं ।॥ यों तो जीवन स्वयं सीर्थ-यात्रा है, 
जिसकी विभिन्न अवस्थाएँ पढ़ाव हैं ।' भारतीय जीवन के चोसक तीर भी 
राष्ट्रीयता के प्रतीक हैं। हमारे देश में केचल पुरी, नगर, नदी, मह्दापुरुष, 
संत्त और साधक ही नहीं अपितु समस्त भारतवर्ष ही एक मद्दान तीथ रहा 
है। भारतीय तीर्थों पर ध्यान से गौर करने पर यह स्पष्ट प्रतीत ह्टोता डैकि 
सारे देश में जितने भी भव्य, रमणीय और दशंनीय प्राकृतिक स्थल हैं---नदी, 
पर्वत, शिखर, संगम, श्षीलू, प्रपात, धारा, कुण्ड, गर्म जरू के सोते--वे केंचक 
प्राकृतिक उपादान ही नहीं अपितु जन-मन-आराध्य पावन आर पविश्र 
तीर्थ छोक हैं । उन्हें यदि केवछ रमणीय स्थऊ कष्दा जाय तो अधिक से अधिक 
रमणीयानुभूति होगी । किन्तु उन्हें ही परम्रह्म के प्राकृतिक ग्राकटय की भावना 
करने पर, वृष्टा मनुष्य के प्रेम का और उद्ात्तीकरण हो जाता है। वह निरछछ 
घुले हुए मन से अपनी समस्त श्रद्धा ही नहीं अपित करवा अपितु सांसारिक 
मोह में आसक्त पूर्व कलुषित हृदय को भी प्राक्वालित कर लेता है। इस दृष्टि 
से तीर्थों को भगवान की प्राकृतिक एवं छलित बास्तु-कछा का जाविर्भाव माना 
जा सकता है। उनके दर्शन से भी वह आन्तरिक मनोभावना की शुद्धि कर 
लेता है। पैसे स्थलों में विष्णु-पुर, विष्णु-पद, विप्णु-प्रयाग, विष्णु कांची, 
नारायण-पुर नारायणाश्रम जैसे तीर्थ हैं, लो उनके अवतारों और पार्षदों के 
नाम से भी चक्र, पद्म आदि नामों से प्रचलित पद्चपुर, पद्मावत्ती, मत्स्थदेश, 
कूर्म स्थान ( कुमायूँ ), शूक्रज्षेत्र हृत्यादि तीर्थ-स्थल हैं जिनमें तीथोंपस एवं 
नंसर्मिक वास्तु कछात्मकता भरी हुई दे । 

तीर्थों के अनन्तर वास्तु-कछा के दूसरे उपास्थ रूप, मंदिर दें । तीर्थ-छोकों 
की तरह मंद्रि-निर्माण की वास्तु-कला को ध्यान से देखा जाय तो प्रायः 
प्रस्यक मन्दिर में ऋत विश्य की ही मूर्ति का दर्शन होगा, जो अपनी आध्या- 
श्मिक भाषा में ऋत विश्व के समकक्ष प्रतीत्त होता है | ऋत विश्व की प्रतिमरूर्ति 
होने के नाते उसमें स्रष्टा की मूर्ति का निवास भी मंदिर और उसमें निवास 
करने वाछी मूति से मेल खाता है। अतपुव सघनी कृत ऋत विश्व के परिप्रेदय 
और स्वामिस्व के अनुसार मन्द्रि ऋत का अमुकरण, प्रतिकृति या प्रतिबिग्ब 
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है, जिसमें ऋत की सनातनता और स्रष्टा की कछाकारिता दोनों विधमान दो । 
मन्विर-निर्माण की प्रक्रिया भी सृष्टि-उत्पक्ति का अनुकरण करती है, और 
उसका सी आरम्स प्रारिग्मक प्रकय से होता है, जो मनुष्यों ओर मन्दिर की 
सामग्रियों के बीच छछित होता है । क्षाकादा में घूमता हुआ नच्न्न संदर जो 
स्वर्गीय पदार्थों की विक-काल सापेक्ष गति सूचित करता है, बसे ही मन्दिरों 
में भी विभिश्ष रूपों के पस्थरों को क्राकाश के अनुरूप विशिष्ट स्थानों में रखकर 
नक्षत्र मंडल का अनुकरण किया जाता है। इसी क्रम में मन्दिर में स्थापित 
होने वाली विभिश्व मूर्तियाँ भी स्थानादि के नियमानुरूप स्थापित की 
जाती हैं । 

भारतीय वरतु-कऋला में प्रयुक्त होने वाले हथौड़ी और छेनी का प्रतीकात्मक 
महत्व माना जाता है। ये दोनों ऋत विश्व के प्रतिनिधि उपकरण के 
रूप में गृहीत होते रहे हैं । यों तो पुराणों में कई एक प्रतोकार्मक अर्थ किए 
गए हैं । किन्तु इनका एक विशिष्ट प्रतीकात्सक अर्थ हऊ और पृथ्वी से मिलता 
जुलता है। हल चल कर पृथ्वी की योनि विवृत करता है, जिसमें अनेक 
पौधों की उत्पत्ति क रूप में सृष्टि की जमभिब्यक्ति होती है। इस पअकार हल 
उत्पादक शिक्ष का कार्य करता है। छेनी भी पत्थरों पर प्रहार द्वारा 
उनमे छिपे हुए उत्पादक उपादानों या कछास्मक रूपों की विवृति करती है। 
इसछामी जथवा सूफी परम्परा के भनुसार कलम और कागज भी प्रतीकात्मक 
अथंवत्ता से परिपूर्ण हैं। इस परम्परा के शनुसार कम जागतिक अछू का 
प्रतीक है, जो कन्न के पस्थरों पर सृष्टि का भाग्य खोदती रहती है । अव्यक्त 
से उत्पन्न बुद्धि सृष्टि का निर्माण करती है। इसी प्रकार भारतीय परम्परा में 
छेनी विशिष्ट ज्ञान का सूचक है जोर हथौद़ी जासमशक्ति का, जो ज्ञान को 
प्रेर्णाशक्ति प्रदान करती है और उसको वास्तविक बनाती है। यह शान 
इरछा शक्ति को सर्वदा संकल्प शक्ति के अन्तर्गत रखता है ।* अवतारवादी 
वास्तुकला अनेक मूर्तियों, प्रतीकों और अवततार-लोरास्मक भित्तिचित्रों से 
सज्ित एक कछाशिध्यक्ति की प्रवन्धास्मक झोली रहो है । वास्तुकका के. 
परिचायक देव मंदिरों में जो समीनाकारी, अनेक प्रकार के चित्र, खुदे हुए 
छित्र इस्यावि जो भस्तुत किये जाते हैं, उन्हें हम वास्तुशिक्प का शांब्दालंकार 
तथा छोटी विभिन्न मुद्राओं में अंकित मूर्तियों को अर्थालंकार के समानान्तर 
मान सकते हैं । ९ दीं शती के हरिह्र संदिर में इस जरूकूृति का परिचय 
मिलता है।* हसका द्विविध संयोजन सांगरूपक की याद दिछाता है । इसी 
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ग्रकार उपसा, रूपक, सॉँगरूपक, मारादीपक, एकावली अआदि अलंकारों की 
अभिव्यक्ति वास्तु-शिल्प में देखी जा सकती है | ऐसा रूगाता है कि भारतीय 
कार्व्यों के बहुत से अलरूकार वास्तु कछास्मक प्रकृति रखते हैं। भारतवर्ष के 
समस्त मंदिर और गोपुरम, मंढप और ग़ुफाएं अवतारवादी प्रबन्धास्मक 
वास्तुकला का नमूना प्रस्तुत करते हैं, इनमें शवों के केछाश और नेष्णवों के 
दशावतार मंदिरों का विशिष्ट स्थान है। उन्देलखंड में वेश्रवती नदी के 
किनारे देवगढ़ में भुप्रककाकृति का अनुफप्म नमूना दक्षावतार मंदिर है । 
सुप्तकाल की वास्तुकला के सर्वोत्तम रूप का परिचय हस निर्मिति में मिलता 
है। डा० वासुदेवशरण अ्षग्रवाऊ के शब्दों में 'वास्तुकका की दृष्टि से भी 
यह देवधर ही है! ।* विष्णु एवं उनके अवतार-कृस्यों की अनेक झाँकियाँ वास्तु- 
शिल्प के आाधष्यम से एक महाकाब्यात्मक आऔदात्य का ही परिचय देती हैं। 
महाकार््यों के प्रारम्भ में जिस प्रकार विषय-प्रवेश या मंगलाचःण होता दे, 
उसी प्रकार हन मंदिरों के द्वार पर भी विभिश्ष परिखर, पापद्‌ की उपश्थिति 
दिखलाई जाती है। क्योंकि विष्णु या शिव मंदिर भारतीय भावना में उस 
देवता के पूरे लोक का ही भावन कराते हैं, जिस मंदिर रूपी छोक में नियास 
कर वह जपने अन्य अवतारी रूपों में अपने अजुघरों के साथ अनेक प्रकार 
के पौराणिक कार्य किया करते हैं। महाकाध्यों में जैसे एक सुख्य कछा होती 
है, और उसमें एक उद्ात्त लचय निहित रइता है तथा उसके साथ ही 
अवांतर कथाएं और वस्तु वर्णन चछते रहते हैं, किम्तु सभी गौण पाश्न एक 
ही मुख्य कथा से सम्बद्ध रहते हैं। उसी श्रकार इन मंदिरों की बास्तुकका 
में अपने ढंग को प्रचस्धारमक चिशेष्ताएँ ध्यंजित की जाती हैं । देचरगढ़ के 
दशावतार मंदिर में एक दी विष्णु के छोक भ्रचकित पीराणिक कप सभा 
दशावतारों के रूप में की राई छीछाएं और उनके पाषंदों की उपस्थिति थे 
सभी मिछकर एक प्रबन्धात्मक वास्‍्तुशिक्षय का छोतन करते हैं । 
इस तरह भारतीय वास्‍्तु-कछा का व्यायद्वारिक पत्ष यदापि भवन-निर्माण 
के वेशानिक पक से भधिक सम्बद्ध है, किस्तु टललका दशनिक, साहित्यिक और 
कछाध्मक पच्ष उसके स्थूक सौन्दर्य को भी रमणीय चेतना से युक्त कर बेरा 
है। वास्तुकछा की जवतारबादी धारणा रमणीय-चेतना को आध्यात्मिक बागा 
पहना कर एक विचिन्र ओऔदात्य प्रदान करती है। भारतीय वास्तुकला में 
सृल्य, नाठ्य, मूर्ति, चित्र, पक कथ में भनुुस्थ॒त होकर समादित रहते हैं । 
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१, आट शेण्ड थॉट में संकलित “दी गुप्ता टेम्पुल छैट देवगढ़' पृ. ५१ । 


मारतीय सलित फलाओं में १्७च्णज 
समापन 


हस प्रकार भारतीय संस्कृति में व्याप्त अवतारबाद अत्यन्त प्राचीन का 
से प्रचलित भपने भस्तित्व के लिए आकुछ मानव में जीने की प्रबल आस्था 
संचार करने बवाका--हाक्ति, सक्रियता और समतुलन का जीवन-दुर्शन है। हमें 
अपने ब्यक्तितत था सामूहिक जीवन-संघर्ष में सबंदा अतिरिक्त शक्ति के 
प्रयोग की आवश्यकता पढ़ती है । अवतारध्व वस्तुतः अतिरिक्त शक्ति का 
जाद्वान है, जिसकी जरूरत किसी भी महान विज्न पर विजय पाने के छिए 
होती है । विष्णु से लेकर उनके सभी अवतारों के अवतार-कार्यों में प्रायः आसुरी 
व्यापारों का दमन कर अध्तित्ववादी समतुरून की प्रवृत्ति रही है । यह ध्यर्िगत 
नहीं अपितु एक सामृहिक मनोविज्ञान है, जिसमें मनुष्य के जीने की कासना 
निहिन रही है | अवतारों का आगमन और उसकी 'इरछा पूर्ति! केवल एक प्रक्रिया 
मान्न नहीं है, भपितु उसकी हरृड़ जीवनेचछा का प्रतिफल है। अनेक ऐतिहासिक 
संघर्ष और सांस्कृति-विनाश के बाद भी मानव-समुदाथ को सक्तिय और सचेष्ट 
रूप में जीदित रखने बाला भारतीय अजवत्तारचाद रहा है। यद्द कटद्द कर में 
अवतारबाद को 'हूढ़ि' और 'हासोन्मुख” कहने वार्को को उत्तर नहीं दे रहा हूँ, 
क्योंकि भवतारत्य स्वयं एक अभिव्यक्ति की प्रक्रिया है, उसे किसी स्पष्टोफरण 
फी जावश्यकता नहीं है । निश्चय ही अवसारबाद हिंखा और इसन के द्वारा 
झरि-प्रयोग का सिद्धान्त है, किन्तु ठसका रूचय अत्याचार, अतिकसण और 
रक्षपात नहीं है, अपितु वद्द बल-प्रयोग के द्वारा समता, शान्ति, समतुझम 
और विश्ववन्धुत्व का दर्शन है। व्यावद्वारिक अवतारवाद की दृष्टि से यह 
“बहुजन द्विताथ! का और उपास्यवादी अवतारवाद की दृष्टि से 'स्वांत: सुखाभ! 
का दुर्शन है। समष्टि और व्यष्टि दोनों के ब्यवदह्वार और चिंसन में इसका 
महत्वपूर्ण योग रहा है । इस प्रकार अवतारक्द भारतीय संस्कृति का स्यंजक 
सथा मानयता के उद्धव, संघ एवं विकार का पुक ठोस ओवन-दर्शन 
६ 2 ए०ढंध७ #%॥०8०07४ए ० 6 ) है। 


आरसिसिक धुरा से ही धौर नायकों या पुरोहितों में देवी अवतारत्व और 
देवी दाक्ति का आरोप किया जाता रहा है। यह प्रधृति मिश्षय ही एक 
घेली सामाजिक आस्था या ऐक्च की भावना जनं-सानरू की देती रही है, 
जहाँ ये समस्त वैयकिक मसतशेषस्य था परस्पर सनोमालिस्य की भुछाकर पुक 
मेता था ध्यज्ञ के भीचे संगठित हो जाते थे । पृक व्यक्ति के डी आावेशानुसार 
गिहापूर्वक अक्ने के कारण सामाजिक लुब्यधस्था और झर्ति की भावना 
आंजुण्ण रही है । 


१००६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


इसी से सामान्य वर्ग सवंदा एक महत्तर पुरुष की स्वोज में रहता आया 
है। यही नहीं वह सदेव भविष्य में आने वाले वेसे मद्ठापुरुषों की सम्भावना: 
को भी जीवित रखता रहा है। 


अतः जाति, धर्म, संस्कृति और राष्ट्र की रद्धा के लिए अवतारवादी 
सामृहिक शक्ति की सर्वाधिक आवश्यकता समाज को रहती है। अत्यम्त 
प्रभावज्ञाली ब्यक्तित्व ही संस्कृति को युग विशेष में प्राचीन रूढ़ियों से मुक्त कर 
नयारूप या नयी मोड़ दे सकता है । पुतदर्थ उसके जातीय या राष्ट्रीय व्यक्तित्व 
में भबतारस्व जेसी निष्ठा का होना स्वाभाविक है--अन्यथा उसके प्रति 
मन में दुर्भावगा होते दी समाज में अनीति भर अस्याचार की ब्याप्ति हो 
सकती है । मनुष्य के हृदय में देवी, मानवी और आखुरी शक्तियों का सर्देव 
निवास रहता है। यदि जातिया समूह की दृष्टि से इन शक्तियों को देखा 
जाय तो भी सामद्दिक मनोभावना कभी देवी हाक्तियों से पूरित रहती है, 
कभी विशेष मानवी शक्ति से और कभी विशेष आसुरी शक्ति से । 


समूह में आसुरी शक्तियों का प्रायल्‍्य होमे पर समूद्द में चकने वाले गृह- 
युद्वों और आक्रमणकारियों से रक्षा करने के लिए सदेव ही समाज को ऐसे 
व्यक्तियों की जावश्यकता होती है, जो जासुरी शक्तियों को दमित कर मानयी 
या देवी शल्कि को स्फुरिस कर सकें। अनेक विध्वस्त समहों को मिलाकर 
उनमें ऐक्य उत्पनक्ष कर सकें, इस कार्य के लिए स्वंदा शवतार॒त्व या भतिरिक्त 
शक्ति के प्रयोग की आवश्यकता रही है । 


भारतीय संस्कृति साधना प्रधान है। यहाँ की प्रत्येक जीवन-दृष्टि में 
कोई न कोई साधना है। सांस्कृतिक अवतारतराद का भी पुक पक्ष साधनास्मक 
है । वेयक्तिक स्तर पर अवतारबादी प्रकृति में त्याग, सपस्था, विद्वता, झौये, 
शासन-दक्षता, झान, विज्ञान क्ञादि के आधार पर मानव व्यक्तित्व के सुल्यांकल 
की एक विशिष्ट भावना रही है। अवतारबाद भारतीय संस्कृति को श्रेय और 
प्रेय, साधना और रंजन ( छीछा ) दोनों प्रदान करता है | इसमें योग देनेबाले 
तथा नयी चिस्तनाओं को अप्रसर करने वाछे व्यक्तियों का क्षवतारवाद ने सदेव 
समुचित सुल्यांकन किया है। इस प्रकार अवतारबाद उस सामूहिक, ज्ञातीम 
और राष्ट्रीय भावना का प्रतीक है, जिसने सदव दी संस्कृति के उन्नयन में 
योग देनेवाल्े महापुरुषों का देवी मृल्यांकन किया है । 


अवतारवाद ब्यापक रूप में किसी प्रकार की अभिव्यक्ति को आध्मसाव 
कर छेता दे । श्द्य का प्राकटय नाना भार्मों, रूपों और चरिश्रों में होता है 
झडदों के माध्यम से ध्यंजित काध्यात्मक अभिव्यक्ति में भी उसी की अभिष्यस्ति: 


भारतोय ललित कलाओं में १००७ 


है। काब्यानन्द आनन्द प्रदान करने की दृष्टि से श्रद्मानन्द-सहोदर है। कार्यों 
में शब्द दी शक का सगुण अयतार है और गूँगे के गुद के समान रहस्य या 
शर्थ ही उसका निगुंण निराकार अवतार है। सहस्तनों मूर्तियों और पेतिहासिक 
महापुरुषों में ब्रह्म का--अवशसारस्व से तात्पयं वस्तुत: अद्य की आनन्ददायिनी 
कलात्मक अभिव्यक्ति से है। अतपव साम्प्रदायिकता से रदित शअवतारवाद 
सेद्धास्तिक रूप में भी वह जभिव्यक्ति है जिसका वास्तविक निवास जन-मानस 
में या छोकांनुभूति में है। भाव-संवर्छित या श्रद्धाभिभृत होने के कारण वह्द 
विशुद्ध काव्यास्मक रूप में लोक-हृद्य की अभिव्यक्ति अधिक है लोक-मानस 
की कम | जत्तः कछाभिव्यंजन की दृश्टि से बह एक रमणीय जालन्बन विश्व 
है, जिसे छा्ों प्रकारों ( +ए[068 ) में संमूर्तित करने का प्रयास होता रहा 
है। यह रमणीय आलम्बन बिम्ब रूढ़ से अधिक युग सापेक्ष है, इसी से हसकी 
रमणीयता के द्वास होने की सम्भावना कम है। इस प्रकार बट छू की तरह 
अपतारवाद का, नाना शाखाओं और प्रशाखाओं सें विभक्त, रूप स्थल सापेत्ष 
निष्कर्षों की अधिक अपेक्षा रखता हे, जिसकी चर्चा यथा पअसंग हुई है । 


ह्ृ्ति 


अकबरी दरबार के कवि 
अनासल्छि योग 
अनुराग बाँसुरी 


अनुराग सागर 

अपभअंश साहित्य 

अपेशिकता का अभिप्राय 
अष्टसान की वार्ता 

अष्टक्लाप 

अष्टछ्छ प 

अष्टछ्ाप और वज्लमसम्प्रदाय 
असामान्य मनोविज्ञान 


इन्द्रावती 
उत्तरी भारत की संत-परम्परा 
कबीर ग्रन्थावली 
कबीर बीजक 
कबीर वचनावली 
कबीर सागर 
कवित्त रक्षाकर 
कबीर 
काव्य में उदास तत्व 
काव्य दर्शन 
कुम्भनदास पद संग्रह 
कुरान और धार्मिक मसभेद 


केलिमाल और सिद्धारत के पद 
गदाधर भट्ट की जानी 
शीता रहस्य 


संदर्भ ग्रंथ 
हिन्दी 


डा० सरयू प्रसाद अग्रवाल । 

महात्मा गाँधी । 

२० नूर मुहम्मद, सं० रामचन्द्र शुक्र, चरदषली 
पाण्डेय । 

प्रयाग । 

हरिवंश कोछुड । 

आहस्टाइन, अनु० हिं० प्र० शा०, उत्तर भदेश । 
चौरासी वैष्णवन की वार्ता में संगृहीत । 

सं० कंठमणि शास्त्री । 

सं० प्रभुदुयाल मीत्तल । 

डा० दीनदयाल गुप्त । 

श्रो० रामकुमार राय, भ्र० चौखस्वा विशज्याभवन, 
काशी । 

नूर मुहम्मद, सं० श्यामसुन्दर दास । 
परशुराम चतुचदी । 

सं० श्यामसुन्दर दास । 

सं० हँसदास शास्त्री । 

सं० अयोध्यासिह उपाध्याय । 

सं० युगलानन्द । 

सेनापति, सं० उमाहंकर शुक्त । 

डा० हजारीगप्रसाद ट्विवेदी । 

कौंसाहनस, अनु० नेमिचन्द जैन । 

झचीरानी गुट । 

सं० बजभूषण शर्मा । 

अशुलककाम आजाद, हि० अनु" सथ्यद 
जहुरुल हाशिमी । 

स्वामी हरिदास ! 
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कोकमान्य तिकक, अनु० माधव राव सभ्रे । 


१०१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारघाद 


शुप्त साम्राज्य का इतिहास 
गुरू अन्थ साहिब 

गोरखबानी 

गोवद्ध ननाथजी की प्राकव्यवार्सा 


गोविंद स्वामी पदसंग्रह 
घनाननद ग्रन्थावली 
चारों युगों में योगी राज 
चित्राचली 

चैतन्य चरितासझूत 


चीरासी वेष्णवन को वार्ता 
छीत स्वासी पदसंग्रह 
जायसी प्रन्थावली 

जायसी ग्रन्थावली 

जेन साहित्य का इतिहास 
तस्वुफ और सूफ़ीमत 
तामिल और उसका लाहित्य 
सुलसी अन्धावली-दूसरा खंड 
दादूदयाऊछ की बानी दो भाग 


बासुदेख उपाध्याय । 

अखतसर । 

सं० डा० पीताम्बर दत्त बढ़थवाल । 

२० श्री हरिराय, सं० मोहन छाल विष्युलार 
पंड्या । 

सं० श्री ब्रजभुषण शर्मा । 

सं० विश्वनाथप्रसाद मिश्र । 

सं० शंकरनाथ योगी । 

डउसमान कहि, सं० जगमोहम वर्मा । 
ब्रजभाषा प्रतिध्वनि--ध्यनिकार श्री राधा- 
चरण गोस्वामी । 

सं० द्वारकादास पारोीगस | 

सं० अजनूषण शर्मा | 

सं० रामचन्द्र शुक्ल । 

सं० माताप्रसाद गुप्त 

नाथूराम प्रेमी । 

प॑० चन्द्रबली पाण्डेय । 

पूर्ण सोम सुन्दरस । 

सं० रामचन्द्र शुक्ल । 

इलाहाबाव । 


दो सौ बावन वेप्णवन की वार्त्ता बम्बई । 


दोहा कोश 

दोहा कोश 

घरमदास जी की धाब्दा वली 
मुवदास प्रन्थावली 
भनन्‍्द॒दास अन्थावली 

नाथ सम्प्रदाय 

नाथ सिद्धों की बानिय्या 
प्रश्मावत 

परमसाल रासो 

पालि साहित्य का इतिहास 
पुरातश्व निबन्धावली 
पूर्वंकालीन भारत 


सं० प्रयोधचन्द्र बागची । 

प्रन्थ सरहपाद, सं० राहुल सोकृत्यायन | 
इलाहाबाद । 

सं० रामकृष्ण वर्मा । 

सं० अजरख्षदास । 

डा० हज़ारोप्रसाद द्विवेदो । 

सं० डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । 
डा० वासुवेबशरण अ्रप्रवारू । 
सं० श्यामसुन्दर दास । 
मरतसिंह उपाध्याय | - 
राहुक सोकृत्यायन । 

बासुदेद उपाध्याय | 
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चृध्वीराज रासो स्ं० श्यामसुन्द्र दास । 
प्राचीन भारतीय शासन पदूलि अनन्तसदाशिव अछ्तेकर । 
प्रेम वादिका रसखानस सं० किशोरीलाल गसोस्वामी । 
बड़ा संतोष बोध श्री बालादास । 

शुद्धर्या ह सं० राहुल सांकृत्यायन । 
बौद धर्म पं० बलदैव उपाध्याय । 
यौद्धधम दर्शन आचाय नरेन्द्रदेव । 
बीदूघर्म तथा अन्य मारती य दशन भरतसिंह उपाध्याय । 
ब्रज माधुरीसार सं० वियोसीहरि । 
भक्तकवि व्यास जी वासुदेव गोस्वामी । 
मक्तमाल नाभादास, दी ० रूपकला । 
भारावत सम्प्रदाय पं० खलदेव उपाध्याय । 
भारतीय सूनिकर्छा रायकृष्णदास । 


आतखण्डे संगीसशास्त्र चौथा भाग पं ० विष्णु नारायण भातखण्डे । 
भारतीय काव्यशासत्र की परम्परा सा० छों० नगेन्द्र । 
भारतीय संगीत का इतिहास उमेश जोशी । 


भरत का संगीत सिद्धान्त कैलाश चन्द्रदेव बृद्स्पति । 
भारत की चित्र कऊछा राय क्ृष्णदास । 

भारतीय चित्र करा चमन लाल मेहता । 
भारतीय वास्तु विज्ञान प्र०भाग पं० विन्ध्येश्वरोप्साद मिश्र । 
भारतीय वास्तु शाख्र डॉ० द्विजेन्द नाथ शुक्क । 
भारतीय नृप्य कला फेआबाद । 


भारतीय वास्तु शारत्र 
प्रतिमा-विज्ञान ढॉण हिजेन्त नाथ शुक्त । 
भारतीय कछा के पद्चिह् डॉ० जगदीश गुप्त । 


भारतीय दर्शन पं० बलदेव उपाध्याय । 
भआाश्तीय प्रेमाख्यान कांब्य डा० हरिकान्त श्रीघास्तव । 


सनोविश्केषण फ्रायड, अनु० देवेन्द्रकुमार वेदालकार । 
महायान भवुन्त शांति मिक्षु 

सहावाणी र० हरिव्यास देवाचाय । 

अधुमाछती संझन कृत, सं० ढा० शिवगोपाल मिश्ष । 


सराठी संलों का सामाजिक काय हडा० वि० सि० कोछते । 
-मध्यकाछीन धर्म साधना डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । 


१०१२ मध्यकालीन सादिस्य में अवतारवाद 


मल्षकदास की बानी 

माधवानऊ कामकंदुछा 

मानव शाख्तर 

माध्यमिक श्राणिकी 

मीरा बृहद्‌ पद संग्रह 

युगल शतक 

योगी सम्प्रदायाविष्कृति 

रजब जी की बानी 

रामचरितमा नस 

रामचरित सानस 

रामचन्द्रिका केशव कौमुदी 

रामानन्द्‌ को हिन्दी रचनाएँ 

राम भक्ति में रसिक सम्प्रदाय 

रामभक्ति साहित्य में मधुर 
उपासना । 

राधावज्ञलम सम्प्रदाय सिद्धान्त 

ओर साहित्य 

रामाष्टयाम 

रामकथा 

रामरसिकावली 

रेदास जी की बानी 

वैष्णव सिर्दधात रत्र संग्रह 

बाम मार्ग 

विद्ापति 

छछित कछा की धारा 

वैदिक साहित्य 

वेदिक इल्डेक्स ( हैं ) 


तेंदिक साहिसय और संस्कृति 
चेदिक साइथोंलोज़ी 


बेदिक वाहमसय का इतिहास 


प्रयाग । 
गलपति । 

ग्रों० सत्यवत । 

नागपुर । 

सं० पद्मावती शावबनमस । 

२० श्री भह देवाचार्य । 

अनु० भद्टनाथ योगी । 

बस्बई । 

सं० स्व० शब्भूनारायण चोवे । 

सं० विश्वनाथप्रसाद मिश्र । 

सं० छाऊछा भगवानदीन । 

सं० डा० पिताम्बर दत्त बढ़धवाल । 
डा० भगवतीप्रसाद सिंद्द । 


भुवनेश्वर मिश्र 'माधव' । 


डा० विज्येन्द्र स्नातक । 


नासादास । 

कामिल बुल्के । 

रघुराज सिंह जू देव । 

प्रयाग । 

गाथा गोविंद नाथ । 

वंशीघर शुरू ! 

सं० ख़गेन्द्रनाथ मिन्न, भनु० हरेश्वरी श्रसाद । 
जसितकुमार हालदार । 

रामगोविंद ब्रिवेदी । 


मैक्समुझर, अनु० रामकुमार राय, चौखम्बा, 
विद्यासवन, वाराणसी । 

बलदेव उपाध्याय । 

अनु० रामकुमार राय, चौखरबा विद्यासवन 
वाराणसी । 


अववदत्त । 


विचिशर नाटक से संकलित 
चीबीस अवतार 

विकासवाद 

विशुद्धि मार्ग 

वेलिक्रिसन रूकभणी री 

श्रं। दादु जन्म लीला परच्ी 

श्री हिल चरिश्र 

श्र) गु8म्मानक प्रकाश 

संगीत शास्त्र 

संत कचि दरिया 

संत काब्य 

संत दादू दयाऊ की बानी 

संस रविदास और उनका काव्य 

संत सुधासार 

संस्कृत साहित्य का इतिहास 

सांस्कृतिक मानव शास्त्र 

साहित्य दपण 

सुदामा चरिश्र 

सूर्य प्रकाश 

सूर साहिस्य 

सूरसागर 

सुर सारावलछी 

सूर सारावली 

सूफी क्राध्य संग्रह 

सूफीमत और हिन्दी साहित्य 

सूरदास मंदनमोहन 

सोलहवीं शती के हिन्दी और 
बंगाली वैष्णव कवि 

सीम्दय तत्त्व 

सौन्दर्य शास्त्र 

हजरत मुहस्मद भौर हस्काम 

नुमश्नाटक 

हेल्‍दी साहिस्य 
६७ म० अ० 
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गुरु गोविंद सिह । 
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पृथ्वीराज राठौर । 
स्वासी जन गोपाल )। 
गोपालछप्रसाद शर्मा । 
संतोष सिष्ठ, प्रथम खंड । 
क० बासुदेव शास्त्री । 

डा० धर्मनन्‍्द्र बड़ाचारी । 

सं० परशुराम चतुवंदी । 
सं० अंद्िकाप्रसाद जिपाटी । 
स्वासी रामानन्द । 

सं० वियोसी हरि । 

बलदेव उपाध्याय । 
मैलबिलऊ जे० हथकोविस्स । 
डॉ० सम्यग्रतर्सिह, वो खरबा विद्याभवन, काशी । 
नरोक्तमदास । 

संतोष सिंह । 

डा० हजारीभसाद द्विवेदी । 
संण नंद दुलारे वाजपेयी । खण्ड १-०२ | 
सं० राधाकृष्णदास । 

से० प्रसुद्याल मीवल । 
सं० परशुराम अतुर्ये्दी । 
ढा० विमलकुमार जैन । 
सं० प्रभुदुयाछ मीतछ । 


डा० रत्तकुमारी । 
डॉ० दाप्त युप्त । 
डा० हरद्वारी लाल शर्मा । 
पं० सुन्दरकाक । 


हृदयराम । 
डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । 


१०१७ मध्यकालोन सादित्य में अवतारयाद 


हिन्दी साहित्य का इतिहास रामचन्द्र शुक्त । 
हिन्दी साहिस्य कोश सं० घीरेन्द्र चर्मा । 
हिन्दी क्राब्य धारा सं० राहुुू सांकृस्यायन । 
हिन्दी सूफी कवि और काव्य डा० सरला शुक्ल । 
हिन्दी को मराठी संतों की देन आचार्य विनयमोहन शर्मा । 


हिन्दी सा नेश्वरी ७७ हक कक 2०:26 ४ 
हिन्दी प्रेमगाथा कायथ्य संग्रह सं० गणेशप्रसाद द्विवेदी । 
हिन्दी प्रेमार्यानक काब्य डा० कुरूश्रेष्ठ । 
हिन्दी काब्य में नि्गुण सम्प्रदाय ढा० पीलाम्वरदत्त बढ़थवाल । 
हिन्दी ऋग्वेद रामगोदिंद तिखारी । 
संस्कृत ग्रंथ 
स्र्थपंचक निर्णय-दृशकछोकी भाष्य पं० छाड़िलीवारण बद्माखारी । 
अभिनव भारती (हि ) आचार्य विश्वेश्वर 
अद्वयवद्ध संग्रह सं० हरप्रसाद शास्त्री । 
अभिनय दर्पण नन्दिकेंश्वर । 
अहिशुंध्न्य संहिता सं० रामानुजाचार्य, जि० १। 
श्रग्मिपुराण कलकत्ता । 
अपिपुराण का काब्यशास्त्रीय भाग रामलाल वर्मा शास्त्री । 
अध्यात्म रामायण गोरग्वपुर । 
आनन्द रामायण चर्बई । 
आय मंज्ुश्री मूलकक्प सं० गणपति झाख्री जि० १-२ । 
इंशाशष्टीत्ततदात उपनिषद्‌ सं० वासुदेव लूचमण शार्रो पणशीकर । 
ऋतिक पुशण बम्बई । 
काब्यालंकार सृश्रवृत्ति (वामन) ज्ञाचार्य विश्वेश्वर । 
काब्यारूंकार सार संग्रह उम्भट, इन्दुराज संस्करण । 
काब्यालंकार मामह, प्र० चौखरथा सं० सीरीज, काझी | 
काथ्यादर्श बुंढ़ी । 
काब्यप्रकाश मम्मडाचा्य । 
काध्यमीमांसा राजदोखर । 
काशिका पंडितवर_ बामन जयादित्य, तीसरा से 


प्र० चौस्॒म्वा संस्कृत सीरीज, वाराणसी ! 


कल ज्ञाननिर्णय 
कृष्णकर्णासत 
गर्गसंहिता 
गीतगोविंद 

गीता शाॉकर भाष्य 
गीता रामालुज भसाथ्य 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह 
गोरकष सिद्धान्त संग्रह 
गोरस सहखनाम स्तोश् 
ज्ञानसिद्धि 

जयाख्य संहिता 
सस्वश्रय 

ससवदीप निबन्ध 


दशस्पक ( हिन्दी ) 
दशकछो की निम्धाक 
देवी भागवत 
युजश्ञावतार 'चरित 
ध्वन्यालोक ( हिन्दी ) 
नारद भक्ति सूत्र 
नावख्यशास्त्र 

प्रद्मानन्द सहाकाध्य 
प्रतिमा नाटक 
प्रशोपाय विनिश्यय सिद्धि 
परम संदिता 

पुराण संहिता 
पृथ्वीराज विज्ञय 
पंचतंत्र 

बुद्धणरित 
योधिचर्यावतार पंजिका 
अद्यवेदर्त पुराण 

अद्यसू त्र-शारीरक भाष्य 
घहासूच-भी भाष्य 


संदभे ग्रंथ श्न्श्ष 
सं० प्रयोघचन्त बागची । 

सं० एम० के० आचार्य । 

यरबई । 

जयदेव । 

गोरखपुर । 

गोरखपुर + 
पूर्णनाथ । 

गोपीनाथ । 

सं० कंदारनाथ दार्मा । 

सं० थी० भट्टाचाय । 

बढ़ोदा । 

लोकाचारय, प्र० चोखगरबा संस्कृत सीरीज, काशी। 
श्रीयाल. शासत्राथ और सर्वनिणय प्रकरण 
आागवता् प्रकरण । 

घनंजय, प्र० चौस्वर्बा विद्याभवन, वाराणसी ॥ 
भाष्यकार हरिव्यासदेव। 

सम्बई । 

आचाय विश्वेश्वर । 

गोरखपुर । 

भरत मुनि, भष्यकार अभिनव गुप्त 4 
अमरचन्द्र सूरि । 

सूं० पुथ० जार० कपादिया | 

सं० थी० भष्टाचार्य । 

बढौदा । 

प्र० चोखम्ब! संस्कृत सीरीज, काशी । 
कलकसा | 

काशी । 

अश्वघोष, जि० १-२ । 

सं० छुद्स ढोला बेली पोसीन । 

फछकश्ता । 


प्र० खोखस्था संस्कृत सीरीज, काशी । 


«०७० ०१७ ७०० ०४७ 


१०१६ मध्यकालीन साहित्य में अधतारबाद 


ग्रह्मसू त्र-अणु भाष्य 
ब्रद्मसूश्र-हिन्दी टीका 
भविष्यपुराण 
भच्किर्स तरंगिणी 
भागवत पुराण 
मागवतार्थप्रकरण 
0 श कु 

सागवत सात्पय निणय | 

हट श्ः 
शीता तात्पय निर्णय 
महाभारत तात्पर्य निर्णय | 


महाभारत 
मत्स्य पुराण 
महानारायणो पनिषद्‌ 
मनुस्खति 

मच्स्थेन्द्र पदशतक 
माध्वसिद्धान्त सार संग्रह 
मिताकझरा 

रसगक्काघर 


लक्षम्ी संश्र 
छरूलितविस्तर 
लघुमागवतामूत 
रूघुभागवतामसत 
बृदत स्वयय्भू पुराण 
बचन्धश्छे दिका 

वक्रोक्ति जीवित 
विवेक चूढ़ामणि 
विष्णु पुराण 

विष्णु सहखनाम शॉंकरभाष्य 
वेदान्तरज्ञमंजूषा 
वेदास्सतश्वसुधा 
ब्रेष्णव घमम रजाकर 
वैष्णव उपनिषद्‌ 
वेषणव मताबज भास्कर 


प्र० चऔर्तस्या संरक्तत सीरीज, काशी । 
गोरखपुर । 

बंबई । 

नारायणभट्ट, कृष्णदास । 

गोरखपुर, इृन्दावस । 

सूरत । 


के० माध्वाचाय | 


मुरादाबाद, पूना, गोरखपुर । 

कलकत्ता | 

सं० कलोनेल जी० प्‌० जेकब । 

नीरकंठ भट्ठ । 

प्मताभाचाय । 

अक्षम भट्ट । 

पंडितराज जगन्नाथ, प्र० चौखसबा संस्कृत 
स्रीरीज, वाराणसी । 


मद्रास । 
सं० राजेन्द्रछाल मिश्र । 

रूप गोस्यामी । 

अ० द्वारकाप्रसाद चतुर्वदी । 

सं० पं० हरप्रसाद शाखो । 

सं० मेक्‍्समुऊर, भाग ३ । 

अनु० जाचार्य विश्वेश्वर । 

गोरखपुर । 

गोरखपुर । 

गोरखपुर । 

प्र० चौखस्वा संस्कृत सीरीज, काकी । 
किशोरदास । 

बस्बई । 

मद्रास । 

भसगवदाचाय । 


हांकर दिग्िजय 
शांडिए्य भक्तिसूश्र 
शुक्रनीदि 

श्रायका चार 

श्री सिद्ध जीरजनाथ चरिक्र 
सुबोधिनी 

सात्वत तंत्र 
साधथनममाछा 
सद्धम पुंडरीक 
सुखावती ध्यूह 
सौन्दरानन्द 
साहिस्यद्पण 


संगीत दुपेण 
संगीतशारस्त्र अंक 
संगीत एारिजास 
संगीत रस्ाकर 
स्व॒स्मेल कलानिधि 
सरस्वती कण्टाभरण 


संदर्भ ग्रंथ १०१७ 


हिन्दी टीकाकार--पं० बलदेव उपाध्याय । 
गोरखपुर ! 

यरवरई ! 

अजमितरगति आचार्य । 

काशी । 

यम्थई । 

प्र० चोखरबा संस्कृत सीरीज, काशी | 

खी० भट्टादाथ, जि० १-२ । 

एच० करन, खुनियु नानजियो सेंट पीटसंबर्ग । 
सं० मेक्समूलर, आक्सफोर्ड, जि० १, भाग २ । 
अश्वघोष, अनु० सू्यनारायण चौघरी । 

प्र० लोखरबा सं० सीरीज्ञ, काशी । 


दामोदर पंढित । 
हाथरस । 
हाथरस । 
शाड़देव । 


००० ०५० ००० 


भोज रखित । 


सम्प्रदाय प्रदीप भौर प्रदीपाकोक अनु ० कण्ठमणि। 


सिद्ध सिद्धान्त पदसि 
सिद्ध सिद्धान्त पद्धति 
सिद्ध सिद्धान्त संप्रह 
सांख्य कारिका 
सैकोहेद् टीका 
स्कबपुराण 
विष्णुघरमोत्तर पुराण 


हरि भक्ति रसासत सिम्धु 
के 
बेदिक साहित्य 


पूर्णनाथ संस्करण । 
गोपीनाथ संस्करण । 
गोपीनाथ संस्करण । 
ईश्वर कृष्ण । 

यी० भरष्टाचाय । 
बम्यई । 

बज्यई १! 


रूप गोस्वामी, दुर्गस संगमनी टोका । 
ऋग्वेद, अथर्ववेद, शुकरृयजुबेंद, तेक्तिरीय 
संहिता, तैक्तिरीय ब्राह्मण, लैत्तिरीय ऋारण्यक, 
शतपथ ब्राह्मण, ऐतसरेय ब्राह्मण, जाश्वकछायन 
ग्रझसूत्र,, शाह्यन गृह्ासूत्र, बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌, छाम्दोग्योपनिषद्‌ प्रस्टति । 


१०१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 
अंग्रेजी ग्रंथ 


आटे ऑफ इंडिया भू दी एृजेज स्टेला केसरीच । 


आर्ट भौफ चन्देस्स ए० मोस्वामी । 

आट ऑफ पाक्वाज (भाग २) ओ० सी० भांयुद्ी । 
आटे ऑफ दी राष्ट्रकूट ओो० सी० गांगुली । 
ओ गैंनिक हष्होत्युशन आर० पुस० छाल । 


आदेस एन्ड क्रेफ्ट्स ऑफ 
इंडिया पस्ड सीलोन ए० के० कुमार स्वामी । 


जार्ट ऐन्ड थॉरट मैकमिलन कम्पनी । 
डा० आनन्दकुमार स्वामी 
स्छति अन्य सं० के० श्री० ऐयर । 
कार्ट ऐन्ड मोरेलिटी एन्ड 
अद्र पेसेज एफ० सी० ढावर । 
आटे एक्सपिरिएन्स ग्रो० एम० हिरियन्ना । 
जाट पुम्ड स्वदेशी ए० के० कुमार स्वामी । 
इन्ट्रोडक्दान टू साइंस ऑफ 
माइथॉलोजी युंग और सी० किरनेई कंगेन पार । 
इन्ट्रोडक्शन टू जुछोजी एम० एस० मस्छी । 


इब्होव्युशन शॉफ दी ब्हेटिज्रेट्स ६० पुख० कोलूट । औन विली एण्ड संस । 
इृच्होल्थुशन इन दी लाइट 

ऑफ माडन छेंगवेज ब्लेकी एण्ड सन लिमिटेड । 

इंडियन मेटल् स्कक्पचर चखिन्तामनी कार । 

इम्ट्रोडक्कान टू इंडियस आटे. ०० के० कुमार स्वासी । 

इंडियन स्कक्षपचर एड पेंटिंग ह० बी० हैवेल ( २ संस्करण ) | 

ऐन इन्ट्रोडक्शन टू एस्थेटिक्स ह० एफ० केरिर । 

जाएं एन्ड दी क्रिएटिव अनकांसस प्रिच न्युमेनन, अनु० रॉल्फ मैनदिम, केंगेन 


पाल ॥ 
एस्थेटिक ( ऋण सं० ) यी० क्रोचे । 
प्‌ हिस्ट्री ऑफ एस्थेटिक शी० बोसांके । 


ए स्थु थियरोरी ऑफ छूमन 
इष्द्रोश्युशन सर आथर कीय । 


ए्‌ दिटरेरी हिस्ट्री ऑफ 
परसिया जि० १ 

पु स्टडी ऑफ वेष्णविज्म 

एस्पेक्ट्स ऑफ वेष्णविज्म 

अवतार 


ए हिस्ट्री ऑफ इंडियन लिटरे चर 


ऐन इम्ट्रोडक्शन टु बुद्धिष्ट 
हस्टोरिज्मस 


सुद्धिस्ट बराहुश्ित्त 

बुद्चिउ्म हन तिब्वत 

बुद्धिज्म, हट्स हिस्ट्री ऐण्ड 
लिटरेचर 

बुद्धिम्ट हकानेपग्राफो 

क्रिटिक ऑफ भ्योर रीज्न 

क्वासिकल डांसेज पन्ढ 
कौस्ट्यम्स ऑफ इंडिया 


राग एन्ड रागिनीज 

राजपूत पेंटिंग 

करम्परेटित्र एस्थेटिक्स खंढ २ 

बेस्टन ऐस्थेटिक्स 

हंडियन ऐस्थेटिक्स ग्यंह १ 

प्राब्केमर्स ऑफ ऐस्थेटिक्स 

माइथॉलो जी 

इमेज ऐन्ड एक्सपीरिएंस 

हाक॑ केनसीट दी मेकिंग 
ऑक पएलिगरी 


फिनोमेनॉलीजी ऑफ माइन्ड 
दी किलोसोफ़ी भोफ कांट 


संदर्भ अंथ १०१९ 
छाजन ॥ 


कुशविनोद गोस्वामी । 
जे० गोंद । 

डा० पुनीवेसेन्ट । 
जिकद्‌ १, विटरनिस्स । 


रू 
बी० भटद्दटा लाये | 


श्री डी० गोढर्ड । 
आस्टिन वाडबेल । 


टी० डब्लू० राय डेविडस | 


विजयलोब भष्टाचाय । 
इस्युनेल काट । 


कम अश्ब्रोज । 


ओ० सी० गाँगुलों, भा० १ | 
सं० बेघि् गास । 


कु० सी० पाण्डेय, छोखम्बा सीरोज, काशी । 
के० सो० पाण्लेय, चौखस्वा सीरीज, काशी । 
छं० सोरिस विट्स, । 

स्टील सेंवेज । 

ग्राहम ड्व [। 


पएडविन टद्ोमिंग । 


हेगेल; जाज, एलेन । 
सं० फले जे० फ्रेडरिक । 


दी फिलौसोफी ऑफ जाट हिस्ट्री अरनरुढ हॉसर । 


अक्सफो्ड लेक्चरस 


ऑन पोषट्री 


ए्‌० खरी० ब्रेडछे, मेकमिरकन । 


१०२७ मध्यकालीन साहित्य भे अवतारवाद 


प्रिसपुक्स ऑफ लिटरेरी 
क्रिटिसिज्म 
कॉलरिज जॉन इमेजिनेशन 
साइको लो जिकल स्टडीज 
हन रस 
फॉक डांस इन हन्डिया 
आरतीय संगीत रागविधि 
खण्ड (१) 
थियोरी जॉफ इन्डियन 
'स्युजिक 
डांस आफ इन्डिया 
सेन्स ऑफ ब्यूटी 
स्ट्दी ज इन संस्कृत ऐम्थेटिक्स 
एरिस्टो सिसस थ्योरी ऑफ 
फाइन आटख 
हिन्दू स्थुजिक 
मिस्टिसिज्म 
फॉक डांस जॉफ महाराध्र 
मुगल पेंटिंग 
मिस्टिसिज्म 
कलेक्टेड वकक्‍्स जाफ आार० 
जी० भदार कर 
क्रिएटिव हृष्होल्युशन 
डिवाइन विजडम आफ तचिड 
सेस्ट्स 
अर्ली हिस्द्री भाफ बेप्णव फेथ 
एण्ड मूयमेण्ट 
पुछीमेन्टस आफ हिन्दू 
इकानोग्राफी 
फाउन्दे शंश आफ लिविंग फेध 


आइ० एु० रिचर्डस! 
आइह० पृ० रिचर्डंस । 


राकेश गुप्त 4 
प्रोजेश बनर्जी । 


सुब्बाराव । 


विशन स्वरूप । 
प्राजेंश बनर्जी । 
जाज सांस्यायन । 


एु० स० शास््नों । 


अनु० कौर स्ू० पएुछ० पुच० बुलर । 

जे० स्री० चोधरी | 

इक्विन अन्डरहिल । 

पु० जी० अगरकर । 

जे० रही० एस० विकिंकधन, सं० बसिल्ल प्रे । 
अन्डरदिल । 


जि० १, जि० ७, पूना । 
हम हक श 
हेनरी बर्गंसाँ । 


सं० गोविन्दाधाय । 
सुशझीककुमार डे । 


२ जी० टी० ए० गोपीनाथ रथ । 


हरिदास भट्टा चाय । 


गोरखनाभ एण्ड कनकट्टा जोगी धिग्स ! 


संद्े प्रंथ १०२१ 


गोरखनाथ एण्ड मेडिकल 


मिस्टिसिज्म डा० मोहनसिद्द । 
हेरिडिटी फ्रैंकलिन शूछू । 
हिन्दू पालिटी काशीअलाद जायसवाछ 
हिन्दू साइकोछोजी स्वामी अश्रखिलानन्दु । 
हिन्दू सिविलछाइजेशन राधाकुमुद मुखर्जी । 
हिस्द्री आफ हृण्डियन एण्ड 
इण्डोनेशियन जाट कुमार स्वामी । 
हिस्द्ी आाफ क्लासिकल 
संस्कृत लिटरेचर कृष्णमाचारी । 
'हिन्दूहज्म एण्ड बुदिज्स इलियट | 
हिस्‍्द्ी भाफ हृण्डियन 
फिल्ासोफी डा० राधाकृष्णन , २ जि०, मेंकमिलन । 
'हिस्द्री आफ इण्डियन 
फिलासोफी सुरेन्द्रदास गुप्त, जि० १, २, ४ । 
'हिस्ट्री आफ लिरुपति एस० के० आयक्लार, ! 
हिस्दी जाफ बंगाल प्रयोधचन्द् बागची । 
हिस्द्ी आफ श्री वेष्णयाज टी० ५० गोपीनाथ राव । 
हिस्प आफ दी आह्वार॒स जे० एस० एम० हूपर । 


इन्ट्रोडक्शन टू दी पांचरात्र 

एण्ड दे! अदिरवुध्न्य संहिता सं० ओटो श्रेडर । 
हण्डियन इमेजेज वी० सी० भ्टाचाय । 
हन्ट्रोढबपान टू तान्ज्रिक बुद्धिज्स एस० बी० दास गुप्ता । 
इनपालछुएंस आफ इस्लाम भोग | 


हण्डियन करुचर तारा चन्द । 
साहढिया भाफ पसंनाछिटी 

हन सूफिडध्म आर० ए० निकोछसन । 
इहन्डियल साचुम ज्ञी० पस० घूरे। 


इन्दडिया ऐज नोन टू पाणिति वासुदेव हरण अग्रवाल । 
मेंटीरियल्स फार दी स्टडी जाफ 

अर्छी हिस्द्री आफ बेंप्णव 

सेक्ट्स हेमचन्त्र राय चौधरी । 


१०२२ मच्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 
आउट लाइन आफ दी रेखिजस 
लिटरेयर आफ दी इन्डिया जे० एन० फर्कुदर । 


ओरियम्टल संस्कृत टेक्स्ट जि० ४ जे० म्योर । 
थ्राब्सक्योर रेलिजल कछट एस ० बी० दासयुप्त 


छः 
प्राइमर आफ हिन्दूइज्म जे० एन० फकुंहर । 
पंजाबी सूफी पोएटस राजवन्ती रामक्रष्ण । 
प्रीखिग आफ हस्काम टो० डददु + जारनकड । 


रेलिजन एण्ड फिकोसोफी आफ 
ऋग्वेद एण्ड उपनिषद्स ए० बी० कीथ । 


ट्र साइकॉलीजी स्वामी असेदानन्द, रामकृष्ण वेदान्त । 
७ 
दी ग्रप माइण्ड वि० मेकडूगल । 
रेलिजन एण्ड दी साइंसेज 
ऑफ लाइफ वि० मकदूगल । 
युक्र साइकोलोजी ऐन्ड इट्स 
सोशल मीनिज्ञ एुस० प्रोगीफ । 
ग्राउण्ड जक्‍स ऑफ दी 


' फिलीसोफी ऑॉफ रेलिजन एकिंसन छी । 


दी हृष्होस्युशन ऑफ दी 

आहडिया ऑफ गो १९४९ । 
भाके टाइप कफ दी 

कलेक्टिव अनकानसस सी० जी० युंग । 
हिन्दू साइकोलोजी स्वामी अखिकामन्द । 
दी हगो पेन्ड दी इृद्‌ सिगमंड फ्रायड । 
व्योंड दी प्लेजर्स प्रिंसपुल फ्रायड । 
अन्दरस्टेंडिक़ ऑफ हामन नेचर आकफ्रं पेडकर ! 
ए जेनरल सेलेक्शंस फ्राम दी 

बक्‍स, जॉफ सिगमंद 

फ्रायड जोनेरिक मेन । 
साइकॉलोजिक टाइपस युंग, केगेन पाछ । 
मेन मोरल एन्ड सोसाहटी. जे० स्री० फ्लुगेल । 
दी पसंनाहटी ऑफ मेन जी० एन« पुम० टायलर ! 
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मैन जान दिज नेचर सर चाहे सेरिंग्टन । 
मोजेज ऐन्‍्ड मोनेधिज्म सिगसण्ड फ्रायड ! 
इंडियन साइकोलो जी यदुनाथ सिन्हा । 
साइकॉकछोजी पन्‍्ढ रेछिजन॒ युंग 
एचोन युंग । 
ऐन इन्ट्रोडक्शन टू दी साइको- 

लोजी भोकफ रेलिजन रावर्ट एच० थाउलेस । 
प्रोब्लेस जॉफ हझामन नेचर 

ऐण्ड बिड्लेश्हियर माइकल बलिट । 
साहकोएुनलिटिक स्टडी शक 

दी फेमिली जे० स्री० फ्लुगेक । 
सिम्यो लिज्म डा० पद्मा अग्रवाल । 


साहकॉलोजी एण्ड अलकेसी . युज्ञ । 
रेलिजन, फिलोंसोफी ऐण्ड 


साहकिकल रिस्े केगेव पाल । 
सदम पृण्डरीक मेकक्‍्समुलर । 
साउथ हंडियन हिस्ट्री एण्ड 

कहचर एूस० के० कृष्णास्थामी आयकर । 
सिप्िफिकेस्स प्‌ण्ड इस्पार्टेस्स 

ऑफ जातकाज गोकुछदास दे । 
सिम्ध ऐड इंट्स सूफीज जेडामलछ परसराम गुलराज़ | 
सूफिउम | ए० ज्ञे० अरकेरी । 
स्टडी ज इन हस्कामिक 

मिस्टिसिउम आर० ए० निकोरूसन ! 
साहकोलौजिकल स्टडीज इन रस ढॉ० राकेश गुप्त । 
स्टडीज हन इस्काम केनन सेल । 


टीचिग्ल ऑफ श्री गौराज् स्वामी दुर्गा अतन्य । 
दी हिन्दू कसेप्शन ऑफ डेडूटी भारतन कुमारप्पा 
दी पएक्सप्रेशन ऑफ दी 

इहमोहांस इन मेल 

एण्ड एसिसक्स चात्से ढाजिन । 


१०२७ मध्यकालीन सादित्य में अबतारवाद 


दी इचोल्यूशन जॉफ दी 

रिग्वेदिक पेंथियन अज्षयकुमारी देबी । 
दी कृष्ण लिजंड इन पहाड़ी 

पेंटिट्न एम० एस० रन्धवा। 
दी ट्रांपफारमेशन ऑफ नेचर 

इन आर प्‌० क० कुमार स्वामी । 
दी फिलॉसोफी ऑफ ब्यूटी जें० पएुन० कौसविस । 
दी आर्ट ऑफ कथकली ए० स्ी० पाण्डेय ! 


दी आर ऑफ इण्डियन एशिया 
हूटस माइथालोजी एण्ड 


ट्रांसफारमेशनस जे० कृम्पबेल, खंड-१ । 
दी डॉल जॉफ शिव डॉ० शानन्व॒कुमार स्वामी । 
दी आर्ट एण्ड करचर ऑफ इंडिया राधा कमल मुख्बर्जी । 
दी वेदिक एज रमेशचन्द मजुमदार । 


दी ओरिजिन ऑफ सेन एण्ड 
हिज सुपरिश्च्यशंस कार्वेध रोड, केस्प्रिज । 
दी एज भॉफ इस्पीरियकछ युनिटी सं० रमेशचन्द्र मजुमदार । 


दी क्लासिकल पृञ सं० रमेशचन्द्र मजुमदार । 
दी बुद्धिष्ट इकानोंग्राफी विजय घोष भट्टाचाय । 
थी मसनयवी जि० १, २ जलालुद्दीन रूमी । 
दी हिट्टोबाक्सिज भॉफ दी 
शियाहट्ल हसरायलछ करीदलपन्दर, म्यु हेवेन । 


दी हिस्‍्ट्री ऑफ दी ऐसेलिंस.. सी० जे० ब्हान हस्मर । 
दी हिस्ट्री ऑफ मेडीवल 
वेष्णवीज्स हन उड़ीसा. श्रभात मुखर्जी । 
दी एज ऑफ इस्पीरियल कनौज सं० आर० सी० मजूमदार । 
दी टेक्ट्स ऑफ दी छ्वाहुट यजुर्वेद भनु० आर० टी० एच० ग्रिकिथ | 


दी० कास्फ जल महूजब र० अलडुज्वीरी । 
दी ऊूंकावतार सूत्र अनु० द्वी० टी० सुझुकी । 
डी कन्फेशंस ऑफ मलगज्ाली 

3४ यीं शती अनु० क्लाडड फीएड । 


डी अवारिफुल मारिफ र० दोख शहाबुद्दीन । 


दी अर्की आपंन्श हन गुजरात 

दी योधिसरव डाकवटरिन 

दी स्पिरिट आफ बुद्धिउ्म 

दी क्रिटिकल हकलामिनेशन 
आफ फिलासोफी ऑफ 
रेलिजन 

दी रेलिजन जॉफ मेन 

थी करूचरल हेरिटेज ऑफ 
हून्डिया 

दी स्थिब रेलिजन्स 

दी साचुज 

दी सुम्लिम क्रीड 

दी मेसेज़ ऑफ गीता 

दी भागवत भीसा 

ट्रॉसलेशन्स ऑफ ईस्टन पोणडट्री 
एन्ड प्रोज 


वेदास्त पारिजान कोस्तसुभ 
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कु० एम० मुंशी । | 
इरदयाल । 

घुस ० एच० पएस० गौद । 


साथु जझ्ञान्तिनाथ, अमलनेर जि० २ | 


रवीन्द्रनाथ ठाकुर ! 


जि० २, सं० डॉ० राधाकृष्णन । 


१,२, $ और ५ जिकद, मेकलिफ आक्सफोर्ड । 
डब्लू० एछ० एलीसन । 

ए० जे० विमसिक । 

अरविन्द । 

डा० राधाकृष्णन । 


अनु० जार० निकोछसन | 


एन्‍्ड वेदान्त कौस्तुभ रोसाबोस । 
अपभ्रश 

तिलोय पण्णसि श्री यति बृषभाच्चाय । 
महद्दापुराण पृष्पदन्त । 
प्रवषन सार कुन्दकुन्दाचाय । 
हरिवंश पुराण श्री मझिन सेनाचार्य । 
प्रभायक चरिश्र श्री प्रभाचन्द्राचाय । 
परमात्म प्रकाश और योगसार योगेन्दुदेंव । 
पठम चरिठ्ध स्वयग्भूदेव । 
पडम सिरी चरिठ सं० श्री मोदी और भायाणी । 
णायकुमार अरिउ पुष्पदंत ! 


लीछायह कहा 


१०२६ मध्यकालीन स्पहित्य में अवतारबाव 


विश्वकोद्ा 


इन्साइक्लोपीढिया शॉफ 
रेलिजन एण्ड एथिक्स.. सं० हेस्टिग्स । 


हिन्दी विश्वकोश नगेन्द्रनाथ चसु । 
अभिनन्दन ग्रन्थ 
पोहार अमिनन्दन ग्रन्थ सथुरा । 
हिन्दी पश्निकाएँ 
कल्याण उपनिषरदाक, संतवाणी अंक, भक्त चरितांक, 
प्रीकृष्णांक गोरखपुर । 
अिपथगा रूखनऊ । 
ना० प्र० पश्चिका काझी ! 
हिन्दुस्तानी इलाहाबाद । 
हिन्दी अनुशीऊलन इलाद्वाबाद । 
हिन्दी साहित्य सम्मेलन पत्रिका इलाहाबाद । 
भारती बरवई | 
पादल पटना । 
साहिस्य पटना । 
अंग्रेजी पश्चिका 

इंडियन दिस्टोरिकक फ़ाटरकछी “**** 
इंडियन पेम्टीफ़ेरी खडचई । 
न्यू हूंढियन ऐेन्टीकनी.... न: 
अर्नल ऑफ गायल एशियाटिक लंदन, बस्बई, भंगाल । 

सोसाइटी 
जनंछ ऑफ बिहार उद़ोसा, 

रिसर्च सोसाहटी पटना । 
अद्ववादिन मदास । 
पुनक्षस ऑक संदारकर ओरिए- 

म्टछ रिसर्च इम्स्टीट्यूट 

जनक चूना । 


विधाभवन अर्नलक बम्चई । 
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हस्तलिखित पुस्लकें 


परशुराम सागर परशुराम कवि । 
अवतारचरिशन्र या अवतारलछोका बारहटदास नरहरदाल लि० का० १७३३ वि० 


हित चोरासी 


र्थसि$ अन्यन्यमाल भागवत 


की पुनः लि० का० १९९७ वि० । 
द्वित हरिवंश । 


मुदित छि० का० १८३७ | 
सेवक बानी हिल सेवकऋदास | 
मधथुमाकती- चसमुभु मदास । 
ग्वाछिन झरारों माधादास । 
मान माधुरी माधुरीदास । 
दान माचुरी माचुरीदास । 
चुहुपावती दुखहरनदास, लि० का० १८६७ रचना 

का० $७२६१॥ 
बंगला 

अनादि मंगरू रामदास । 
अथ्य पद मनीन्द्र मोहन बसु ! 
चैतन्य चरितासरत कृष्णदास कविराज । 
श्रीकृष्ण कोर्स न अआंडीदास । 
धर्मपुराण मयूर भट्ट । 
च्म-पूजा-विधान रसाई पंडित । 
शीद गान भो दोहा सं० हरप्रसाद शास्त्री । 
शून्य पुराण रमाई पढित । 
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